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Die  Ethik 


mit  geometrischer  Methode  begründet 


und  in  fünf  Abschnitte  getlieilt, 


darin  gehandelt  wird: 


IL  Von  Gott 

IL  Von  der  Natur  nnd  dem  Ursprünge  des  Geistes. 

IIL  Von  dem  Ursprange  nnd  der  Natur  der  Affecte. 

IV.  Von  der  menschlichen  Unfreiheit  oder  von  den  Kräften  der  Affecte. 

V.  Von  der  Macht  des  Verslandes  oder  von  der  menschlichen  Freiheit 


Fpinoia.   IT. 
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Ethik. 


Erster    Theil. 


Ton  Gott 


Definitionen. 

1.  Unter  Ursache  seiner  selbst  verstehe  ich  das,  dessen     ^< 
Wesen  das  Daseyn  in  sich  schliesst,  oder  das,  dessen  Natur  nicht 
anders  als  daseyend  begriffen  werden  kann. 

2.  Dasjenige  heisst  in  seiner  Art  endlich,  was  durch  ein 
anderes  Ton  gleicher  Natur  -begrenzt  werden  kann.  Ein  Körper 
z.  B.  heisst  endlich,  weil  wir  immer  einen  andern  grosseren  be- 
greifen. So  wird  das  Denken  durch  ein  anderes  Denken  begrenzt,  \ 
der  Körper  wird  aber  nicht  durch  das  Denken,  und  das  Denken 
nicht  durch  den  Körper  begrenzt 

3.  Unter  Substanz  verstehe  ich  das,  was  in  sich  ist  und 
ans  sich  begriffen  wird;  das  heisst  das,  dessen  Begriff  nicht  des     I 
Begriffes  eines  andern  Dinges  bedarf,  um  daraus  gebildet  werden 

zu  müssen. 

4.  Unter  Attribut  verstehe  ich  das,  was  der  Verstand  von 
der  Substanz  als  ihr  Wesen  ausmachend  erkennt 

5.  Unter  Modus  verstehe  ich  die  Affectionen  der  Sub- 
stanz, oder  das,  was  in  einem  Andern  ist,  wodurch  man  es  auch 
begreift.  ^^    xi±dU£*    ^jA^'^"- 

6.  Unter  Gott  verstehe  ich  das  schlechthin  unendliche  Seyende, 
d.  h.  die  Substanz,  die  aus  unendlichen  4>$tributen  besteht,  von 
denen  jedes  ein  ewiges  und  unendliches  Wesen  anscfrückt 

Erläuterung.  Ich  sage  schlechthin,  nicht  aber 
Art  unendlich;  denn  dem,  was  nur  in  seiner  A?t  Wf* 
können  wir  unendliche  Attribute  absprechen  \  was  I 


%  t 


hin  unendlich  ist,  zu  dessen  Wesen  gehört  Alles,  was  Wesen  aus- 
drückt und  keine  Negation  in  sich  schliesst 

7.  Dasjenige  Ding  soll  frei  heissen,  das  aus  der  blossen  Not- 
wendigkeit seiner  Natur  da  ist  und  allein  von  sich  zum  Handeln 
bestimmt  wird;  nothwendig  aber  oder  vielmehr  gezwungen  das- 
jenige, was  von  einem  Andern  bestimmt  wird,  auf  gewisse  und 
bestimmte  Weise  zu  seyn  und  zu  wirken. 

8.  Unter  Ewigkeit  verstehe  ich  das  Daseyn  selbst,  insofern 
es  als  aus  der  blossen  Definition  des  ewigen  Dinges  nothwendig 
folgend  begriffen  wird. 

Erläuterung.  Denn  ein  solches  Daseyn  wird  eben  so,  wie 
das  Wesen  des  Dinges,  als  ewige  Wahrheit  begriffen,  und  kann 
desshalb  nicht  durch  Dauer  oder  Zeit  erklärt  werden,  wenn  man 
auch  Dauer  als  anfangslos  und  endlos  versteht 

Axiome. 

1.  Alles,  was  ist,  ist  entweder  in  sich  oder  in  einem  Andern. 

2.  Das,  was  nicht  durch  ein  Anderes  begriffen  werden  kann, 
muss  durch  sich  begriffen  werden. 

3.  Aus  einer  gegebenen  bestimmten  Ursache  erfolgt  noth- 
wendig eine  Wirkung;  und  umgekehrt,  wenn  es  keine  bestimmte 
Ursache  giebt,  kann  unmöglich  eine  Wirkung  erfolgen. 

4.  Die  Erkenntniss  der  Wirkung  hängt  von  der  Erkenntniss 
der  Ursache  ab  und  schliesst  dieselbe  in  sich. 

5.  Dinge,  die  nichts  mit  einander  gemein  haben,  können  auch 
nicht  wechselsweise  auseinander  erkannt  werden,  oder  der  Begriff 
des  Einen  schliesst  den  Begriff  des  Andern  nicht  in  sich. 

6.  Eine  richtige  Vorstellung  muss  mit  ihrem  Gegenstande  über- 
einstimmen. 

7.  Was  als  nicht  daseyend  begriffen  werden  kann,  dessen 
Wesen  schliesst  das  Daseyn  nicht  ein. 

1.  Lehrsatz.  Die  Substanz  geht  von  Natur  ihren 
Affectionen  voraus. 

Beweis.    Dieser  erhellt  aus  Def.  3  und  5. 

2.  Lehrsatz.  Zwei  Substanzen,  die  verschiedene  At- 
tribute haben,  haben  nichts  mit  einander  gemein. 

Beweis.  Dieser  erhellt  ebenfalls  aus  Definition  3.  Denn  jede 
muss  in  sich  seyn  und  durch  sich  begriffen  werden,  oder  der  Be- 
griff der  Einen  schliesst  den  Begriff  der  Andern  nicht  in  sich. 

3.  Lehrsatz.    Von   Dingen,    die   nichts   mit   einander 


gemein  haben,  kann  nicht  eines  die  Ursache  des  an- 
dern seyn. 

Beweis.  Wenn  sie  nichts  mit  einander  gemein  haben,  so 
können  sie  also  (nach  Axiom  5)  auch  nicht  wechselsweise  aus- 
einander erkannt  werden,  und  darum  (nach  Axiom  4)  kann  nicht 
das  eine  die  Ursache  des  andern  seyn.    Was  zu  beweisen  war. 

4.  Lehrsatz.  Zwei  oder  mehr  verschiedene  Dinge 
unterscheiden  sich  von  einander  entweder  nach  der 
Verschiedenheit  der  Attribute  der  Substanzen  oder 
nach  der  Verschiedenheit  der  Affectionen  derselben. 

Beweis.  Alles,  was  ist,  ist  entweder  in  sich  oder  in  einem 
Andern  (nach  Axiom  1),  d.  h.  (nach  Definition  3  und  5)  ausser 
dem  Verstände  giebt  es  nichts  als  Substanzen  und  deren  Affec- 
tionen. Es  giebt  also  nichts  ausser  dem  Verstände,  wodurch  meh- 
rere Dinge  von  einander  unterschieden  werden  können,  als  die 
Substanzen  oder,  was  dasselbe  ist  (nach  Axiom  4),  deren  At- 
tribute und  Affectionen.    W.  z.  b.  w.  |  Jy-kj+y  7 

6.  Lehrsatz.  Es  kann  in  der  Natur  nicht  zwei  oder 
mehr  Substanzen  von  derselben  Natur  oder  von  dem- 
selben Attribute  geben. 

Beweis.  Gäbe  es  mehrere  verschiedene,  so  mfissten  sie  nach 
Verschiedenheit  der  Attribute  oder  nach  Verschiedenheit  der  Affec- 
tionen von  einander  unterschieden  werden  (nach  dem  vor.  Lehrsatz). 
Wenn  blos  nach  Verschiedenheit  der  Attribute,  so  wird  also  zu- 
gestanden, dass  es  nur  Eine  Substanz  von  demselben  Attribute 
gebe;  wenn  aber  nach  Verschiedenheit  der  Affectionen,  so  wird, 
da  die  Substanz  von  Natur  ihren  Affectionen  vorangeht  (nach  L.  1), 
wenn  sie  also  ohne  Affectionen  und  an  sich  betrachtet,  d.  h. 
(nach  Def.  3  und  6)  richtig  betrachtet  wird,  sie  nicht  von  einer 
andern  verschieden  begriffen  werden  können,  d.  h.  (nach  dem 
vor.  S.)  es  wird  nicht  mehr,  sondern  nur  Eine  geben  können. 
W.  z.  b.  w. 

6.  Lehrsatz.  Eine  Substanz  kann  nicht  von  einer 
andern  Substanz  hervorgebracht  werden. 

Beweis.  Es  kann  in  der  Natur  nicht  zwei  Substanzen  von 
demselben  Attribute  geben  (nach  dem  vor.  L.)  d.  h.  (nach  L.  2) 
die  etwas  mit  einander  gan*»  bitten;  und  desshalb  kann  (nach 
L.  3)  die  eine  nicht  die  f&*M  -«  seyn,  oder  eine  kann 

nicht  von  der  andern  1»  W.  z.  b.  w. 

Folgesatz.    Hieraus  Uht  von  etwas 

Andenn  hervorgebi'irf"  dar  Natur 
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nichts  als  Substanzen  und  deren  Aflectionen  (wie  ans  Ax.  1  und 
Def.  3  und  5  erhellt).  Nun  kann  sie  aber  nicht  von  einer  Sub- 
stanz hervorgebracht  werden  (nach  obigem  L),  ml°o  kann  eine 
Subbtanz  überhaupt  nicht  von  etwas  Anderm  hervorgebracht  werden. 
W.  z.  b.  w. 

Anderer  Beweis.  Dieses  wird  noch  leichter  auf  indirectem 
Wege  lewfeeen;  denn,  wenn  die  Bubstanz  von  etwas  Anderem 
hervorgebracht  werden  könnte,  so  milsste  ihre  Erkenn tniss  von 
der  Eikerontniss  ihrer  Ursache  abhangen  (nach  Ajl  4),  und  dem- 
nach (nach  Def.  3)  wäre  sie  nicht  Substanz. 

7.  Lehxsatk.  Zur  Natur  der  Substanz  gehört  das  Da- 
seyn. 

Bewek.  Die  Substanz  kann  nicht  von  etwas  Anderm  hervor- 
gebracht werden  (nach  Folge*,  des  vor.  L.)  und  ist  daher  Ursache 
ihrer  selbst,  d.  h.  (nach  Def.  1)  ihr  Wesen  achüesst  notwendig 
das  Daseyn  in  sich,  oder  zu  ihrer  Natur  gehört  das  Dasejra. 
W.  z.  b.  w. 

8.  Lehrsatz.  Jedwede  Substanz  ist  nothwendiger 
Weise  unendlich. 

Beweis.  Es  giebt  nur  Eine  Substanz  von  demselben  Attribute 
(nach  <L.  5),  'und  zu  ihrer  Natur  gehört  das  Daseyn  (ueoh  L.  7). 
Sie  mn*8  also  Ihrer  Natur  nach  entweder  als  endliche  oder  ab  un- 
endliche daseyn.  Aber  «sie  'kann  nicht  als  endliche  daseyn.  Dann 
daun  müaste  sie  (nach  !Def.  2)  von  einer  andern  von  gleicher  Natur, 
i  .  die  auch  nofhwendig  da  seyn  müsste,  begrenzt  werden^ nach  L.  7), 
also  gilbe  es  zwei  Substanzen  von  demselben  Attribute,  was  wider- 
sinnig ist  (nach  L.  5).    Sie  ist  also  unendlich  da.    W.  z.  b.  w. 

4.  Anmerkung.    Da  endliches  Seyn  in  der  That  eine  theiWmee 
-)    Negation  ist,  uud  unendliches  Seyn  die  unbeschränkte  Bejahung 
des  üaseyns  einer  Natur,  so  folgt  also  schon  allein  aus  dem  Lehr- 
satze  7,  dass  jedwede  Substanz  unendlich  seyn  muss. 

2.  Anmerkung.  Ich  zweifle  nicht,  dass  es  Allen,  die  über  die 
Dinge  verwirrt  urlheilen  und  die  Dinge  nicht  nach  .ihren  ersten 
GrUuden  zu  erkennen  'gewohnt  sind,  schwer  ist,  den  Beweis  das 
7. -Lehrsatzes  zu  begreifen,  weil  sie  nämlich  zwischen  Modiäoationen 
der  Substanzen  und  den  Substanzen  selbst  nicht  untencheideaittiid 
nicht  wissen ,  wie  die  Dinge  hervorgebracht  werden,  f Daher skoQMai 
es,  dass  sie  den  Anfang,  den  sie  bei  den  natürlichen  Dingen 
den  Substanzen  andichten.  Denn,  wer  die  wahren  Gründe 
Dinge  nicht  kennt,  verwirrt  Alles  und  fabelt  ohne  \Widr 
seines  Geistes,  dass  die  Bäume  wie  die. Menschen  reden,  \vm 


eich  ein,  daas  Menschen  sowohl  aus  Steinen  wie  aus  Samen  ent- 
stehen, und  dass  jegliche  Gestalt  in  alle  anderen  verwandelt  wer- 
den könne.  So  legen  auch  die,  welche  die  göttliche  Natur  mit 
der  menschlichen  vermengen,  leicht  Gott  menschliche  Affecte  bei, 
zumal,  so  lange  sie  noch  nicht  wissen,  wie  die  Affeote  im  Geiste 
hervorgebracht  werden.  Wenn  aber  die  Menschen  auf  die  Natur 
der  Substanz  achteten,  würden  sie  durchaus  nicht  an  der  Wahrheit 
des  7.  Lehrsatzes  zweifeln,  ja  dieser  Lehrsatz  würde  ihnen  Allen 
als  Axiom  gelten  und  unter  die  Gemeinbegriffe  gezählt  werden; 
denn  unter  Substanz  würden  sie  das  verstehen,  was  in  sich  ist 
und  durch  sich  begriffen  wird,  das  heisst,  das,  dessen  Erkenutniss 
nicht  der  Erkenntniss  eineß  andern  Dinges  bedarf;  unter  Modifica- 
tionen  aber  das,  was  in  einem  Andern  ist  und  deren  Begriff  nach 
dem  Begriffe  des  Dinges,  in  dem  sie  sind,  gebildet  wird,  wess- 
halb  wir  richtige  Vorstellungen  von  nicht  daseyenden  Modifica- 
tionen  haben  können,  da,  obschon  sie  ausser  dem  Verstände  nicht 
wirklich  da  sind,  doch  ihr  Wesen  so  in  einem  andern  beruht,  dass  sie 
durch  dieses  begriffen  werden  können.  Die  Wahrheit  der  Sub- 
stanzen aber  ist  ausser  dem  Verstände  nur  als  in  ihnen  selbst, 
weil  sie  aus  sich  begriffen  werden.  Wenn  Jemand  also  sagte,  er 
habe  eine  klare  und  bestimmte  d.  _h.  richtige  Vorstellung  von 
der  Substanz,  er  sey  aber  dennoch  ungewiss,  ob  eine  solche  Sub- 
stanz da  sey,  so  wäre  dieses  wahrlich  dasselbe,  als  wenn  er  sagte, 
er  habe  eine  wahre  Vorstellung,  er  sey  aber  dennoch  nicht  ge- 
wiss, ob  sie  nicht  falsch  sey  (wie  dem  hinlänglich  Aufmerksamen 
offenbar  ist),  oder,  wenn  Jemand  behauptet,  die  Substanz  werde 
geschaffen,  so  behauptet  er  zugleich,  eine  richtige  Vorstellung  sey 
falsch,  geworden;  Widersinnigeres  als  dieses  kann  nicht  gedacht 
werden.  Demnach  muss  man  nothwendig  zugeben,  dass  das  Da- 
seyn  der  Substanz,  wie  ihr  Wesen,  eine  ewige  Wahrheit  sey. 
Und  hieraus  können  wir  auf  andere  Weise  schliessen,  dass  es  nur 
Eine  von  derselben  Natur  giebt,  was  ich  hier  einerweiteren  Dar- 
legung werth  erachtet  habe.  Um  aber  diess  in  Ordnung  auszu- 
führen ,  muss  bemerkt  werden: 

1)  dass  die  richtige  Definition  eines  jeden  Dinges  nichts  in 
sich  schliesst  noch  ausdrückt,  als  die  Natur  des  definirten  Dinges, 
woraus  sodann 

2)  folgt,  da»  pämlich  keine  Definition  eiue  bestimmte  Zahl 
von  Individuen  in  riefe  oaMfaift  oder  ausdrückt,  da  sie  nichts  An- 
deres als  d  Im  Dinges  ausdrückt.  Z,  B.  die 
Definition  c  4§  Anderes  aus,  als  die  ein- 
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fache  Natur  des  Dreieckes,  nicht  aber  eine  bestimmte  .Zahl  von 
Dreiecken. 

3)  Ist  zu  bemerken,  dass  es  nothwendig  irgend  eine  bestimmte 
Ursache  jedes  daseyenden  Dinges  giebt,  durch  welche  es  da  ist 

4)  Endlich  ist  zu  bemerken,  dass  diese  Ursache,  durch  welche 
ein  Ding  da  ist,  entweder  in  der  Natur  selbst  und  der  Definition 
des  dasejenden  Dinges  enthalten  seyn  (nämlich,  dass  es  zu  sei- 
ner Natur  gehöre,  da  zu  seyn)  oder  ausser  ihr  gegeben  seyn  muss. 

Aus  diesen  Sätzen  folgt,  dass,  wenn  in  der  Natur  eine  be- 
stimmte Zahl  von  Individuen  da  ist,  es  nothwendig  eine  Ursache 
geben  muss,  warum  diese  Individuen  und  warum  nicht  mehr  und 
nicht  weniger  da  sind.  Wenn  z.  B.  in  der  Welt  zwanzig  Men- 
schen da  wären,  die  ich,  der  grösseren  Deutlichkeit  wegen ,  als 
zugleich  daseyend  annehme,  und  dass  keine  anderen  vor  ihnen 
auf  der  Welt  dagewesen  sind,  so  wird  es  nicht  genügen  (um  näm- 
lich den  Grund  anzugeben,  warum  zwanz:g  Menschen  da  sind), 
die  Ursache  der  menschlichen  Natur  im  Allgemeinen  zu  ze:gen, 
sondern  es  wird  überdiess  nöthig  seyn,  die  Ursache  zu  zeigen, 
warum  nicht  mehr  noch  weniger  als  zwanzig  da  sind,  da  (nach 
der  Bern.  3)  es  nothwendig  von  einem  Jeden  eine  Ursache  geben 
muss,  warum  er  da  ist.  Diese  Ursache  kann  aber  (nach  Bern.  2 
und  3)  nicht  in  der  menschlichen  Natur  selbst  enthalten  seyn,  da 
die  wahre  Definition  des  Menschen  die  Zahl  zwanzig  nicht  in  sich 
schliesst;  daher  muss  (nach  Bern.  4)  die  Ursache,  warum  diese 
zwanzig  Menschen  da  sind,  und  folglich,  warum  ein  Jeder  da  ist, 
nolhweudig  ausser  einem  Jeden  liegen,  und  desshalb  ist  unbedingt 
zu  schliefen,  dass  alles  das,  von  dessen  Natur  mehr  Individuen 
da  seyu  können,  nothwendig  eine  äussere  Ursache  haben  muss, 
um  da  zu  seyn.  Da  es  nun  zur  Natur  der  Substanz  (wie  schon 
in  dieser  Anmerkung  gezeigt  worden  ist)  gehört,  da  zu  seyn,  so 
muss  ihre  Detiuition  ein  notwendiges  Da*eyn  in  sich  seh  Hessen, 
und  folglich  muss  aus  ihrer  blossen  Definition  ihr  Daseyn  geschlos- 
sen werden.  Aus  ihrer  Definition  kann  aber  (wie  wir  schon  aus 
Bern.  '2  und  3  gezeigt  haben)  nicht  das  Daseyn  mehrerer  Sub- 
stanzen folgen,  es  folgt  daher  aus  ihr  nothwendig,  dass  nur  Eine 
von  derselben  Natur  da  sey,  wie  behauptet  wurde. 

9.  Lehrsatz.  Je  mehr  Realität  oder  Seyn  ein  jedes 
Ding  hat,  um 'so  mehr  Attribute  kommen  ihm  zu. 

Beweis.    Dieser  erhellt  aus  Definition  4. 

10.  Lehrsatz.  Ein  jedes  Attribut  einer  Substanz  muss 
aus  sich  begriffen  werden. 


/        /•-  ,        "-        ..*•-*-«     v. 


Beweis.  Denn  Attribut  ist  das,  was  der  Verstand  von  der 
Substanz  als  deren  Wesen  ausmachend  erkennt  (nach  Def.  4), 
und  also  (nach  Definition  3)  muss  es  aus  sich  begriffen  werden. 
W.  z.  b.  w. 

Anmerkung.  Hieraus  erhellt,  dass,  wenn  auch  zwei  real  von 
einander  verschiedene  Attribute  begriffen  werden,  das  heisst  eines 
ohne  Hülfe  des  andern,  wir  daraus  doch  nicht  schliessen  können, 
dass  sie  zwei  Sejende  oder  zwei  verschiedene  Substanzen  bilden; 
denn  es  gehört  zur  Natur  der  Substanz,  dass  jedes  ihrer  Attribute 
aus  sich  begriffen  werde,  da  olle  Attribute,  welche  sie  hat,  in  ihr 
immer  zugleich  waren  und  eines  nicht  von  dem  andern  hervor- 
gebracht werden  konnte,  sondern  ein  jedes  die  Realität  oder  das 
Seyn  der  Substanz  ausdrückt  Weit  entfernt  also,  dass  es  wider- 
sinnig ist,  einer  Substanz  mehrere  Attribute  zuzuschreiben,  ist 
vielmehr  in  der  Natur  nichts  klarer,  als  dass  jedes  Sejende  unter 
einem  Attribute  begiiffen  werden  müsse,  und  daes,  je  mehr  Rea- 
lität oder  Seyn  es  hat,  es  auch  desto  mehr  Attribute  habe,  welche 
Notwendigkeit  oder  Ewigkeit  und  Unendlichkeit  ausdrücken;  und 
folglich  ist  auch  nichts  klarer,  als  dass  das  schlechthin  unendliche 
Seyende  nothwendig  definirt  werden  müsse  (wie  wir  Def.  6  an- 
gegeben haben)  als  das  Seyende,  welches  aus  unendlichen  At- 
tributen besteht,  von  denen  jedes  eine  gewisse  ewige  und  unend- 
liche Wesenheit  ausdrückt.  Fragt  man  hier  aber,  durch  welches 
Kennzeichen  wir  also  die  Verschiedenheit  der  Substanzen  werden 
unterscheiden  können,  so  lese  man  die  folgenden  Lehrsätze,  welche 
zeigen,  dass  in  der  Natur  nur  Eine  Substanz  da  sey  und  dass  diese 
absolut  uneudiieh  sey,  wesbhalb  dieses  Kennzeichen  umsonst  ge-  j 
sucht  werden  würde.        J^rctv-^    j-  f;  ^*<L     s.   ■'  '    *  As  •«-<    . 

11.  Lehrsatz.  Gott  oder  die  aus  unendlichen  Attributen 
bestehende  Substanz,  von  denen  ein  jedes  ewige  und 
unendliche  Wesenheit  ausdrückt,  ist  nothwendig  da. 

Beweis.  Verneint  man  diess,  so  nehme  man,  wenn  es  ge- 
schehen kann,  an,  dass  Gott  nicht  da  sey.  Also  (nach  Axiom  7) 
schliesst  sein  Wesen  sein  Daseyn  nicht  ein.  Nun  ist  diess  (nach 
L.  7)  widersinnig,  folglich  ist  Gott  nothwendig  da.  W.  z.  b.  w. 

Anderer  Beweis.    Von  jedem  Dinge  muss  sich  eine  Ursache  J**// 
oder  ein  Grund  angeben  lassen,  sowohl  warum  es  da  ist,  als  auch  ■-'  ■  - 
warum  es  nicht  da  ist    Z.  B.  wenn  ein  Dreieck  da  ist,  muss  es 
einen  Grund  oder  ei"*  ~     Mibe  geben,  warum  es  da  ist;  wenn  es 
aber  nicht  da  1  «taen  Grund  oder  eine  Ursache 

geben,  welche  feft,  oder  welche  sein  Da- 


••  j 
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eeyn  aufliebt  Dieser  Grund  oder  diese  Ursache  muss  aber  ent- 
weder in  der  Natur  des  Dinges  oder  ausserhalb  derselben  liegen. 
Z.  B.  den  Grund,  warum  es  keinen  viereckigen  Kreis  giebt,  zeigt 
dessen  Natur  an,  nämlich  weil  es  einen  Widerspruch  enthält;  aber 
westhalb  hingegen  die  Substanz  da  ist,  folgt  blos  aus  ihrer  Natur, 
die  liäuiiich  das  Daseyn  in  sich  schliefst  (siehe  L.  7).  Der  Grund 
aber,  warum  der  Kreis  oder  das  Dreieck  da  ist  oder  warum  nicht, 
t\  folgt  nicht  aus  ihrer  Natur,  sondern  aus  der  Ordnung  der  ge- 
vv  sommleu  Körperwelt;  denn  aus  dieser  muss  folgen,  dass  entweder 
das  Dreieck  bereits  nothwendig  da  ist,  oder  dass  es  unmöglich  ist, 
dass  es  bereitiTcla  ist.  Diess  ist  an  eich  klar.  Hieraus  folgt,  dass 
dasjenige  nothwendig  da  ist,  wovon  es  keinen  Grund  und  keine 
Ursache  giebt,  die  dasselbe  hinderte,  da  zu  seyn.  Wenn  es  da- 
her keinen  Grund  und  keine  Ursache  geben  kann ,  welche  hindern, 
dass  Gott  da  ist,  oder  welche  sein  Daseyn  aufheben,  so  ist  durch- 
aus zu  schüessen,  dass  er  nothwendig  da  ist  Wenn  es  aber  einen 
solchen  Grund  oder  eine  solche  Ursache  gäbe,  so  müsste  es  sie 
eutweder  in  Gottes  Natur  selbst  oder  ausserhalb  derselben  geben 
d.  h.  in  einer  andern  Substanz  von  anderer  Natur.  Denn  wäre 
sie  von  derselben  Natur,  so  wird  eben  damit  zugestanden,  dass 
Gott  da  ist  Eine  Substanz  aber,  die  von  anderer  Natur  wäre, 
könnte  nichts  mit  Gott  gemein  haben  (nach  L.  2)  und  also  dessen 
Daseyn  weder  setzen  noch  aufheben.  Da  es  also  einen  Grund  oder 
eine  Ursache,  die  das  göttliche  Daseyn  aufheben,  nicht  ausserhalb 
der  göttlichen  Natur  geben  kann,  so  wird  sie,  wenn  er  nämlich 
nicht  da  ist,  nothwendig  in  seiner  Natur  selbst  liegen  müssen,  welche 
demnach  einen  Widerspruch  enthielte.  Aber  diess  von  dem  schlecht- 
hin unendlichen  und  höchst  vollkommenen  Seyenden  zu  behaupten, 
ist  widersinnig,  und  desshalb  giebt  es  weder  in  Gott  noch  ausser 
Gott  irgeud  einen  Grund  oder  eine  Ursache,  welche  sein  Daseyn 
aulhebt,  und  folglich  ist  Gott  nothwendig  da.    W.  z.  b.  w. 

Anderer  Bewei*.  Nicht  da  seyn  können,  ist  Unvermögen;  und 
dagegen,  da  seyn  können,  ist  Vermögen  (wie  an  sich  klar).  Wenn 
daher  das,  was  nothwendig  schon  da  ist,  nur  endliche  Seyende 
sind ,  so  sind  also  endliche  Seyende  mächtiger,  als  das  schlechthin 
unendliche  Seyende,  und  diess  (wie  an  sich  klar)  ist  widersinnig; 
daher  ist  entweder  nichts  da,  oder  das  schlechthin  unendliche  Seyende 
ist  auch  nothwendig  da.  Nun  sind  wir  aber  entweder  in  uns  da 
oder  in  einem  Andern,  das  nothwendig  da  ist  (siehe  Axiom  1  und 
L.  7),  also  ist  das  schlechthin  unendlich  Seyende  d.  h.  (m$cb 
Def.  6)  Gott  nothwendig  da.    W.  z.  b.  w. 
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Anmerkung.  In  diesem  letzten  Beweise  habe  ich  Gottes  Da- 
seyn a  posteriori  zeigen  wollen,  damit  der  Beweis  leichter  gefasst 
würde,  nicht  aber  desshalb,  weil  auf  derselben  Grundlage  das  Da- 
seyn Gottes  nicht  auch  a  priori  sich  ergebe.  Denn,  weil  duseyn 
können  Vermögen  ist,  so  folgt,  dass,  je  mehr  Realität  der  Natur 
eines  Dinges  zukommt,  es  desto  mehr  Kraft  aus  sich  habe,  da  zu 
seyn;  und  da«  deshalb  das  schlechthin  unendliche  Daseyende 
oder  Gott  ein  schlechthin  unendliches  Vermögen,  da  zu  sejn,  aus 
sich  habe  und  darum  schlechthin  da  sey.  Viele  werden  aber 
vielleicht  die  Evidenz  dieses  Beweises  schwer  einsehen  können, 
weil  sie  gewohnt  sind,  nur  die  Dinge  zu  betrachten,  die  aus 
äusseren  Ursachen  entstehen,  und  sie  daraus,  dass  etwas  schnell 
entsteht,  das  heisst  leicht  da  ist,  auch  ersehen,  dass  es  leicht 
untergeht,  und  dagegen  dasjenige  für  schwieriger  zu  vollbringen, 
d.  h.  für  nicht  so  leicht  zum  Daseyn  halten,  wozu  sie  mehr  als 
erforderlich  denken.  Um  sie  aber  von  diesen  Vorurtlieilen  zu  be- 
freien, habe  ich  nicht  nöthig,  hier  zu  zeigen,  inwiefern  dieser 
Satz:  was  schnell  entsteht,  vergeht  schnell,  wahr  sey, 
noch  auch,  ob  in  Beziehung  auf  die  ganze  Natur  Alles  gleich  leicht 
sey  oder  nicht;  vielmehr  genügt  es,  nur  diess  zu  bemerken,  dass 
ich  hier  nicht  von  Dingen  spreche,  welche  aus  äusseren  Ursachen 
entstehen,  sondern  allein  von  Substanzen,  welche  (nach  S.  6)  von 
keiner  äusseren  Ursache  hervorgebracht  werden  können.  Denn 
Dinge,  welche  aus  äusseren  Ursachen  entstehen,  mögen  sie  aus 
vielen  Theilen  oder  wenigen  bestehen,  verdanken  Alles,  was  sie 
von  Vollkommenheit  oder  Realität  haben,  der  Kraft  der  äusseren 
Ursache,  und  also  entspringt  ihr  Daseyn  blos  aus  der  Vollkommen- 
heit der  äusseren  Ursache,  nicht  aber  aus  ihrer  eigenen.  Was 
hingegen  die  Substanz  von  Vollkommenheit  hat,  verdankt  sie 
keiner  äusseren  Ursache.  Darum  muss  auch  ihr  Daseyn  aus  ihrer 
Natur  allein  folgen,  welches  desshalb  nichts  Anderes  ist,  als  ihr 
Wesen«  Die  Vollkommenheit  hebt  daher  das  Daseyn  eines  Dinges  \ 
nicht  auf,  sondern  setzt  es  vielmehr;  die  Un Vollkommenheit  aber  j 
hebt  es  hingegen  auf,  und  desshalb  können  wir  des  Daseyns  keines  * 
Dinges  gewisser  seyn,  als  des  Daseyns  des  schlechthin  unendlichen 
odtr  ^vollkommenen  Seyenden,  d.  h.  Gottes.  Denn  da  sein  Wesen 

OüfoHkoaunenheit  ausschliesst  und  die  unbedingte  Vollkom- 

•Mhliesst,  so  hebt  es  eben  dadurch  alle  Ursache 

OB -.Daseyn  auf  und  giebt  die  höchste  Ge- 

was,  wie  ich  glaube,  auch  bei  massiger 

jriid. 
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12.  Lehrsatz.  Kein  Attribut  der  Substanz  kann  rich- 
tig begriffen  werden,  aus  welchem  folgte,  dass  die 
Substanz  getheilt  werden  könnte. 

Beweis.  Denn  die  Theile,  in  welche  die  Substanz,  so  be- 
griffen, getheilt  würde,  behalten  entweder  die  Natur  der  Sub- 
stanz oder  nicht.  Wenn  das  erste,  so  würde  (nach  L.  8)  jeder 
Iheil  unendlich  und  (nach  L.  6)  Ursache  seiner  selbst  seyn  und 
(nach  L.  5)  aus  einem  verschiedenen  Attribute  bestehen  müssen, 
und  so  könnten  aus  einer  Substanz  mehrere  gebildet  werden,  was 
(nach  L.  6)  widersinnig  ist.  Hiezu  kommt,  dass  die  Theile  (nach 
S.  2)  nichts  mit  ihrem  Ganzen  gemein  hätten,  und  das  Ganze 
(nach  Def.  4  und  L.  10)  ohne  seine  Theile  seyn  und  begriffen 
werden  könnte;  dass  diess  widersinnig  ist,  wird  Niemand  bezwei- 
feln können.  Wenn  aber  das  zweite  gesetzt  wird,  dass  nämlich 
die  Theile  nicht  die  Natur  der  Substanz  behalten  werden,  so  würde 
also,  wenn  die  ganze  Substanz  in  gleiche  Theile  getheilt  wäre,  sie 
die  Natur  der  Substanz  verlieren  und  aufhören  zu  seyn,  was 
(nach  L.  7)  widersinnig  ist 

13.  Lehrsatz.  Die  schlechthin  unendliche  Substanz 
ist  uutheilbar. 

Beweis.  Denn  wenn  sie  theilbar  wäre,  so  würden  die  Theile, 
in  die  sie  getheilt  würde,  entweder  die  Natur  der  schlechthin  un- 
endlichen bubstanz  behalten  oder  nicht  Wenn  das  erste,  so  wird 
es  also  mehrere  Substanzen  von  derselben  Natur  geben,  was  (nach 
L.  5)  widersinnig  ist  Wenn  das  zweite  gesetzt  wird,  wird  also 
(wie  oben)  die  schlechthin  unendliche  Substanz  zu  seyn  aufhören 
können,  was  (nach  L.  11)  auch  widersinnig  ist. 

Folgesalz.  Hieraus  folgt,  dass  keine  Substanz  und  folglich 
keine  körperliche  Substanz,  insofern  sie  Substanz  ist,  theilbar  sey. 

Anmerkung.  Dass  die  Substanz  un theilbar  ist,  wird  einfacher 
daraus  allein  erkannt,  dass  die  Natur  der  Substanz  nur  als  un- 
endliche begriffen  werden  kann,  und  dass  unter  einem  Theile  der 
Substanz  nichts  Anderes  verstanden  werden  kann,  als  eine  end- 
liche Substanz,  was  (nach  L.  8)  einen  offenbaren  Widerspruch 
enthält 

14.  Lehrsatz.  Ausser  Gott  kann  es  keine  Substanz 
geben  und  lässt  sich  keine  begreifen. 

Beweis.  Da  Gott  das  schlechthin  unendliche  Seyende  ist, 
welchem  kein  Attribut,  welches  das  Wesen  der  Substanz  ausdrückt, 
abgesprochen  werden  kann  (nach  Def.  6),  und  er  nothwendig  da 
ist  (nach  L.  11),  so  müsste,   wenn  es  eine  Substanz  ausser  Gott 
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gäbe,  diese  durch  ein  Attribut  Gottes  erklärt  werden  müssen,  und 
so  wären  zwei  Substanzen  desselben  Attributes  da,  was  (nach  L.  5) 
widersinnig  ist;  und  also  kann  es  auch  keine  Substanz  ausser  Gott 
geben  und  folglich  auch  keine  begriffen  werden.  Denn,  wenn 
sie  begriffen  werden  könnte,  müssle  sie  nothwendig  als  daseyend 
begriffen  werden.  Dieses  ist  aber  (nach  dem  ersten  Theil  dieses 
Beweises)  widersinnig;  also  kann  es  ausser  Gott  keine  Substanz 
geben  und  keine  begriffen  werden.    W.  z.  b.  w. 

/.  Folgesatz.  Hieraus  folgt  auf  das  Deutlichste,  erstens:  dass 
Gott  einzig  ist,  d.  h.  (nach  Def.  6)  dass  es  in  der  Natur  nur  Eine 
Substanz  giebt,  und  dass  diese  schlechthin  unendlich  ist,  wie  wir 
in  der  Anmerkung  zu  Lehrsatz  10  schon  angedeutet  haben. 

2.  Folgesatz.  Es  folgt  zweitens:  dass  das  ausgedehnte  Ding  | 
und  das  denkende  Ding  entweder  Attribute  Gottes  oder  (nach  I 
Axiom  1)  Affectionen  der  Attribute  Gottes  sind.  ' 

16.  Lehnatz.  Alles,  was  ist,  ist  in  Gott,  und  nichts  / 
kann  ohne  Gott  seyn  oder  begriffen  werden. 

Beweis.  Ausser  Gott  giebt  es  keine  Substanz  und  kann  keine 
begriffen  werden  (nach  L.  14),  das  heisst  (nach  Def.  3)  ein  Ding, 
das  in  sich  ist  und  aus  sich  begriffen  wird.  Die  Modi  aber  können 
(nach  Def.  5)  ohne  Substanz  weder  seyn  noch  begriffen  werden; 
wesshalb  diese  allein  in  der  göttlichen  Natur  seyn  und  aus  ihr 
allein  begriffen  werden  können.  Nun  giebt  es  aber  ausser  Sub- 
stanzen und  Modi  nichts  (nach  Axiom  1).  Also  kann  nichts  ohne 
Gott  seyn  oder  begriffen  werden.    W.  z.  b.  w. 

Anmerkung.  Manche  stellen  sich  Gott  wie  den  Menschen  als 
aus  Körper  und  Geist  bestehend  und  den  Leidenschaften  unterworfen 
vor;  aber  wie  weit  diese  von  der  wahren  Erkenn tniss  Gottes  ent- 
fernt sind,  steht  hinlänglich  aus  dem  schon  Bewiesenen  fest  Doch 
diese  übergehe  ich;  denn  alle,  die  die  göttliche  Natur  irgendwie 
erwogen  haben,  verneinen,  dass  Gott  körperlich  sey,  was  sie  auch 
am  besten  daraus  beweisen,  dass  sie  unter  Körper  jede  lange, 
breite  und  tiefe,  durch  eine  gewisse  Gestalt  bestimmte  Masse  ver- 
stehen; Widersinnigeres  als  diess  kann  von  Gott  als  dem  schlecht- 
hin unendlichen  Seyenden  nichts  gesagt  werden.  Inzwischen  zeigen 
sie  jedoch  durch  andere  Gründe,  mit  denen  sie  eben  dieses  zu  be- 
weisen suchen,  deutlich,  dass  sie  die  körperliche  oder  ausgedehnte 
Substanz  selbst  von  der  göttlichen  Natur  durchaus  trennen  und  als 
von  Gott  geschaffen  annehmen.  Aus  welcher  göttlichen  Macht  sie 
aber  werden  können,  das  wifsen  sie  durchaus  nicht, 

1  **  das,  was  ßie  selbst  sagen,  nicht  ver- 
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stehen.  Ich  wenigstens  habe  meinem  Drtheile  naoh  deutlieh  genug 
bewiesen  (siehe  Zusatz  zu  L.  6,  und  Anmerkung  2  zu  L.  8),  dass 
keine  Substanz  von  einer  andern  hervorgebracht  oder  erschaffen 
werden  kann.  Ferner  haben  wir  (L.  14)  gezeigt,  dass  es  ausser 
Gott  keine  Substanz  geben  noeh  eine  begriffen  werden  kann,  und 
hieraus  haben  wir  geschlossen,  dass  die  ausgedehnte  Substans  eines 
von  den  unendlichen  Attributen  Gottes  ist  Zur  vollständigeren 
^Erläuterung  will  iclTjedoch  die  Beweise  der  Gegner  widerlegen, 
die  alle  auf  Folgendes  hinauslaufen.  Erstens  behaupten  sie,  dass 
die  körperliche  Substanz,  als  Substanz,  aus  Theilen  besteht,  und 
desshalb  verneinen  sie,  dass  sie  unendlich  und  folglich  Gott  zu- 
gehörig seyn  könne.  Und  diess  erläutern  sie  mit  vielen  Beispielen, 
wovon  ich  das  eine  oder  andere  anführen  will.  Wenn  die  körper- 
liche Substanz,  sagen  sie,  unendlich  ist,  so  nehme  man  an,  dass 
sie  in  zwei  Theile  getheilt  werde;  es  wird  dann  jeder  Theil  ent- 
weder endlich  oder  unendlich  seyn.  Wenn  jenes,  so  ist  also  das 
Unendliche  aus  zwei  endlichen  Theilen  zusammengesetzt,  was  wider- 
sinnig ißt  Wenn  dieses,  so  giebt  es  also  ein  Unendliches,  das 
noch  einmal  so  gross  als  ein  anderes  Unendliches  ist,  was  eben- 
falls widersinnig  ist  Ferner,  wenn  die  unendliche  Grösse  durch 
Theile  gemessen  wird,  die  das  Mass  eines  Fusses  haben,  so  wird 
sie  aus  unendlichen  Theilen  dieser  Art  bestehen  müssen ,  wie  auch, 
wenn  sie  durch  Theile  gemessen  würde,  die  einen  Zoll  gross  sind; 
eine  unendliche  Zahl  würde  demnach  zwölfmal  grösser  seyn,  als 
eine  andere  unendliche.  Endlich,  wenn  man  annähme,  dass  aus 
einem  Punkte   einer   unendlichen  Grösse  zwei  Linien,   wie  AB, 

AC,  nach  einer  gewissen  und  im  Anfang  be- 
-jT  stimmten  Entfernung  ins  Unendliche  verlängert 
werden,  so  ist  gewiss,  dass  die  Entfernung  zwi- 
schen B  und  C  fortgehend  zunimmt,  und  sie 
endlich  aus  einer  bestimmten  eine  unbestimmbare 
wird.  Da  also  Widersinniges,  wie  sie  meinen,  daraus  folgt,  dass 
eine  unendliche  Grösse  angenommen  wird,  so  schliessen  sie  daraus, 
dass  die  körperliche  Substanz  endlich  seyn  müsse  und  folglich  nicht 
zum  Wesen  Gottes  gehöre.  Einen  zweiten  Beweis  nehmen  sie 
auch  von  Gottes  höchster  Vollkommenheit  her.  Denn  da  Gott, 
sagen  sie,  das  höchst  vollkommene  Seyende  ist,  kann  er  nicht 
leiden;  nun  kann  aber  die  körperliche  Substanz,  da  sie  ja  (heilbar 
ist,  leiden;  es  folgt  also,  dass  sie  nicht  zu  Gottes  Wesen  gehört 
Diese  Beweise  sind  es,  welche  ich  bei  den  Schriftstellern  Bndqu 
durch  welche  sie  zu  zeigen  versuchen,  dass  die  körperliche  Substanr 
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de*  göttlichen  Natur  unwürdig  sey  und  nicht  2ü  ihr  gehören 
könne.  We?  jedoch  recht  aufmerkt,  wird  finden,  dass  ich  hier- 
auf schon  geantwortet  habe,  da  ja  diese  Beweise  sich  nur  darauf 
gründen,  daäs  sie  die  körperliche  Substanz  als  aus  Theilen  zu- 
sammengesetzt annehmen,  was  ich  schon  (L  12  mit  Folgesatz  tu 
L.  13)  als  widersinnig  gezeigt  habe.  Ferner,  Wenn  Jemand  die 
Sache  recht  erwägen  will,  wird  er  sehen,  dass  alle  jene  Wider- 
sinnigkeiten (insofern  Alles  widersinnig  ist,  Worüber  ich  jetzt  nicht 
streite),  woraus  sie  schliessen  wollen,  dass  die  ausgedehnte  Sub- 
stanz endlich  sey,  keineswegs  daraus  folgen,  dass  man  eine  un- 
endliche Grösse  annimmt,  sondern  weil  sie  die  unendliche  Grösse 
als  messbar  und  aus  endlichen  Theilen  zusammengesetzt  annehmen, 
wesshalb  sie  aus  den  Widersinnigkeiten,  die  daraus  folgen,  nichts 
Anderes  schliessen  können,  als  dass  die  unendliche  Grösse  nicht 
messbar  sey  und  nicht  aus  endlichen  Theilen  zusammengesetzt  seyn 
könne;  und  eben  diess  ist  es,  was  wir  oben  (L.  12  u.  s.  w.) 
bereits  bewiesen  haben;  das  gegen  uns  gerichtete  Geschoss  trifft 
also  eigentlich  sie  selbst.  Wenn  sie  aber  selbst  aus  dieser  ihrer 
Widersinnigkeit  doch  schliessen  wollen,  dass  die  ausgedehnte 
Substanz  endlich  seyn  müsse,  thun  sie  wahrlich  nicht»  Anderes, 
als  wenn  Jemand  daraus,  dass  er  sich  eingebildet  hat,  der  Kreis 
habe  die  Eigenschaften  des  Viereckes,  schliesst,  der  Kreis  habe 
keinen  Mittelpunkt,  von  welchem  aus  alle  nach  dem  Umkreise 
gezogenen  Linien  gleich  sind.  Denn,  um  schliessen  zu  können, 
dass  die  körperliche  Substanz,  welche  nur  als  unendlich,  nur  als 
einzig  und  nur  als  untheilbar  begriffen  werden  kann  (siehe  L.  8, 
5  und  12),  endlich  sey,  stellen  sie  sich  dieselbe  als  aus  endlichen 
Theilen  zusammengesetzt,  vielfältig  und  theilbar  vor.  So  wissen 
auch  Andere,  nachdem  sie  sich  einbilden,  dass  die  Linie  aus 
Punkten  bestehe,  viele  Gründe  aufzufinden,  mit  denen  sie  darthun, 
dass  die  Linie  nicht  ins  Unendliche  getheilt  werden  könne.  Und  in 
der  That  ist  es  nicht  minder  widersinnig,  zu  behaupten,  dass  die 
körperliche  Substanz  aus  Körpern  oder  Theilen  zusammengesetzt, 
als  dass  der  Körper  aus  Flächen,  die  Flächen  aus  Linien,  die  Linien 
endlich  aus  Punkten  zusammengesetzt  seyen.  Dieses  müssen  Alle, 
wDid*  wissen,  dass  die  klare  Vernunft  untrüglich  ist,  zugeben, 
ttöÄ  fMlMlniiKfh  die,  welche  verneinen,  dass  es  einen  leeren  Raum 

tno  die  körperliche  Substanz  so  getheilt  werden 

"  iili  real  unterschieden  wären,  warum  könnte 

"ifbttt  werden ,  während  die  übrigen,  wie 

'■  Milben?    Und  warum  sollen  alle  so 
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zusammenpassen,  dass  es  keinen  leeren  Raum  giebt?  Von  Dingen, 
welche  real  von  einander  unterschieden  sind,  kann  sicherlich  eines 
ohne  das  andere  seyn  und  in  seinem  Zustande  bleiben.  Da  es 
also  in  der  Natur  keinen  leeren  Raum  giebt  (worüber  ein  ander- 
mal), sondern  alle  Theile  so  zusammenhangen  müssen,  dass  es 
keinen  leeren  Raum  giebt,  so  folgt  hieraus  auch,  dass  sie  nicht 
real  unterschieden  werden  können,  das  heisst,  dass  die  körperliche 
Substanz,  insofern  sie  Substanz  ist,  nicht  getheilt  werden  kann. 
Wenn  aber  Jemand  hier  fragt,  warum  wir  von  Natur  so  geneigt 
sind,  die  Grösse  zu  theilen,  so  antworte  ich  ihm,  dass  die  Grösse 
.  auf  zwei  Arten  von  uns  begriffen  wird,  nämlich  abstract  oder  ober- 
flächlich, je  nachdem  wir  sie  uns  nämlich  in  der  Phantasie  vor- 
stellen ,  oder  als  Substanz,  was  blos  durch  den  Verstand  geschieht. 
Wenn  wir  also  auf  die  Grösse  achten,  wie  sie  in  der  Phantasie 
ist,  was  wir  oft  und  leicht  thun,  werden  wir  sie  endlich,  theilbar 
und  aus  Theilen  zusammengesetzt  finden;  wenn  wir  sie  aber,  wie 

■  sie  in  dem  Verstände  ist,  betrachten  und  sie  als  Substanz  begreifen, 

■  was  sehr  schwer  geschieht,  dann  werden  wir  6ie,  wie  wir  schon 
hinlänglich  gezeigt  haben,  unendlich,  einig  und  untheilbar  finden. 
Diess  wird  Allen,  welche  zwischen  Phantasie  und  Verstand  zu 
unterscheiden  wissen,  hinlänglich  deutlich  seyn;  besonders  wenn 
man  auch  darauf  achtet,  dass  die  Materie  überall  dieselbe  ist  und 
in  ihr  nur  Theile  unterschieden  werden,  insofern  wir  uns  die  Ma- 
terie als  auf  verschiedene  Art  afficirt  vorstellen,  wesshalb  ihre 
Theile  nur  auf  modale,  nicht  aber  auf  reale  Weise  unterschieden 
werden.  Wir  begreifen  z.  B.,  dass  das  Wasser,  insofern  es  Wasser 
ist,  getheilt  und  seine  Theile  von  einander  getrennt  werden  können, 
nicht  aber,  insofern  es  körperliche  Substanz  ist,  denn  als  solche 
wird  es  nicht  getrennt  noch  getheilt.  Ferner,  Wasser  als  Wasser 

\  wird  erzeugt  und  zerstört,  aber  als  Substanz  wird  es  weder  er- 
■  zeugt  noch  zerstört  Und  hiermit  glaube  ich  auch  auf  den  zweiten 
Beweis  geantwortet  zu  haben,  weil  er  sich  auch  darauf  gründet, 
dass  die  Materie  als  Substanz  theilbar  und  aus  Theilen  zusammen- 
gesetzt ist.  Und  wäre  dieses  auch  nicht,  so  weiss  ich  nicht,  warum 
i  sie  der  göttlichen  Natur  unwürdig  seyn  sollte,  da  (nach  L.  14)  es 

■  keine  Substanz  ausser  Gott  geben  kann,  durch  die  sie  leiden  könnte. 
;   Alles,  sage  ich,  ist  in  Gott,  und  Alles,  was  geschieht,  geschieht 

blos  durch  die  Gesetze  der  unendlichen  Natur  Gottes  und  erfolgt 
aus  der  Nothwendigkeit  seines  Wesens  (wie  ich  bald  zeigen  werde) ; 
daher  man  auf  keine  Art  sagen  kann,  duss  Golt  durch  ein  Anderes 
leide,  oder  dass  die  ausgedehnte  Substanz  der  göttlichen  Natur 
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zusammenpassen,  dass  es  keinen  leeren  Raum  giebt?  Von  Dingen, 
welche  real  von  einander  unterschieden  sind,  kann  sicherlich  eines 
ohne  das  andere  seyn  und  in  seinem  Zustande  bleiben.  Da  es 
also  in  der  Natur  keinen  leeren  Raum  giebt  (worüber  ein  ander- 
mal), sondern  alle  Theile  so  zusammenhangen  müssen,  dass  es 
keinen  leeren  Raum  giebt,  so  folgt  hieraus  auch,  dass  sie  nicht 
real  unterschieden  werden  können,  das  heisst,  dass  die  körperliche 
Substanz,  insofern  sie  Substanz  ist,  nicht  getheilt  werden  kann. 
Wenn  aber  Jemand  hier  fragt,  warum  wir  von  Natur  so  geneigt 
sind,  die  Grösse  zu  theilen,  so  antworte  ich  ihm,  dass  die  Grösse 
auf  zwei  Arten  von  uns  begriffen  wird,  nämlich  abstract  oder  ober- 
flächlich, je  nachdem  wir  sie  uns  nämlich  in  der  Phantasie  vor- 
stellen, oder  als  Substanz,  was  blos  durch  den  Verstand  geschieht. 
Wenn  wir  also  auf  die  Grösse  achten,  wie  sie  in  der  Phantasie 
ist,  was  wir  oft  und  leicht  thun,  werden  wir  sie  endlich,  theilbar 
und  aus  Theilen  zusammengesetzt  finden;  wenn  wir  sie  aber,  wie 
sie  in  dem  Verstände  ist,  betrachten  und  sie  als  Substanz  begreifen, 
was  selir  schwer  geschieht,  dann  werden  wir  sie,  wie  wir  schon 
hinlänglich  gezeigt  haben,  unendlich,  einig  und  untheilbar  finden. 
Diess  wird  Allen,  welche  zwischen  Phantasie  und  Verstand  zu 
unterscheiden  wissen,  hinlänglich  deutlich  seyn;  besonders  wenn 
man  auch  darauf  achtet,  dass  die  Materie  überall  dieselbe  ist  und 
in  ihr  nur  Theile  unterschieden  werden,  insofern  wir  uns  die  Ma- 
terie als  auf  verschiedene  Art  afficirt  vorstellen,  wesshalb  ihre 
Theile  nur  auf  modale,  nicht  aber  auf  reale  Weise  unterschieden 
werden.  Wir  begreifen  z.  B.,  dass  das  Wasser,  insofern  es  Wasser 
ist,  getheilt  und  seine  Theile  von  einander  getrennt  werden  können, 
nicht  aber,  insofern  es  körperliche  Substanz  ist,  denn  als  solche 
wird  es  nicht  getrennt  noch  getheilt.  Ferner,  Wasser  als  Wasser 
;  wird  erzeugt  und  zerstört,  aber  als  Substanz  wird  es  weder  er- 
.'  zeugt  noch  zerstört  Und  hiermit  glaube  ich  auch  auf  den  zweiten 
Beweis  geantwortet  zu  haben,  weil  er  sich  auch  darauf  gründet, 
dass  die  Materie  als  Substanz  theilbar  und  aus  Theilen  zusammen- 
gesetzt ist.  Und  wäre  dieses  auch  nicht,  po  weiss  ich  nicht,  warum 
sie  der  göttlichen  Natur  unwürdig  seyn  sollte,  da  (nach  L.  14)  es 
keine  Substanz  ausser  Gott  geben  kann,  durch  die  sie  leiden  könnte. 
Alles,  sage  ich,  ist  in  Gott,  und  Alles,  was  geschieht,  geschieht 
blos  durch  die  Gesetze  der  unendlichen  Natur  Gottes  und  erfolgt 
aus  der  Notwendigkeit  seines  Wesens  (wie  ich  bald  zeigen  werde) ; 
daher  man  auf  keine  Art  sagen  kann,  duss  Golt  durch  ein  Anderes 
leide,  oder  dass  die  ausgedehnte  Substanz  der  göttlichen  Natur 
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unwürdig  sey,  wenn  sie  auch  als  < heilbar  angenommen  wird,  wenn 
nur  zugestanden  wird,  dass  sie  ewig  und  unendlich  ist  Doch  für 
jetzt  genug  hiervon. 

16.  Lehrsatz.   Aus  der  Nothwendigkeit  der  göttlichen  \ 
Natur  mus8  Unendliches  auf  unendliche  Weise  (d.  h. 
Alles,   was   Gegenstand   des    unendlichen   Verstandes 
seyn  kann)  folgen. 

Beweis.  Dieter  Satz  muss  Jedem  deutlich  seyn,  der  nur  er- 
wögt, dass  der  Verstand  aus  der  gegebenen  Deiinition  eines  jeden 
Dinges  auf  mehrere  Eigenschaften  schliesst,  welche  wirklich  aus 
derselben  (d.  h.  aus  dem  Wesen  des  Dinges  selbst)  noth wendig 
folgen,  uud  auf  desto  mehr,  je  mehr  Realität  die  Deiinition  des 
Dhiges  ausdrückt,  das  heisst,  je  mehr  Realität  das  Wesen  des 
detinirten  Dinges  enthält  Da  nun  die  göttliche  Natur  schlechthin 
unendliche  Attribute  hat  (nach  Def.  6),  deren  jedes  wiederum  das 
unendliche  Wesen  in  seiner  Art  ausdrückt,  muss  also  aus  ihrer 
Nothwendigkeit  Unendliches  auf  unendliche  Weise  (d.  h.  alles,  was 
Gegenstand  des  unendlichen  Verstandes  seyn  kann)  nothwendig 
folgen.    W.  z.  b.  w. 

1.  Folgesalz.  Hieraus  folgt,  dass  Gott  die  wirkende  Ursache  \\ 
aller  Dinge  ist,  die  Gegenstand  des  unendlichen  Verstandes  seyn  n 
können. 

2.  Folgesatz.    Zweitens  folgt v  dass  Gott  an  sich,   nicht  aber  i 
zufälligerweise  Ursache  ist 

3.  Folgesalz.  Drittens  folgt,  dass  Gott  die  schlechthin  erste 
Ursache  ist 

17.  Lehrsatz.  Gott  handelt  blos  nach  den  Gesetzen 
seiner  Natur  und  von  Niemand  gezwungen. 

Beweis.  Dass  aus  der  blossen  Nothwendigkeit  der  göttlichen 
Natur  oder  (was  dasselbe  ist)  aus  den  blossen  Gesetzen  seiner 
Natur  schlechthin  Unendliches  folge,  haben  wir  eben  L.  16  ge- 
zeigt, und  L.  15  bewiesen,  dass  nichts  ohne  Gott  seyn  noch  be- 
griffen werden  kann,  sondern  dass  Alles  in  Gott  ist  Desshalb 
kann  nichts  ausser  ihm  seyn,  wodurch  er  zum  Handeln  bestimmt 
oder  gezwungen  würde,  und  folglich  handelt  Gott  blos  nach  den 
Gesetzen  seiner  Natur  und  von  Niemand  gezwungen.    W.  z.  b.  w. 

1.  Folgesalz.  Hieraus  folgt  erstens,  dass  es  keine  Ursache 
giebt,  welche  Gott  öusserlich  oder  innerlich  ausser  der  Vollkommen- 
heit seiner  eigenen  Natur  zum  Handeln  bewegt 

2.  Folgesatz.    Es  folgt  zweitens,   dass  Gott  allein  freie  Ur- ' 
sache  ist.    Denn  Gott  allein  ist  nach  der  blossen  Nothwendigkeit 

Spinoza.    II.  2 
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seiner  Natur  da  (nach  L.  11  und  Zusatz  zu  L.  14)  und  handelt 
nach  der  blossen  Notwendigkeit  seiner  Natur  (nach  obigem  Lehr- 
satze), und  desshalb  ist  er  allein  (nach  Def.  7)  freie  Ursache. 
W.  z.  b.  w. 

Anmerkung,  Andere  meinen,  Gott  sey  darum  freie  Ursache, 
weil  er,  wie  sie  meinen,  bewirken  kann,  dass  das,  was  wir  als 
aus  seiner  Natur  folgend  angegeben  haben,  d.  h.  das,  was  in 
seiner  Macht  steht,  nicht  geschehe  oder  von  ihm  nicht  hervor- 
gebracht werde.  Diess  ist  aber  gerade  so,  als  wenn  sie  sagten, 
dass  Gott  bewirken  kann,  dass  aus  der  Natur  des  Dreieckes  nicht 
folge,  dass  dessen  drei  Winkel  zweien  rechten  gleich  wären,  oder 
dass  aus  einer  gegebenen  Ursache  nicht  eine  Wirkung  erfolge, 
was  widersinnig  ist.  Ferner  werde  ich  unten  ohn&  ^Ifodieses 
1  Lehrsatzes  zeigen,  dass  zu  Gottes  Natur  weder  Verstand  noch 
Wille  gehört  Ich  weiss  freilich,  dass  Viele  meinen  beweisen  zu 
können,  dass  zu  Gottes  Natur  der  höchste  Verstand  und  freier 
Wille  gehören;  denn  sie  sagen,  sie  wüssten  nichts  Vollkommeneres^ 
das  sie  Gott  zuschreiben  könnten,  als  dasjenige,  was  bei  uns  die 
höchste  Vollkommenheit  ist.  Ferner,  obgleich  sie  Gott  als  den 
in  Wirklichkeit  höchst  Einsichtsvollen  fassen,  glauben  sie  doch 
nicht,  dass  er  Alles,  was  er  in  Wirklichkeit  erkennt,  zum  Daseyn 
bringen  könne,  denn  auf  diese  Art  meinen  sie  Gottes  Macht  zu 
zerstören.  Wenn  er  Alles,  sagen  sie,  was  in  seinem  Verstände 
ist,  geschaffen  hotte,  dann  würde  er  ja  nichts  mehr  haben  schaffen 
können.  Diess  halten  sie  für  einen  Widerspruch  gegen  die  All- 
macht Gottes  und  nehmen  daher  lieber  uii,  duss  Gott  gegen  Alles 
indifferent  sey  und  nichts  weiter  HchiifTe,  ols  was  er  nach  einem 
gewissen  unbesclrrtiuktcn  Willen  zu  schafTcn  beschlossen  habe. 
Ich  glaube  aber  deutlich  K<>,HIK  W",A'^  ,/M  haben  (siehe  L.  16), 
dass  aus  der  höchsten  Macht  Hotte*  oder  nun  seiner  unendlichen 
Nutur  Unendliche*  auf  unendliche  Weine,  rinn  hebst,  Alles  noth- 
wendig  geflogen  w.y  wli-r  immer  wich  derselben  Notwendigkeit 
folge,  auf  diesell*!  Art,  wie,  nun  der  Natur  des  Dreieckes  von 
Ewigkeit  und  in  Kwi^heit  folgt,  ditM  wlnn  drei  Winkel  zweien 
rechten  gleich  n\w\.  Itanitri  war  (Jolle*  Allmacht  von  Ewigkeit 
wirklich  und  wird  in  KwlsrMt  In  derselben  Wirklichkeit  beharren. 
Und  auf  die*e  Art  wird  f  JuiM*  AI  hfl  fleht,  tmilguteni  meinem  Ur- 
theile  noch,  weit  vollkommener  heaflmmt,  4ft,  die  Gegner  scheinen 
Gottc*  AJIrrifielit  (mitu  «r\nu\m  mir  iitfott  m  tpttdm)  u  leugnen, 

denn  sie  werden  wt.wtin%l*uy  m  gMeVn^  dflM  *  mMSt 

Scha/Tbflrew  erkenne^  wn*  er  d/M-li  fi)p  wird  ftdlttflfa 
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sonst,  wenn  er  nämlich  Alles,  was  er  kennt,  erschüfe,  würde  er 
nach   ihnen  seine  Allmacht  erschöpfen    und   sich   unvollkommen 
machen.    Um  also  Gott  vollkommen  zu  setzen,   kommen  sie  da- 
hin, zugleich  annehmen  zu  müssen,  er  könne  nicht  Alles,  worüber 
sich  seine  Macht  erstreckt,  bewirken;   Widersinnigeres  oder  der 
Allmacht  Gottes  mehr  Widersprechendes,   als  diess,   kann  wohl 
nicht  erdichtet  werden.  Ferner,  um  auch  von  Verstand  und  Willen,  ./ 
welche  man  Gott  gewöhnlich  zuschreibt,   hier  etwas  zu  sagen,  so  ! 
muss,  wenn  nämlich  Verstand  und  Wille  zu  Gottes  ewigem  Wesen      *  i_ 
gehören,  unter  beiden  Attributen  gewiss  etwas  Anderes  verstanden  l'J\ 
werden,   als  was   die  Menschen   gewöhnlich  darunter   verstehen; 
denn  Verstand  und  Wille,  welche  das  Wesen  Gottes  ausmachten, 
müssten  von  unserem  Verstände  und  Willen  himmelweit  verschie- 
den seyn  und  könnten  nur  dem  Namen  nach  damit  übereinkommen, 
nicht  anders  nämlich,  als  der  Hund,  das  himmlische  Sternbild,  und 
der  Hund,  das  bellende  Thier,  mit  einander  übereinkommen.   Diess 
will  ich  so  beweisen.    Wenn  der  Verstand  zur  göttlichen  Natur 
gehört,   wird  er  nicht,  wie  unser  Verstand,   später  als  die  be- 
griffenen Dinge  (wie  die  Meisten  annehmen)  oder  auch  von  Natur 
mit  ihnen  zugleich  seyn,  da  ja  Gott  an  Causalität  allen  Dingen 
vorausgeht  (nach   Zusatz   1   zu  L.  16);   sondern   umgekehrt  die 
Wahrheit  uud  das  formale  Wesen  der  Dinge  ist  desshalb  ein  solches,  - 
weil  es  als  solches  in  Gottes  Verstand  objeetiv  da  ist    Desshalb 
ist  der  Verstand  Gottes,  insofern  er  als  das  Wesen  Gottes  aus- 
machend begriffen  wird,  in  der  That  die  Ursache  der  Dinge,  so- 
wohl ihrer  Wesenheit,  als  ihres  Daseyns.  Diess  scheinen  auch  die 
bemerkt  zu  haben,  welche  behauptet  haben,  dass  Gottes  Verstand, 
Wille  und  Macht  ein  und  dasselbe  sey.    Da  also  Gottes  Verstand 
die  einzige  Ursache  der  Dinge  ist,  nämlich  (wie  wir  gezeigt  haben) 
sowohl  ihrer  Wesenheit  als  ihres  Daseyns,  so  muss  er  selbst  sich 
nothwendig  sowohl  in  Rücksicht  der  Wesenheit,  als  in  Rücksicht 
des   Daseyns    von    ihnen   unterscheiden.     Denn  das  Verursachte 
unterscheidet  sich  genau  darin  von  seiner  Ursache,  was  es  von 
der  Ursache  hat    Z.  B.  der  Mensch  ist  die  Ursache  des  Daseyns, 
nicht  aber  des  Wesens  eines  andern  Menschen,   denn  dieses  ist 
eine  ewige  Wahrheit;  und  desshalb  können  sie  dem  Wesen  nach 
mit  einander  übereinkommen;   im  Daseyn  aber  müssen  sie  sich 
unterscheiden,  und  wenn  desshalb  das  Daseyn  des  Einen  aufhört, 
hört  darum  nicht  das  des  Andern  auf;  wenn  aber  das  Wesen  des 

lud  verflüscht  werden  könnte,   würde  auch   das 
tan  »erstört  werden.     Desshalb  muss  dasjenige, 


** 


20 


welches  die  Ursache  des  Wesens  und  Daseyns  einer  Wirkung  ist, 
von  solcher  Wirkung  sowohl  in  Rücksicht  des  Wesens,  als  in 
Rücksicht  des  Daseyns  verschieden  seyn.  Nun  ist  aber  Gottes 
Verstand  die  Ursache  des  Wesens  und  Daseyns  unseres  Verstandes, 
also  unterscheidet  sich  Gottes  Verstand,  insofern  er  als  das  gött- 
liche Wesen  ausmachend  erkannt  wird,  von  unserem  Verstände 
sowohl  in  Rücksicht  des  Wesens,  als  in  Rücksicht  des  Daseyns 
und  kann  in  nichts,  als  dem  Namen  nach,  mit  ihm  übereinkommen, 
wie  ich  zeigen  wollte.  Hinsichtlich  des  Willens  wird  der  Beweis 
eben  so  geführt,  wie  Jeder  leicht  sehen  kann. 

18.  Lehrsatz.  Gott  ist  die  immanente,  nicht  aber  die 
vorübergehende  Ursache  aller  Dinge. 

Beweis.  Alles,  was  ist,  ist  in  Gott  und  muss  aus  Gott  be- 
griffen werden  (nach  L.  15),  und  darum  ist  Gott  (nach  Zusatz  1 
zu  L.  16)  die  Ursache  der  Dinge,  welche  in  ihm  sind.  Diess  ist 
das  erste.  Sodann  kann  es  ausser  Gott  keine  Substanz  geben  (nach 
L.  14),  das  heißet  (nach  Def.  3),  ein  Ding,  das  ausserhalb  Gott 
in  sich  sey.  Diess  war  das  zweite.  Gott  ist  also  aller  Dinge  im- 
manente, nicht  aber  vorübergehende  Ursache.    W.  z.  b.  w. 

19.  Lehrsatz.  Gott  oder  alle  Attribute  Gottes  sind 
ewig. 

Beweis.  Denn  Gott  ist  (nach  Def.  6)  die  Substanz,  welche 
(nach  L.  11)  nothwendig  da  ist,  d.  h.  (nach  L.  7),  zu  deren  Natur 
das  Daseyn  gehört  oder  (was  dasselbe  ist)  aus  deren  Definition 
folgt,  dass  sie  da  sey,  und  desshalb  ist  er  (nach  Def.  8)  ewig. 
Ferner  ist  unter  Gottes  Attributen  das  zu  verstehen,  was  (nach 
Def.  4)  die  Wesenheit  der  göttlichen  Substanz  ausdrückt,  d.  h. 
das,  was  zur  Substanz  gehört:  diess  selbige,  sageich,  müssen  die 
Attribute  selbst  enthalten.  Nun  gehört  zur  Natur  der  Substanz 
(wie  ich  schon  aus  L.  7  bewiesen  habe)  die  Ewigkeit,  folglich 
muss  jedes  Attribut  die  Ewigkeit  enthalten,  und  folglich  sind  alle 
ewig.    W.  z.  b.  w. 

Anmerkung.  Dieser  Lehrsatz  erhellt  auch  ganz  deutlich  aus 
der  Art,  wie  ich  (L  11)  das  Daseyn  Gottes  bewiesen  habe.  Aus 
diesem  Beweise,  sage  ich,  steht  fest,  dass  Gottes  Daseyn  wie  seine 
Wesenheit  eine  ewige  Wahrheit  ist.  Sodann  habe  tah  (L.  lft> 
Theil  1  der  Prinzipien  des  Cartesius)  noch  auf  eine  £fljl£a|  Axt 
die  Ewigkeit  Gottes  bewiesen  und  habe  nicht 
zu  wiederholen. 

20.  Lehrsatz.    Gottes  Daseyn  und  Gott*' 
ist  ein  und  dasselbe. 
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Beweis.  Gott  and  alle  seine  Attribute  sind  (nach  dem  vor. 
Lehrsatze)  ewig,  d.  h.  (nach  Def.  8)  jedes  einzelne  seiner  Attribute 
drückt  das  JDaseyn  aus.  Dieselben  Attribute  Gottes  also,  welche 
(nach  Def.  4)  Gottes  ewige  Wesenheit  ausdrücken,  drücken  zu- 
gleich sein  ewiges  Dasejn  aus,  d.  h.  eben  das,  was  die  Wesen- 
heit Gottes  ausmacht,  macht  auch  zugleich  das  Dasejn  aus,  und 
also  ist  diess  und  seine  Wesenheit  ein  und  dasselbe.   W.  z.  b.  w. 

/.  Folgesatz.  Hieraus  folgt  erstens,  dass  das  Dasejn  Gottes 
wie  seine  Wesenheit  eine  ewige  Wahrheit  ist 

2.  Folgesatz.  Es  folgt  zweitens,  dass  Gott  oder  alle  Attribute 
Gottes  unveränderlich  sind;  denn,  wenn  sie  in  Rücksicht  des  Da- 
sejns  verändert  würden,  müssten  sie  auch  (nach  obigem  Satz)  in 
Rücksicht  der  Wesenheit  verändert  werden,  d.  h.,  wie  an  sich 
klar,  aus  wahren  zu  falschen  werden,  was  widersinnig  ist 

21.  Lehrsatz.  Alles,  was  aus  der  unbeschränkten 
Natur  eines  göttlichen  Attributs  folgt,  hat  immer  als 
Unendliches  da  sejn  müssen  oder  ist  vermöge  dieses 
Attributes  ewig  und  unendlich. 

Beweis.  Man  nehme  (wenn  man  es  leugnen  will)  möglicher 
Weise  an,  dass  aus  der  unbeschränkten  Natur  eines  göttlichen 
Attributs  etwas  folge,  was  endlich  ist  und  ein  begrenztes  Dasejn 
hat  oder  Dauer,  z.  B.  die  Vorstellung  Gottes  im  Denken.  Nun 
ist  aber  das  Denken,  da  es  als  Attribut  Gottes  angenommen  wird, 
nothwendig  (nach  L.  11)  seiner  Natur  nach  unendlich;  insofern  es 
aber  die  Vorstellung  Gottes  hat,  wird  es  als  endlich  angenommen. 
Aber  (nach  Def.  2)  kann  es  als  endlich  nur  begriffen  werden, 
wenn  es  durch  das  Denken  selbst  begrenzt  wird;  jedoch  nicht 
durch  das  Denken  selbst,  insofern  es  die  Vorstellung  Gottes  aus- 
macht; denn  insofern  wird  es  eben  als  endlich  angenommen;  also 
durch  das  Denken,  insofern  es  die  Vorstellung  Gottes  nicht  aus- 
macht, welches  dennoch  (nach  L.  11)  nothwendig  da  sejn  muss. 
Es  giebt  also  ein  Denken,  welches  nicht  die  Vorstellung  Gottes 
ausmacht,  und  darum  folgt  nicht  aus  seiner  Natur,  insofern  es 
unbeschränktes  Denken  ist,  nothwendig  die  Vorstellung  Gottes. 
(Denn  es  wird  als  die  Vorstellung  Gottes  ausmachend  und  sie  nicht 
ausmachend  angenommen.)  Diess  ist  gegen  die  Voraussetzung. 
Wenn  also  die  Vorstellung  Gottes  im  Denken  oder  sonst  etwas 
(es  ist  gleich,  was  man  annimmt,  denn  der  Beweis  ist  allgemein) 
in  irgend  einem  Attribute  Gottes  aus  der  Notwendigkeit  der  un- 
beschränkten Natur  des  Attributes  selbst  folgt,  so  muss  es  noth- 
wendig unendlich  sejn.    Diess  war  das  erste. 
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Femer  kann  das,  was  aus  der  Noth wendigkeit  der  Natur 
irgend  eines  Attributs  auf  diese  Weise  folgt,  keine  begrenzte  Dauer 
halten.  Denn  leugnet  man  diess,  so  nehme  man  an,  es  wäre  ein 
Ding,  welches  aus  der  Noth  wendigkeit  der  Natur  irgend  eines 
Attributs  folgt,  in  irgend  einem  Attribute  Gottes  vorhanden,  z.  B. 
die  Vorstellung  Gottes  im  Denken,  und  von  dieser  nehme  man 
an,  sie  sey  einst  nicht  da  gewesen,  oder  werde  einst  nicht  da 
seyn.  Da  nun  aber  das  Denken  als  ein  Attribut  Gottes  ange- 
nommen wird,  muss  es  auch  notwendiger  Weise  und  unveränder- 
lich da  seyn  (nach  L.  11  und  Folgesatz  2  zu  L.  20).  Sonach  müsste 
das  Denken  ohne  die  Vorstellung  Gottes  über  die  Grenzen  der 
Dauer  der  Vorbtellung  Gottes  hinaus  da  seyn  (denn  es  wird  an- 
genommen, sie  sey  einst  nicht  da  gewesen)  oder  werde  nicht  da 
seyn,  Die*s  ist  aber  gegen  die  Voraussetzung,  denn  es  wird  an- 
genommen, da 88  aus  dem  gegebenen  Denken  die  Vorstellung  Gottes 
nothwendig  folge.  Also  kann  die  Vorstellung  Gottes  im  Denken 
oder  sonst  etwas,  was  nothwendig  aus  der  unbeschränkten  Natur 
irgend  eines  göttlichen  Attributes  folgt,  keine  begrenzte  Dauer 
hüben,  sondern  ist  durch  eben  dieses  Attribut  ewig.  Diess  war 
das  zweite.  Zu  bemerken  ist,  dass  eben  diess  auch  von  jeder 
andern  Suche  behauptet  werden  muss,  die  in  irgend  einem  At- 
tribute Gottes  aus  der  unbeschränkten  Natur  Gottes  nothwendig  folgt. 

22.  Lehrsatz.  Alles,  was  aus  einem  andern  Attribute 
Gottes  folgt,  inwiefern  es  durch  eine  solche  Modifi- 
cation  modificirt  wird,  die  eben  dadurch  sowohl  not- 
wendiger Weise  als  unendlicher  Weise  da  ist,  muss 
auch  notwendiger  Weise  und  unendlicher  Weise  da 
seyn. 

ßcwcii.  Der  lkweis  diese*  Hntxe*  wird  auf  dieselbe  Art,  wie 
der  Beweis  des  vorigen,  gH'illni. 

23.  Lehriats.  Jeder  Modim,  wnlchor  nothwendiger 
Weise  und  unendlicher  Wnlun  da  int,  musste  noth- 
wendig folgen,  entweder  au*  dnr  unbeschränkten  Na- 
tur irgend  einr*  kOU||H)«m  Attribut*,  oder  aus  irgend 
eitiem  Attribute,  «Im  durnli  «In«  iHitliwaodiger  Weise 
und  uimjimJ  JmjImt  VVHi«  dnnMy«tidn  ModlftOAltf* 
dificirt  ist.  'j.^iiMKi^ 

Ihiceii.     Dnnn  d«r  Mmln*  M  in  «Im «MI  aitdifB« 
er  hvgrilhjM   wnrdt1»  iuhm  (hwIi   IM,  ft),  d,  b,  f 
ist  in  Uutt  nll«iin   und   Utttu  am  Gott  ttlMfi 
Wenn  nl*o  d«tr  Modu*  «I«  not It wendiger  Wtfi 
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endlicher  Weise  seyend  begrifTen  wird,  so  muss  dieses  beides  not- 
wendig aus  irgend  einem  Attribute  Gottes  geschlossen  oder  wahr- 
genommen werden,  insofern  diess  als  Unendlichkeit  und  Not- 
wendigkeit des  Daseyns  oder  (was  nach  Def.  8  dasselbe  ist)  Ewig- 
keit ausdrückend  begrifTen  wird,  d.  h.  (nach  Def.  6  und  L.  19) 
insofern  es  auf  unbeschränkte  Weise  betrachtet  wird.  Der  Modus 
also,  welcher  notwendiger  Weise  und  unendlicher  Weise  da  ist, 
musste  aus  der  unbeschränkten  Natur  eines  göttlichen  Attributes 
erfolgen;  und  diess  entweder  unmittelbar  (worüber  L.  21)  oder 
durch  Vermittlung  einer  Modißcation,  welche  aus  der  unbeschränk- 
ten Natur  des  Attributs  folgt,  d.  h.  (nach  obigem  Lehrsatze) 
welche  notwendiger  Weise  und  unendlicher  Weise  da  ist.  W.  z.  b.  w. 

24.  Lehrsatz.  Das  Wesen  der  von  Gott  hervorge- 
brachten Dinge  schliesst  nicht  ihr  Daseyn  in  sich. 

Beweis.  Dieser  erhellt  aus  Def.  1;  denn  dasjenige,  dessen 
Natur  (nämlich  an  sich  betrachtet)  das  Daseyn  in  sich  schliesst, 
ist  Ursache  seiner  selbst  und  ist  da  aus  der  blossen  Notwendig- 
keit seiner  Natur. 

Folgesatz.  Hieraus  folgt,  dass  Gott  nicht  blos  die  Ursache  ist, 
dass  die  Dinge  anfangen,  da  zu  seyn,  sondern  auch,  dass  sie  im 
Daseyn  beharren,  oder  (um  einen  scholastischen  Ausdruck  zu  ge- 
brauchen) Gott  ist  die  Ursache  des  Seyns  (essendi)  der  Dinge.  Denn, 
mögen  die  Dinge  da  seyn  oder  nicht  da  seyn,  so  finden  wir,  wenn 
immer  wir  auf  ihre  Wesenheit  achten,  dass  diese  weder  Daseyn  noch 
Dauer  in  sich  schliesst;  und  desshalb  kann  ihre  Wesenheit  weder 
Ursache  ihres  Daseyns  noch  ihrer  Dauer  seyn,  sondern  nur  Gptt, 
zu  dessen  Natur  allein  das  Daseyn  gehört  (nach  Folgesatz  1  zu  L.  14). 

25.  Lehrsatz.  Gott  ist  nicht  nur  die  wirkende  Ursache 
des  Daseyns,  sondern  auch  der  Wesenheit  der  Dinge. 

Beweis.  Verneint  man  diess,  so  ist  Gott  also  nicht  die  Ur- 
sache der  Wesenheit  der  Dinge,  und  kann  also  (nach  Ax.  4)  die 
Wesenheit  der  Dinge  ohne  Gott  begrifTen  werden;  diess  ist  aber 
(nach  L.  15)  widersinnig,  folglich  ist  Gott  auch  die  Ursache  4er 
Wesenheit  der  Dinge.    W.  z.  b.  w. 

Anmerkung.    Dieser  Lehrsatz  folgt  deutlicher  aus  Lehrsatz  16, 

denn  fuis  diesem  folgt,  dass  aus  der  göttlichen  Natur,  wenn  sie 

gfgfibpp  ist,  sowohl  die  Wesenheit  als  das  Daseyn  der  Dinge  nolh- 

wtttjfg  geschlossen  werden  müsse;  und,  um  es  mit  einem  Worte 

fHf  in  dem  Sinne,  wonach  Gott  Ursache  seiner  selbst  ge- 

df  UM  er  auch  Ursache  aller  Dinge  genannt  werden, 

ViftA*  WM  dem  nachstehenden  FolgesaU  erhellen  wird. 
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Folgesalz.  Die  1  esonderen  Dinge  sind  nichts  als  Aflectionen 
oder  Modi  der  Attribute  Gottes,  durch  welche  die  Attribute  Gottes 
auf  gewisse  und  bestimmte  Weise  ausgedrückt  werden.  Der  Be- 
weis erhellt  aus  L.  15  und  Def.  5. 

26.  Lehrsatz.  Ein  Ding,  das  etwas  zu  wirken  be- 
stimmt ist,  ist  nothwendiger  Weise  so  von  Gott  be- 
stimmt worden,  und  was  von  Gott  nicht  bestimmt  ist, 
kann  sich  nicht  selbst  zum  Wirken  bestimmen. 

Beteeis.  Das,  wonach  man  von  den  Dingen  sagt,  da  es  sie 
etwas  zu  wirken  bestimmt  seyen,  ist  nothwendiger  Weise  etwas 
Positives  (wie  an  sich  klar),  also  ist  Gott,  vermöge  der  Noth- 
wend:gkeit  seiner  Natur,  die  wirkende  Ursache  sowohl  von  der 
Wesenheit  als  von  dem  Dasejn  desselben  (nach  L.  25  und  16). 
Diess  war  das  erste.  Hieraus  folgt  auch  der  zweite  Theil  des 
Satzes  auf  das  Deutlichste.  Denn,  wenn  ein  Ding,  welches  nicht 
von  Gott  bestimmt  ist,  sich  selbst  bestimmen  könnte,  so  wäre  der 
erste  Theil  hiervon  falsch,  was,  wie  wir  gezeigt  haben,  wider- 
sinnig ist 

27.  Lehrsatz.  Ein  Ding,  das  von  Gott  etwas  zu  wirken 
bestimmt  ist,  kann  8  ich  selbst  nicht  unbestimmt  machen. 

Beweis.    Dieser  Lehrsatz  erhellt  aus  Axiom  3. 

28.  Lehrsatz.  Jedes  Einzelne  oder  jedes  Ding,  wel- 
ches endlich  ist  und  ein  bestimmtes  Daseyn  hat,  kann 
nicht  da  seyn  und  nicht  zum  Wirken  bestimmt  werden, 
ohne  zum  Daseyn  und  Wirken  von  einer  andern  Ur- 
sache bestimmt  zu  werden,  welche  auch  endlich  ist 
und  ein  bestimmtes  Daseyn  hat  Und  wiederum  kann 
diese  Ursache  auch  nicht  da  seyn  und  nicht  zum  Wir- 
ken bestimmt  werden,  ohne  von  einer  andern,  welche 
auch  endlich  ist  und  ein  bestimmtes  Daseyn  hat,  zum 
Daseyn  und  Wirken  bestimmt  zu  werden,  und  so  fort 
in  das  Unendliche. 

Beweis.  Was  zum  Dnsern  und  Wirken  bestimmt  ist,  ist  von 
Gott  so  l>eHtlmmt  worden  (mich  L.  2H  und  Folgesatz  zu  L.  24).  Was 
aber  endlich  ist  und  ein  he*tlmmtes  Daseyn  hat,  hat  nicht  von 
der  unbeschrankten  Natur  irgend  eines  göttlichen  Attributs 
vorgebracht  werden  kftrmen;  denn  alles,  was  attsderufil 
ten  Natur  irgend  eine*  gnillMiPii  Attributs  fbtgt,  ist 
ewig  (nach  L  %\).  Va  mtitsta  also  aus  Gott  od«f  ' 
Attribute  desselben  folgen,  wiefern  diess  vort  Gift* 
dui  aifieirt  betrachtet  wird,    Denn  ausser  Bttbl 
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giebt  es  nichts  (nach  Ax.  1  und  Def.  3  und  5),  und  die  Modi 
sind  (nach  Zusatz  zu  S.  25)  nichts  als  Aflfectionen  der  Attribute 
Gottes.  Aber  aus  Gott  oder  irgend  einem  Attribute  desselben,  in- 
sofern es  durch  eine  Modification  bestimmt  ist,  welche  ewig  und 
unendlich  ist,  konnte  es  auch  nicht  folgen  (nach  L.  22).  Es  musste 
also  folgen  oder  zum  Daseyn  und  Wirken  bestimmt  werden  von 
Gott  oder  irgend  einem  Attribute  desselben,  wiefern  dieses  durch 
eine  Modification  modificirt  ist,  welche  endlich  ist  und  ein  be- 
stimmtes Daseyn  hat  Die?s  war  das  erste.  Ferner  musste  diese 
Ursache  oder  dieser  Modus  (aus  demselben  Grunde,  aus  welchem 
wir  den  ersten  Theil  dieses  Lehrsatzes  eben  bewiesen  haben)  wie- 
der von  einem  andern  bestimmt  werden,  welcher  auch  endlich  ist 
und  ein  bestimmtes  Daseyn  hat,  und  wieder  dieser  letzte  (aus 
demselben  Grunde)  von  einem  andern,  und  so  immerfort  (aus 
demselben  Grunde)  in  das  Unendliche.    W.  z.  b.  w. 

Anmerkung.  Da  Einiges  von  Gott  unmittelbar  hervorgebracht 
werden  musste,  nämlich  das,  was  aus  seiner  unbeschränkten  Na- 
tur notwendiger  Weise  folgt,  indem  diess  Erste  Alles  vermittelte, 
was  doch  ohne  Gott  weder  seyn  noch  begriffen  werden  kann,  so 
folgt  hieraus:  erstens,  dass  Gott  die  schlechthin  nächste  Ursache 
der  von  ihm  unmittelbar  hervorgebrachten  Dinge  ist,  nicht  aber 
ihrer  Gattung  nach,  wie  man  sagt  Denn  die  Wirkungen  Gottes 
können  ohne  ihre  Ursache  weder  seyn  noch  begriffen  werden 
(nach  L.  15  und  Folgesatz  zu  L.  24).  Es  folgt  zweitens,  dass  Gott 
nicht  eigentlich  die  entfernte  Ursache  der  einzelnen  Dinge  genannt 
werden  kann,  es  sey  denn  etwa  desshalb,  damit  wir  nämlich  diese 
von  den  Dingen,  welche  er  unmittelbar  hervorgebracht  hat,  oder 
vielmehr,  welche  aus  seiner  unbeschränkten  Natur  erfolgen,  unter- 
scheiden. Denn  unter  entfernter  Ursache  verstehen  wir  eine  solche, 
welche  mit  der  Wirkung  auf  keine  Weise  verbunden  ist;  aber 
Alles,  was  ist,  ist  in  Gott  und  hängt  so  von  Gott  ab,  dass  es 
ohne  ihn  weder  seyn  noch  begriffen  werden  kann. 

29.  Lehrsatz.  Es  giebt  in  der  Natur  nichts  Zufälliges, 
sondern  Alles  ist  aus  der  Nothwendigkeit  der  gött- 
lichen Natur  bestimmt,  auf  gewisse  Weise  da  zu  seyn 
und  zu  wirken. 

Beweis.    Alles,  was  ist,  ist  in  Gott  (nach  L.  15),  Gott  aber 

kann  nicht  ein  zufälliges  Ding  genannt  werden.  Denn  (nach  L.  11) 

•st  notwendiger  und  nicht  zufälliger  Weise  da.    Ferner  6ind 

*di  der  göttlichen  Natur  auch  notwendiger,  nicht  aber  zu- 

veue  au*  ihr  erfolgt  (nach  L.  16),  und  zwar  entweder 
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insofern  die  göttliche  Natur  schlechthin  (nach  L.  21),  oder  wie- 
fern sie  ata  auf  gewisse  Art  zur  Thätigkeit  bestimmt  betrachtet 
wird  (nach  L.  27).  Ferner  ist  Gott  die  Ursache  dieser  Modi  nicht 
nur,  insofern  sie  einfach  da  sind  (nach  Zusatz  zu  L.  24),  sondern 
auch  (nach  L.  26)  insofern  sie  als  zu  irgend  einem  Wirken  be- 
stimmt betrachtet  werden.  Wenn  sie  nun  von  Gott  (nach  dem- 
selben L.)  nicht  bestimmt  sind,  ist  es  unmöglich,  nicht  aber  zu- 
fällig, dass  sie  sich  selbst  bestimmen,  und  umgekehrt  (nach  L.  27), 
wenn  sie  von  Gott  bestimmt  sind,  ist  es  unmöglich,  nicht  aber 
zufällig,  dass  sie  sich  selbst  unbestimmt  machen.  Sonach  ist  Alles 
aus  der  Notwendigkeit  der  göttlichen  Natur  bestimmt,  nicht  nur 
da  zu  seyn,  sondern  auch  auf  eine  gewisse  Weise  da  zu  seyn  und 
zu  wirken,  und  es  giebt  nichts  Zufälliges.    W.  z.  b.  w. 

Anmerkung.  Bevor  ich  weiter  gehe,  will  ich  hier  erklären 
oder  vielmehr  erinnern,  was  bei  uns  unter  schaffender  Natur 
(natura  Daturans)  und  was  unter  geschaffener  Natur  (naturajna- 
turata)  zu  verstehen  ist.  Denn  ich  glaube,  aus  dem  Vorigen  habe 
sich  schon  ergeben,  dass  wir  unter  schaffender  Natur  das  verstehen, 
was  in  sich  ist  und  aus  sich  begriffen  wird,  oder  solche  Attribute 
der  Substanz,  welche  ewiges  und  unendliches  Wesen  ausdrücken 
d.  h.  (nach  Folgesatz  1  zu  L.  14,  und  Folgesatz  2  zu  L.  17)  Gott 
insofern  er  als  freie  Ursache  betrachtet  wird.  Unter  geschaffener 
Natur  aber  verstehe  ich  Alles,  was  aus  der  Notwendigkeit  der 
Natur  Gottes  oder  eines  jeden  göttlichen  Attributs  erfolgt;  d.  h. 
alle  Modi  der  Attribute  Gottes,  insofern  sie  als  Dinge  betrachtet 
werden,  welche  in  Gott  sind  und  ohne  Gott  weder  seyn  noch  be- 
griffen werden  können.         *.c+*a~ 

30.  Lehrsati.  Der  wirklich  endliche  oder  wirklich 
unendliche  Verstand  muss  die  Attribute  und  die  Affeo- 
tionen  Gottes  umfassen  und  nichts  Anderes. 

Beweis.  Die  wahre  Vorstellung  muss  mit  ihrem  Gegenstande 
übereinstimmen  (nach  Ax.  6),  d.  h.  (wie  an  sich  klar)  das,  was 
im  Verstände  objcctiv  enthalten  ist,  muss  nothwendig  in  der  Natur 
gegeben  seyn.  Nun  giebt  es  aber  in  der  Natur  (nach  Folgesatz  1 
zu  L.  14)  nur  eine  Substanz,  nämlich  Gott,  und  keine  anderen 
Affectionen  (nucli  L.  15)  alt*  die,  welche  in  Gott  sind  und  welche 
(nach  demselben  L.J  ohne  Gott  weder  seyn  noch  begriffen  werden 
können.  Also  mu«s  der  wirklich  endliche  oder  wirklich  u 
liehe  Verstand  die  Attribute  Gottes  und  die  Affectionen 
umfassen  und  nichts  Anderes.    W.  z.  b.  w. 

3L  Lehrsatz.    Der   Verstand   als  wirklicher,   • 


endlich  oder  unendlich,  so  wie  auch  der  Wille,  die  Be- 
gierde, die  Liebe  u.  s.  w.,  müssen  zur  geschaffenen  Na- 
tur,°nicht  aber  zur  schaffenden  gerechnet  werden. 

Bewein.  Denn  unter  Verstand  (wie  an  sich  klar)  verstehen 
wir  nicht  das. unbeschränkte  Denken,  sondern  nur  einen  gewissen 
Modus  des  Denkens,  welcher  Hodus  sich  von  anderen,  nämlich 
der  "Begierde,  der  liebe  u.  s.  w.,  unterscheidet,  und  desshalb  (nach 
Def.  5)  aus  dem  unbeschränkten  Denken  begriffen  werden  muss, 
nämlich  (nach  L»  15  und  Def.  6)  aus  irgend  einem  Attribute 
Gottes,  welches  das  ewige  und  unendliche  Wesen  des  Denkens 
ausdrückt,  so  begriffen  werden  muss,  dass  er  ohne  dasselbe  weder 
8eyn  noch  begriffen  werden  kann  und  folglich  (nach  Anmerkung 
zu  L.  29)  zur  geschaffenen  Natur,  nicht  aber  zur  schaffenden  ge- 
rechnet werden  muss,  wie  auch  die  übrigen  Modi  des  Denkens. 
W.  t.  b.  w. 

Anmerkung.  Der  Grund,  warum  ich  hier  vom  Verstände  als 
wirklichen  spreche,  ist  nicht,  weil  ich  zugebe,  es  gäbe  einen 
Verstand  in  der  Möglichkeit,  sondern  weil  ich  alle  Verwirrung 
zu  vermeiden  trachte,  wollte  ich  nur  von  einem  ganz  deutlich 
aufgefassten  Dinge  sprechen,  nämlich  vom  Verstehen  selbst;  da 
wir  nichts  deutlicher  als  diese  auflassen  können.  Denn  wir  kön- 
nen nichts  verstehen,  was  nicht  zur  vollkommeneren  Kenntniss  des 
Verstehens  führte. 

32.  Lehrsati.  Der  Wille  kann  nicht  eine  freie,  son- 
dern nur  eine  nothwendige  Ursache  genannt  werden. 

Beweis.  Der  Wille  ist  nur  ein  gewisser  Modus  des  Denkens, 
wie  der  Verstand,  folglich  kann  (nach  L.  28)  ein  jeder  Willensact 
nur  da  seyn  und  zum  Wirken  bestimmt  werden,  wenn  er  von 
einer  andern  Ursache  bestimmt  wird,  und  diese  wieder  von  einer 
andern  und  so  fort  ins  Unendliche.  Wenn  der  Wille  als  unend- 
lich angenommen  würde,  mttsste  er  auch  zum  Daseyn  und  Wirken 
von  Gott  bestimmt  werden,  nicht  insofern  dieser  schlechthin  un- 
endliche Substanz  ist,  sondern  insofern  er  ein  Attribut  hat,  welches 
das  unendliche  und  ewige  Wesen  des  Denkens  ausdrückt  (nach  '; 
L.  23).  In  jeder  Weise  also,  er  mag  als  endlich  oder  unendlich 
begriffen  werden,  erheischt  er  eine  Ursache,  von  welcher  er  zum 
Daseyn  und  Wirken  bestimmt  wird,  und  folglich  (nach  Def.  7) 
kann  er  nicht  eine  freie,  sondern  nur  eine  nothwendige  oder  ge- 
zwungene Ursache  genannt  werden.  W.  z.  b.  w. 
ifrSL'-  Folgesatz.  Hieraus  folgt  erstens,  dass  Gott  nicht  aus  Willens- 
freiheit wirkt. 


/ 
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2.  Folgesatz.  Es  folgt  zweitens,  dass  Wille  und  Verstand  sich 

so  zu  Gottes  Natur  verhalten,  wie  Bewegung  und  Ruhe,  und 
durchaus  wie  alles  Natürliche,  welches  (nach  L.  29),  um  da  zu 
seyn  und  zu  wirken,  von  Gott  auf  eine  gewisse  Weise  bestimmt 
werden  muss.  Denn  der  Wille  bedarf,  wie  alles  Uebrige,  einer 
Urjache,  von  welcher  er  da  zu  eeyn  und  zu  wirken  auf  gewisse 
Weise  bestimmt  wird.  Und  obgleich  aus  einem  gegebenen  Willen 
oder  Verstand  Unendliches  folgt,  kann  desshalb  dennoch  von  Gott 
eben  so  wenig  gesagt  werden,  dass  er  aus  Freiheit  des  Willens 
handle,  als  wegen  dessen,  was  aus  Bewegung  und  Ruhe  folgt 
(denn  auch  aus  diesen  folgt  Unendliches),  gesagt  werden  kann, 
dass  er  aus  Freiheit  der  Bewegung  und  Ruhe  handle.  Darum  ge- 
hört der  Wille  eben  so  wenig  zur  Natur  Gottes,  als  die  übrigen 
Naturdinge,  sondern  er  verhält  sich  auf  dieselbe  Weise  zu  ihr, 
wie  Bewegung  und  Ruhe  und  alles  Uebrige,  was,  wie  ich  gezeigt 
habe,  aus  der  Notwendigkeit  der  göttlichen  Natur  folgt  und  auf 
gewisse  Weise  da  zu  seyn  und  zu  wirken  von  ihr  bestimmt  wird. 

33.  Lehrsatz.  Die  Dinge  haben  auf  keine  andere 
Weise  und  in  keiner  andern  Ordnung  von  Gott  hervor- 
gebracht werden  können,  als  sie  hervorgebracht  wer* 
den  sind. 

Beweis.  Denn  alle  Dinge  sind  aus  der  gegebenen  Natur  Gottes 
nothwendig  erfolgt  (nach  L.  16)  und  aus  der  Notwendigkeit  der 
göttlichen  Natur  bestimmt,  auf  gewisse  Weise  da  zu  seyn  und  zu 
wirken  (nach  L.  29).  Wenn  also  die  Dinge  von  anderer  Natur 
eeyn  oder  auf  andere  Weise  zum  Wirken  hätten  bestimmt  wer- 
den können,  so  dass  die  Ordnung  der  Natur  eine  andere  wäre, 
so  hätte  demnach  auch  die  Natur  Gottes  eine  andere  seyn  können, 
als  sie  jetzt  ist,  und  folglich  mOsste  (nach  L.  11)  jene  andere  auch 
da  seyn,  und  sonach  könnte  im  zwei  oder  mehrere  Götter  geben, 
was  (nach  Folgesutz  1  zu  L  14)  widersinnig  ist.  Desshalb  konnten 
die  Dinge  auf  keine  andere  Weise  und  in  keiner  andern  Ord- 
nung etc.  W.  z.  fo.  w. 

4.  Anmerkung.  Da  ich  lifordurcli  iinmienklar  gezeigt  habe, 
dass  es  durchaus  nicht*  in  dun  DIiirwi  Riebt,  wetahalb  sie  zu- 
fällig  genannt  werden  könnt**»,  will  l«'h  JeUi  kun 
wir  unter  zufällig  zu  \vr*U<\\«\\  hat**!},  Jgdoeb 
nothwendig  und  uwnöglMi,  Irgend  (tili  IHftg 
entweder  in  \Uv/m<\\\\\%  auf  whi*  Wweiiludf  *" 
auf  die  Ursache,  Itoiin  t\tt*  thumjü  ifpffld 
notwendiger  Wirta  wfUvwIpr  aus  lekHtf 
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Definition  oder  aus  einer  gegebenen  wirkenden  Ursache.  Sodann 
wird  auch  aus  diesen  Gründen  irgend  ein  Ding  unmöglich  genannt, 
nämlich  weil  entweder  sein  Wesen  oder  seine  Definition  einen 
Widerspruch  enthält,  oder  weil  es  keine  äussere  Ursache  giebt, 
welche  ein  solches  Ding  hervorzubringen  bestimmt  wäre.  Zufällig 
aber  wird  irgend  ein  Ding  aus  keiner  andern  Ursache,  als  in 
Rücksicht  eines  Mangels  unserer  Erkenntniss  genannt  Denn  ein 
Ding,  von  dem  wir  nicht  wissen,  ob  sein  Wesen  einen  Wider- 
spruch enthält,  oder  von  dem  wir  wohl  wissen,  dass  es  keinen 
Widerspruch  enthält,  von  dessen  Daseyn  wir  aber  nichts  mit  Be- 
stimmtheit behaupten  können,  weil  uns  nämlich  die  Ordnung  der 
Ursachen  unbekannt  ist,  kann  uns  nie  weder  nothwendig  noch 
unmöglich  scheinen,  und  darum  nennen  wir  es  entweder  zufällig 
oder  möglich« 

2.  Anmerkung.  Aus  dem  Vorhergehenden  folgt  deutlich,  dass 
die  Dinge  in  höchster  Vollkommenheit  von  Gott  hervorgebracht 
worden  sind,  da  sie  ja  aus  der  gegebenen  voIIkömmerislen^Natiir 
nolh wendig  erfolgt  sind.  Und  diese  zeiht  Gott  keiner  Uu Voll- 
kommenheit, denn  seine  Vollkommenheit  hat  uns  zu  dieser  Be- 
hauptung gezwungen.  Ja,  aus  dem  Gegentheile  desselben  würde 
klar  folgen  (wie  ich  so  eben  gezeigt  habe),  dass  Gott  nicht  höchst 
vollkommen  sey,  weil  man  nämlich,  wenn  die  Dinge  auf  eine 
andere  Weise  hervorgebracht  wären,  Gott  eine  andere  Natur  zu- 
schreiben müsste,  verschieden  von  der,  welche  wir  aus  der  Be- 
trachtung des  vollkommensten  Seyenden  ihm  zuzuschreiben  ge- 
zwungen sind.  Ich  zweifle  aber  nicht,  dass  Viele  diese  Meinung 
als  widersinnig  verwerfen  und  sich  nicht  bemühen  werden,  sie  zu 
überlegen,  und  zwar  aus  keinem  andern  Grunde,  als  weil  sie  ge- 
wohnt sind,  Gott  eine  andere  Freiheit  zuzuschreiben,  welche  von 
der,  welche  wir  (Def.  6)  angegeben  haben,  weit  entfernt  ist,  näm- 
lich einen  unumschränkten  Willen.  Ich  zweifle  aber  auch  nicht, 
dass,  wenn  sie  die  Sache  überlegen  und  die  Reihenfolge  unserer 
Beweise  gehörig  bei  sich  überdenken  wollen,  sie  endlich  eine  solche 
Freiheit,  wie  sie  jetzt  Gott  zuschreiben,  nicht  blos  als  thöricht, 
sondern  auch  als  ein  grosses  Hinderniss  des  Wissens  gänzlich  ver- 
werfen. Es  ist  nicht  nöthig,  hier  das  zu  wiederholen,  was  in  der 
Aanerkong  zu  Lehrs.  17  gesagt  wurde;  um  ihrentwillen  will  ich 
fiOeh  zeigen,  dass.  wenn  man  auch  einräumt,  dass  der  Wille 
itoUef  gebort,  tm»  mmr  Vollkommenheit  dennoch 
%  Dfftfe  auf  keine  andere  W<ri*e  und  in  keiner  andern 
Qfllt  bftl*a  enttbaifcn  werden  kftuneiL    Diess  wird 
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leicht  zu  zeigen  seyn,  wenn  wir  zuvörderst  du  betrachten,  tu 
sie  selbst  zugeben,  dass  ee  nämlich  von  dem  Ratludiliieee  und  dem 
Willen  Gottes  allein  abhänge,  dass  jedes  Ding  das  werde,  was  es 
ist  Denn  sonst  wäre  Gott  nicht  Ursache  aller  Dinge.  Ferner, 
dass  alle  RathschiUsse  Gultea  von  Ewigkeit  her  von  Gott  seibat 
gefauat  worden  sind,  denn  sonst  wurde  er  der  Unvollkommen  hei  t 
und  Unbeständigkeit  geziehen.  Da  es  aber  im  Ewigen  kein  Wann, 
kein  Vorher  und  kein  Nachher  giebt,  so  folgt  desbhalb  aus  der 
blossen  Vollkommenheit  Gottes,  dass  Gott  nie  etwas  Anderes  be- 
schlieseen  könne  noch  je  gekonnt  habe,  oder  dass  Gott  vor  seinen 
Ruthschlussen  weder  gewesen  sey  noch  ohne  sie  seyn  könne. 
Aber  sagen  sie,  nähme  man  auch  an,  dass  Gott  eine  andere  Na- 
tur gemacht  hatte,  oder  dass  er  von  Ewigkeit  etwas  Anderes  über 
die  Natur  und  ihre  Ordnung  beschlossen  hätte,  so  würde  hieraus 
doch  keine  Unvollkommenheit  in  Gott  folgen.  Wenn  sie  diess 
aber  sagen,  räumen  sie  zugleich  ein,  dasa  Gott  seine  Ralhschlusse 
andern  könne.  Denn  hätte  Gott  über  die  Natur  und  ihre  Ordnung 
etwas  Anderes  beschlossen,  als  er  beschlossen  hat,  d.  b.  hSUe 
er  etwas  Anderes  über  die  Natur  gewollt  und  gedacht,  so  hatte  er 
nothwendtg  einen  andern  Ventand  gehabt,  als  er  jetzt  hat,  und 
einen  andern  Willen ,  als  er  jetzt  hat.  Und  wenn  man  Gott  einen 
andern  Verstand  und  einen  andern  Willen,  ohne  eine  Verände- 
rung seiner  Wesenheit  und  seiner  Vollkommenheit,  zuschreiben 
darf,  wo  ist  ein  Grund,  dass  er  nicht  jetzt  seine  Rathachlüsse  über 
die  geschaffenen  Dinge  ändern  und  dennoch  gleich  vollkommen 
bleiben  könne?  Denn  es  ist  ja  einerlei  in  Rücksicht  seiner  Wesen- 
heit und  seiner  Vollkommenheit,  wie  man  seinen  Verstand  und 
Willen  in  Bezug  auf  die  geschaffenen  Dinge  und  ihre  Ordnung 
auffasst  Ferner  geben  alle  Philosophen,  die  ich  kenne,  zu,  es 
gebe  in  Gott  keinen  Verstand  der  Möglichkeit  nach,  sondern  nur 
deT  Wirklichkeit  nach.  Da  aber  sein  Verstand  und  sein  Wille 
sich  nicht  von  seiner  Wesenheit  unterscheiden,  wie  auch  Alle  zu- 
geben, so  folgt  hieraus  auch,  dass,  wenn  Gott  einen  andere« 
Verstand  und  anderen  Willen  der  Wirklichkeit  nach  gehabt  hi 
auch  sein  Wesen  notwendiger  Weise  ein  anderes  wäre,  und 
ner  (wie  ich  Anfangs  geschlossen  habe),  wenn  die  Dinge 
als  sie  jetzt  sind,  von  Gott  hervorgebracht  wären,  so 
Gottes  Verstand  und  sein  Wille  d.  h.,  wie  eingestanden 
seine  Wesenheit  anders  seyn,  was  widersinnig  ist 

Da  also  die  Dinge  auf  keine  andere  Weise  und  in 
anderen  Ordnung  von  Gott  haben  hervorgebracht  werden  j 
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und  die  Wahrheit  dieses  Satzes  aus  der  höchsten  Vollkommenheit 
Gottes  folgt,  so  kann  uns  gewiss  keine  gesunde  Vernunft  glauben 
machen,  dass  Gott  nicht  Alles,  was  in  seinem  Verstände  ist,  mit 
eben  jener  Vollkommenheit  habe  schaffen  wollen,  mit  welcher  er 
es  erkennt  Aber,  werden  sie  sagen,  in  den  Dingen  ist  weder 
Vollkommenheit  noch  UnvollkommeLheit,  sondern  das,  was  in 
ihnen  ist,  wesshalb  sie  vollkommen  oder  unvollkommen  sind,  gut 
oder  schlecht  genannt  werden,  hange  nur  vom  Willen  Gottes  ab, 
und  fo'glich  hätte  Gott,  wenn  er  gewollt  hätte,  bewirken  können, 
dass  das,  was  jetzt  Vollkommenheit  ist,  die  höchste  Unvollkommen- 
heit  wäre,  und  umgekehrt.  Aber  was  wäre  diess  anders,  als  offen- 
bar behaupten,  dass  Gott,  welcher  das,  was  er  will,  noth wendig 
erkennt,  durch  seinen  Willen  bewirken  könne,  dass  er  die  Dinge 
auf  andere  Art  erkenne,  als  er  sie  erkennt?  Diess,  wie  ich  eben 
gezeigt  habe,  ist  höchst  widersinnig.  Darum  kann  ich  den  Be- 
weis gegen  sie  selbst  folgendermassen  zurückwenden.  Alles  hängt 
von  der  Macht  Gottes  ab.  Damit  sich  die  Dinge  also  anders  ver- 
halten könnten,  müsste  nothwendig  der  Wille  Gottes  sich  auch 
anders  verhalten.  Nun  kann  sich  der  Wille  Gottes  aber  nicht 
anders  verhalten  (wie  wir  oben  aas  Gottes  Vollkommenheit  «afe 
Deutlichste  gezeigt  haben),  also  können  sich  auch  die  Dinge  nicht 
anders  verhalten.  Ich  gestehe,  dass  diese  Meinung,  welche  Alles 
einem  gewissen  indifferenten  Willen  Gottes  unterwirft  und  Alles/// 
von  seinem  Gutdünken  abhangen  lässt,  weniger  von  der  Wahr-// 
heit  entfernt  ist,  als  die  Meinung  derjenigen ,  welche  annehmen!  I  ^ 
dass  Gott  Alles  aus  Rücksicht  auf  das  Gute  thue.  Denn  diese|/  ~ 
scheinen  etwas  ausser  Gott  zu  setzen,  was  nicht  von  Gott  ab- 
hängt, worauf  Gott,  wie  auf  ein  Vorbild,  im  Wirken  Acht  giebt, 
oder  worauf  er,  wie  auf  ein  bestimmtes  Ziel,  hinarbeitet  Diess 
ist  wahrlich  nichts  anders,  als  Gott  dem  Schicksal  unterwerfen; 
Widersinnigeres  kann  nicht  von  Gott  behauptet  werden,  von  dem 
wir  gezeigt  haben,  dass  er  die  erste  und  einzige  freie  Ursache  der 
Wesenheit  und  des  Daseyns  aller  Dinge  ißt  Desshalb  ist  es  nicht 
AMHg,  bei  der  Widerlegung  dieses  Unsinns  die  Zeit  zu  verlieren. 
": *'9fc%tafttt.  Die  Macht  Gottes  ist  seine  Wesenheit   j|  ~» 


der  blossen  Notwendigkeit  der  göttlichen 

Gott  die  Ursache  seiner  selbst  (nach  L.  11) 

Folgesatz)  aller  Dinge  iat.    Demnach 

l*reh  er  selbst  and  Alles  ist  und  handelt, 
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36.  Lehrsatz.  Alles,  von  dem  wir  begreifen,  dass  es 
in  Gottes  Macht  stehe,  das  ist  nothwendig. 

Beweis.  Denn  Alles,  was  in  Gottes  Macht  ist,  das  muss  (nach 
vor.  L.)  so  in  seiner  Wesenheit  begriffen  seyn,  dass  es  nothwendig 
daraus  folgt,  und  also  ist  es  nothwendig.    W.  z.  b.  w. 

36.  Lehrsatz.  Nichts  ist  da,  aus  dessen  Natur  nicht 
irgend  eine  Wirkung  erfolgte. 

Beweis.  Alles,  was  da  ist,  drückt  Gottes  Natur  oder  Wesen- 
heit auf  eine  gewisse  und  bestimmte  Weise  aus  (nach  L.  25),  d.  h. 
(nach  L.  34)  Alles,  was  da  ist,  drückt  Gottes  Macht,  welche  die 
Ursache  aller  Dinge  ist,  auf  gewisse  und  bestimmte  Weise  aus, 
und  folglich  (nach  L.  16)  muss  aus  Allem  irgend  eine  Wirkung 
erfolgen. 


Anhang. 

Hiermit  habe  ich  die  Natur  Gottes  und  seine  Eigenschaften 
erläutert,  nämlich  dass  er  nothwendig  da  ist;  dass  er  einzig  ist; 
b'os  aus  der  Notwendigkeit  seiner  Natur  ist  und  handelt;  dass 
und  wie  er  die  freie  Ursache  aller  Dinge  ist;  dass  Alles  in  Gott 
ist  und  so  von  ihm  abhängt,  dass  es  ohne  ihn  weder  sejn  noch 
begriffen  werden  kann,  und  endlich,  dass  Alles  von  Gott  vorher 
bestimmt  gewesen  ist,  nicht  zwar  aus  Willensfreiheit  oder  unbe» 
jfschränktem  Gutdünken,  sondern  aus  der  unbeschränkten  Natur 
|!  oder  unendlichen  Macht  Gottes.  Ferner  habe  ich  überall,  wo  sich 
Gelegenheit  dazu  bot,  diit  Vor url heile  wegzuräumen  Sorge  ge- 
tragen, die  der  Aufladung  meiner  lieweine  hinderlich  seyn  konnten. 
Weil  aber  noch  gur  viel«  Vorurthuile  übrig  sind,  welche  noch,  ja 
am  meisten  verhindern  konnten  und  können,  dass  man  die  Ver- 
kettung der  Ding«  in  der  W «*!**%  wie,  loh  hie  entwickelt  habe, 
fassen  könne,  Iwlxi  UU  **  der  Muhe  filr  werth  gehalten,  sie  hier 
der  Prüfung  der  Vernunft  m  unI«m  wt'ifmi,  Du  aber  alle  Yorur- 
tlieile,  welche  Mi  hier  yij  liuwb  Imicm  ijjili<r»ielime,  von  dem  eiuen 
abhängen,  da««  uiimluU  dl«:  MumcIh'h  nenn  lul^llih  voraussetzen, 
alle  Dinge  in  der  MmIm»  UumMin^  m|h  *\»  Bp||>öt,  wegen  eioes 
Zweckes,  ja,  dm*  nie  uU  ^-^)m  iimI^i.IIi.m  ,  iIm««  f  lult  nolbst  Alles 
zu  einem  gewissen  UöOmmn^m  '/,+i-hku  Inilti*  (denn  sie 
Gott  habe  Allen  <U*  Mlum-Im-m  *upi.-n  ^hituM^  den  Ml 
damit  dieser  ihn  wruhrvl-,  *></  »Ml  )><\t  tili-**  P.\ut>  tof 
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indem  ich  nämlich    zuerst  die  Ursache  aufsuche,   wesshalb  die 
Meisten  in  diesem  Vorurtheile  stecken ,  und  Alle  von  Natur  so  ge- 
neigt sind,  es  zu  hegen.  Sodann  will  ich  die  Falschheit  desselben 
nachweisen  und  endlich  zeigen,  wie  hieraus  die  Vorurtheile  von 
gut  und  böse,  Verdienst  und  Sünde,  Lob  und [lladel,T)rd- 
nung  und  Verwirrung,  Schönheit  und  Uässlichkeit  und 
dergleichen  entstanden  sind.     Dieses  jedoch   aus  der  Natur  des 
menschlichen  Geistes  abzuleiten,  ist  hier  nicht  der  Ort    Es  wird 
hier  genügen,  wenn  ich  als  Grundsatz  das  annehme,  was  Alle  zu- 
geben müssen,  nämlich  diess,  dass  alle  Menschen  als  der  Ursachen 
der  Dinge  unkundig   geboren   werden   und   dass   alle  deu  Trieb 
haben,   das  ihnen  Nützliche  zu  suchen,   dessen  sie  sich  bewusst 
sind.    Hieraus  folgt  erstens,  dass  die  Menschen  sich  für  frei  halten,  j  f/tutt* 
weil  sie  sich  ihres  Wojleus  und  ihres  Triebes  bewusst  sind  und  1  v*» 
an  die  Ursachen,  von  welchen  sie  veranlagst  werden,  etwas  zu   V  n    »^ 
begehren  und  zu  wollen,   da  sie  ihrer  unkundig  sind,   nicht  im   ',,      f  7 
Traume  denken.     Es  folgt  zweitens,   dass  die   Menschen   Alles 
wegen  eines  Zweckes  thun,  nämlich  des  Nützlichen  wegen,  das 
sie  begehren.     Daher  kommt  es,  dass  sie  immer  nur  die  End- 
ursachen der  vollbrachten  Dinge  zu  wissen  streben  und,  wenn  sie 
diese  gehört,  zufrieden  sind,  weil  sie  nämlich  keine  Ursache  haben, 
weiter  in  Ungewissheit  zu  seyn.    Können  sie  diese  aber  nicht  von     -^    ^ 
einem  Andern  erfahren,  so  bleibt  ihnen  nichts  übrig,  als  sich  an    '  fc  ")  . 
sich  selbst  zu   wenden  und  über  die  Zwecke,   von  welchen   sie  *v"'"*aC^ 
selbst  zu  Aehnlichem  bestimmt  zu  werden  pflegen,  nachzusinnen;    ■''-'*  *^ 
und  so   beurtheilen   sie   nothwendig   nach  ihrer  Sinnesweise  die  «.^  *-*<* 
Sinnesweise  eines  Andern.   Ferner,  da  sie  in  sich  und  ausser  sich 
allerlei  Mittel  finden,  die  sehr  viel  zur  Erreichung  des  ihnen  Nütz- 
lichen beitragen,  wie  z.  B.  die  Augen  zum  Sehen,  die  Zähne  zum 
Kauen,  Pflanzen  und  Thiere  zur  Nahrung,  die  Sonne  zum  Leuch- 
ten,  das  Meer  Fi&che  zu  ernähren  u.  s.  w.,  so  ist  es  daher  ge- 
kommen, dass  sie  Alles  in  der  Natur  als  Mittel  zu  dem  ihnen 
Nützlichen  betrachten;  und  weil  sie  wissen,  dass  jene  Mittel  von 
ihnen  aufgefunden,  nicht  aber  hervorgebracht  sind,  so  ist  ihnen 
diess  die  Ursache  zu  dem  Glauben  geworden,  irgend  ein  Anderer 
sey  es,  der  jene  Mittel  zu  ihrem  Nutzen  zubereitet  habe.     Denn 
nachdem  sie  die  Dinge  als  Mittel  betrachtet  haben,  konnten  sie 
nicht  glauben,  dass  diese  sich  selbst  gemacht  hätten,  sondern  sie 
mussten   aus  den  Mitteln,   welche  sie  sich  zu  bereiten  pflegen, 
schliessen,   es  gäbe  einen  oder  einige  mit  menschlicher  Freiheit 
begabte  Leuker  der  Natur,  die  Alles  Air  sie  besorgt,  und  Alles 
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zu  ihrem  Nutzen  gemacht  hatten.    Aach  deren  Sinnesweise  muse- 
ten  sie,   da  sie  ja  nie  etwas  über  sie  gehört  hatten,   nach  der 
ihrigen  beurtkeilen,  und  desshalb  nahmen  sie  an,  die  Götter  lenk- 
ten Alles  zum  Nutzen  der  Menschen ,  um  die  Menschen  sich  zu 
verbinden  und  auf  das  höchste  von  ihnen  geehrt  zu  werden«    Da- 
her ist  ea  gekommen,  das»  ein  Jeder  nach  seiner  Sinnesweise 
verschiedene  Arten  der  Gottesverehrung  ausdachte,  damit  Gott 
ihn  mehr  als  die  Uebrigen  hebe  und  die  ganze  Natur  zur  Befrie- 
digung seiner  blinden  Begierde  und  unersättlichen  Habsucht  lenke. 
Und  so  hat  sich  dieses  Vorurtheil  in  Aberglauben  verwandelt  und 
tiefe  Wurzeln   in  den  Gemüthem  getrieben;   und  diess  war  der 
Grund,  dass  Jeder  mit  grösster  Anstrengung  die  Endursachen 
alle*  Dinge  zu  erkennen  und  zu  erklären  suchte.    Aber  während 
sie-  zu  zeigen  gesucht  haben-,   dass  (he  Natur  nichts  vergebens 
(d.  h.  nichts,  was  nicht  zum  Nutzen  der  Menschen  diene)  thue, 
scheinen  sie  nicht«  Anderes  gezeigt  zu  haben,  als  dass  die  Natur 
und1  die  Götter  eben*  so  unsinnig  seyen,   wie  die  Mensehen.    Mau 
sehe  nur,  wohin  das  endlich  hinausgelaufen  ist!    Unter  so  vielem 
Nützlichen  in  der  Natur  mussten  sie  nicht  wenig  Schädliche*  finden-, 
nämlich  Stürme,  Brdbeben,  Krankheiten  u.  s.  w.;  diese,  so  nah- 
men sie  an,  kämen  daher,   weil  die  Götter  über  die  von  de» 
Menschen  ihnen  zugefügten  Beleidigungen  oder  über  Fehler,  bei 
ihrer  Verehrung  begangen,  erzürnt  wären;  und  obgleich  die  Er» 
fahrung  täglich  dagegen  einsprach  und  durch  unzählige  Beispiele 
zeigte,  dass  Nützliches  und  Schädliches  den  Frommen  wie  den 
Gottlosen  auf  gleiche  Weise  begegne,  Hessen  sie  doch  nicht  von 
dem  eingewurzelten  Vorurtheile  ab.    Denn  es  war  ihnen  leichter 
diess  unter  anderes  Unbekannte,  dessen  Nutzen  sie  nicht  kannten, 
zu  rechnen  und  so  ihren  gegenwärtigen  und  angeborenen  Zustand 
der  Unwissenheit  zu  behalten,  als  jenes  ganze  Gebäude  umzustomen 
und  ein  neues  auszusinnen.    Desshalb  nahmen  sie  als  gewies  an, 
das»  die  Urtheile  der  Götter  die  menschliehe  Fassungskraft  weit 
überstiegen,  was  wahrlich  allein  schon  verursacht  hätte,  (Jass  die 
Wahrheit  dem  Mensohengeschleebte  in  Ewigkeit  verborgen  bliebe, 
wenn  nicht  die  Mathematik,  (He  sich  nicht  mit  Zwecken,  sondern- 
nur  mit  den  Wesenheiten  und  den  Eigenschaften   der  Gestalten 
beschäftigt,  den  Menschen  eine  andere  Richtschnur  der  Wahrheit 
gezeigt  hätte.    Und  ausser  der  Mathematik  können  noch  andere 
Ursachen  bezeichnet  worden  (deren  Aufzählung  hier  überflüssig  ist), 
welche  die  Menschen  auf  diese  allgemeinen  Vorurtheile  aufmerksam 
machen  und  zur  richtigen  Erkenntniss  der  Dinge  führen  konnten. 
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Hfaririit  habe  ich  den  ersten  Punkt  meines  Versprechend  hfrl- 
länglich  dargelegt  Um  nun  aber  zu  zeigen,  das*  die  Natur  keinen 
ihr  vorgeschriebenen  Zweck  habe,  und  dasö  alle  Endursachen  nur 
menschliche   Erdichtungen   sind,   bedarf  es   nicht   vieler   Worte; 
denn  ich  glaube,  es  ergiebt  sich  schon  hinlänglich  aus  den  Gr Ari- 
den und  Ursachen,  aus  welchen  ich  den  Ursprung  dieses  Vorur- 
theils  aufgezeigt  habe,  so  wie  auch  an«  Lehrsatz,  16  und  Folgesatz' 
zu  Lehrsatz  32  und  ausserdem  aus  allem  dem,  wodurch  ich  gezeigt 
habe,  das»  Alles  in  der  Natur  nach  einer  gewissen  ewigen  Noth- 
wend:gkeit  und  höchsten  Vollkommenheit  vor  sich  gehe.   Nur  diess 
wiH  ich  noch  hinzusetzen,  dass  nämlich  diese  Lehre  vom  Endzwecke 
die  Natur  gänzlich  umkehre.     Denn  das,   waö   in  Wahrheit  die  | 
Ursache  ist,  betrachtet  sie  als  Wirkung  und  umgekehrt;  ferne*  1 
macht  sie  das,  was  von  Natur  froher  ist,  zum  Späteren ;  und  eud-  \ 
lieh  das,  was  das  Höchste  und  Vollkommenste  ist,  macht  sie  zum 
Unvollkommensten.    Denn  (um  die  beiden  ersten  Punkte,  weil  sie 
an  siih  klar  sind,  zu  übergehen,  so  erhellt  (aus  den  Lehrsätzen  21, 
22  und  23),  dass  diejenige  Wirkung  die  vollkommenste  i>t,  wefchef  , 
von  Gott  unmittelbar  hervorgebracht  wird,  und  dass  etwa*  um1  so  j 
unvollkommener  ist,  je  mehr  Vermittelnder  Ursachen  es  bedarf,  < 
um  hervorgebracht  zu  werden.     Wenn  aber  die  Dinge,  welche 
unmittelbar  von  Gott  hervorgebracht  sind,  d esshalb  gemacht  wor- 
den wären,  damit  Gott  seinen  Zweck  erreichte,  dann'  wären  not- 
wendig die  letzten,  um  deren  willen  die  früheren  gemacht  sind, 
die  vortrefflichsten  von  allen.    Ferner  hebt  diese  Lehre  dfe  Voll- 
kommenheit Gottes  auf.    Denn,  wenn  Gott  wegen  eitieV  Zweckes' 
handelt,  begehrt  er  nothwendig  etwas,  dessen  er  entbehrt.    Und  ; 
wenn  gleich  nun  die  Theologen  und  Metaphysiker  zwischen1  Zweck 
des  Bedürfnisses  und  Zweck    der  Assimilation  unterscheiden,  so 
räumen  sie  doch  ein,  dass  Gott  Alles  seinethalb,  nicht  aber  der 
zu  schaffenden  Dinge  wegen  gelhan  habe,  weil  sie  vor  der  Sfchö*- . 
pfung  ausser  Gott  nichts  angeben  können,  dessenwegen  Gott  htm-; 
deln  sollte;  also  sind  sie  nothwendig  zuzugeben  gezwungen1,  Gott\ 
habe  das,  um  dessen  willen  er  die  Mittel  bereiten  wollte,  entbehrt  \ 
und  es  erstrebt,  wie  an  sich  klar.    Hierbei  ist  auch  nicht  zu  ver- 
gessen, dass  die  Auhänger  dieser  Lehre,  welche1  in  der  Zweck* 
bestimmung  der  Dinge  ihren  Scharfsinn  zur  Schau  tragen  wollten1, 
eine  neue  Art  der  Beweisführung  aufgebracht   haben,   um  diese 
ihre  Lehre  zu  stützen,  indem  sie  sich  nämlieb  nicht  auf  die  Utf- 
möglichkeit,  sondern  auf  die  Unwissenheit  berufen,  wodurch  sich 
zeigt,  dass  es  kein  anderes  Mittel  gegeben  bat,  diese  Lehre  zu 
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beweisen.  Denn,  wenn  z.  B.  ein  Ziegel  von  einem  Dache  Je- 
mand auf  den  Kopf  gefallen  ist  und  ihn  getödtet  hat,  so  werden 
sie  auf  diese  Art  beweisen,  dass  der  Ziegel,  um  den  Menschen 
zu  tödten,  gefallen  sey.  Denn,  wenn  er  nicht  nach  dem  Willen 
Gottes  zu  diesem  Zwecke  gefallen  wäre,  wie  hätten  so  viele  Um- 
stände (denn  oft  treffen  viele  zusammen)  durch  Zufall  zusammen 
kommen  können?  Wird  man  vielleicht  antworten,  es  sey  daher 
gekommen,  weil  der  Wind  wehte  und  weil  der  Mensch  eben  dort 
vorbeiging,  so  werden  sie  dann  wieder  fragen,  warum  wehte  der 
Wind  damals?  Warum  ging  der  Mensch  gerade  damals  dort? 
Wenn  man  hierauf  wieder  antwortet,  der  Wind 'sey  damals  ent- 
standen, weil  das  Meer  am  vorigen  Tage  bei  noch  ruhigem  Wetter 
in  Bewegung  zu  gerathen  angefangen  habe,  und  weil  der  Mensch 
von  einem  Freunde  eingeladen  worden  war,  so  werden  sie  dann 
wieder,  weil  das  Fragen  kein  Ende  hat,  entgegnen,  warum  war 
aber  das  Meer  stürmisch?  warum  wurde  der  Mensch  zu  jener  Zeit 
eingeladen?  und  sofort  werden  sie  nach  den  Ursachen  der  Ur- 
sachen zu  fragen  nicht  ablassen,  bis  man  zu  dem  Willen  Gottes, 
d.  h.  zuna  Asjl  der  Unwissenheit,  seine  Zuflucht  genommen  hat. 
So  auch,  wenn  sie  den  Bau  des  menschlichen  Körpers  betrachten, 
staunen  sie  und  schliefen,  weil  sie  die  Ursachen  einer  so  grossen 
Kunst  nicht  kennen,  dass  er  nicht  durch  mechanische,  sondern 
durch  göttliche  oder  übernatürliche  Kunst  gebildet  und  auf  solche 
Weise  zusammengesetzt  sey,  dass  kein  Theil  den  andern  verletze. 
Und  daher  kommt  es,  dass,  wer  die  wahren  Ursachen  der  Wun- 
der aufsucht,  und  wer  die  natürlichen  Dinge  als  Kenner  zu  ver- 
stehen, nicht  aber  als  Thor  anzustaunen  strebt,  oft  für  einen  Ketzer 
und  Gottlosen  gehalten  und  von  denen  verschrieen  wird,  die  das 
Volk  gleichsam  als  die  Dollmetscher  der  Natur  und  der  Götter 
anbetet  Denn  sie  wissen,  dass,  wenn  man  die  Unwissenheit  weg- 
räumt, auch  das  blöde  Staunen,  d.  h.  das  einzige  Mittel,  welches 
sie  haben,  um  Beweise  zu  führen  und  ihr  Ansehen  zu  behaupten, 
wegfällt  Doch  ich  lasse  diess  und  gehe  zu  dem  fort,  was  ich 
drittens  hier  habe  zeigen  wollen. 

Nachdem  die  Menschen  sich  einmal  eingeredet  hatten,  dass 
Alles,  was  geschieht,  ihrethalben  geschehe,  mustten  sie  das  bei 
einem  jeden  Dinge  für  die  Hauptsache  halten,  was.ite.4ift 
Nützlichste  war,  und  alles  das  als  das  Voreüglichjle 
von  sie  am  angenehmsten  berührt  wurden.  Dali' 
folgende  Begriffe  bilden,  um  die  Beschaffenheit 
zu   erklären,   nämlich:   gut,   böse,   Ordfltt 
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warm,  kalt,  Schönheit  und  Hässlichkeit,  und  weil  sie  sich 
für  frei  halten,  sind  daraus  folgende  Begriffe  entstanden,  nämlich: 
Lob  und  Tadel,  Sünde  und  Verdienst;  diese  letzten  will  ich 
jedoch  unten,  nachdem  ich  von  der  menschlichen  Natur  gehandelt 
haben  werde,  die  ersten  aber  hier  kurz  erläutern.  Alles  das  näm- 
lich, was  zum  Wohlbefinden  und  zur  Gottesverehrung  führt,  haben 
sie  gut,  was  aber  diesem  entgegen  ist,  böse  genannt.  Und  weil 
die,  welche  die  Natur  nicht  verstehen,  nichts  von  den  Dingen  be- 
haupten, sondern  sich  die  Dinge  nur  in  der  Einbildung  vorstellen 
und  Einbildung  för  Verstand  nehmen,  so  glauben  sie  in  ihrer  Un- 
kenntniss  der  Dinge  und  ihrer  eigenen  Natur  fest,  es  sey  eine 
Ordnung  in  den  Dingen.  Denn  wenn  sie  so  vertheilt  sind,  dass 
wir  sie,  wenn  sie  sich  uns  durch  die  Sinne  darstellen,  leicht  in  der 
Einbildung  vorstellen  und  folglich  uns  ihrer  leicht  erinnern  können, 
nennen  wir  sie  wohlgeordnet;  wenn  aber  im  Gegen theil,  sagen 
wir,  sie  seyen  schlecht  geordnet  oder  verworren.  Und  weil  uns 
das  besonders  angenehm  ist,  was  wir  uns  leicht  in  der  Einbildung 
vorstellen  können,  ziehen  desshalb  die  Menschen  die  Ordnung  der 
Verwirrung  vor,  als  ob  die  Ordnung  abgesehen  von  unserer  Ein- 
bildung etwas  in  der  Natur  wäre.  Sie  sagen,  Gott  habe  Alles 
in  Ordnung  geschaffen,  und  legen  so,  ohne  es  zu  wissen,  Gott 
Einbildung  bei,  wenn  sie  nicht  vielleicht  meinen,  dass  Gott  aus 
Vorsorge  für  die  menschliche  Einbildung  alle  Dinge  in  solcher 
Weise  vertheilt  habe,  wie  sie  sich  dieselben  am  leichtesten  vor- 
stellen könnten.  Und  das  wird  ihnen  vielleicht  gar  kein  Bedenken 
machen,  dass  man  Unzähliges  findet,  was  unsere  Einbildungskraft 
weit  tibersteigt,  und  sehr  Vieles,  was  sie  wegen  ihrer  Schwach- 
heit verwirrt  Doch  genug  hiervon.  Auch  die  übrigen  Begriffe 
sind  weiter  nichts,  als  Modi  der  Einbildung,  wodurch  die  Einbil- 
dungskraft auf  verschiedene  Weise  afficirt  wird,  und  welche  doch 
von  Unkundigen  als  Hauptattribute  der  Dinge  betrachtet  werden, 
weil  sie,  wie  wir  bereits  gesagt  haben,  glauben,  alle  Dinge  wären 
ihrethalben  gemacht;  und  sie  nennen  die  Natur  eines  Dinges  gut 
oder  böse,  gesund  oder  faul  und  verdorben,  je  nachdem  sie  von 
ihm  afficirt  werden.  Wenn  z.  B.  die  Bewegung,  weiche  die  Ner- 
ven von  den  durch  die  Augen  vorgestellten  Gegenständen  ein- 
pflügen, dem  Wohlbefinden  zusagt,  werden  die  Gegenstände, 
todehe  die  Ursache  davon  sind,  sghön  genannt;  die  aber,  welche 
_  stze  Bewegung  erregen,  hässüch.  Das,  was  durch 
■4  ämt  Sinn  erregt,  nennen  sie  woETriechend  oder  stinkend; 
%2fcmfe,  tO»  oder  bitter,  wohlschmeckend  oder  übel- 


schmeckend  11.  s.  w. ,  was  aber  durch  das  Tasten,  hart  oder 
weich,  rauh  oder  glatt  u.  s.  w.  Was  endlich  das  Gehör  erregt, 
Ton  dem  beisst  es,  es  mache  Geräusch,  Schall  oder  Harmonie; 
wovon  die  letztere  die  Menschen  so  lietbört  hat,  dass  sie  glaub- 
ten, auch  Gott  ergötze  sich  an  der  Harmonie.  Auch  fehlt  es  nicht 
an  Philosopheu,  welche  sich  einredeten,  dass  die  himmlischen  Be- 
wegungen eine  Harmonie  bilden.  Alles  diess  zeigt  hinlänglich, 
dass  jeder  nach  BeschqßeuheiLjeiaeB  Gehirns  Über  die  Dinge  ge- 
urlheilt,  oder  vielmehr  die  Affectiouen  seiner  Einbildungskraft  für 
die  Dinge  genommen  hat.  Desshalb  ist  es  kein  Wunder  (um  auch 
diess  nebenbei  zu  bemerken},  dass,  wie  wir  erfahren,  unter  den 
Menschen  so  viel  Streitigkeilen  entstanden  sind  und  endlich  daraus 
der  Skepticismus.  Denn  obgleich  die  menschlichen  Körper  in  Vielem 
übereinstimmen,  weichen  sie  doch  in  dem  Meisten  von  einander 
ab,  und  desshalb  erscheint  dein  Einen  gut,  was  dem  Andern  böse, 
dem  Einen  geordnet,  was  dem  Andern  verworren,  Einem  an- 
genehm, was  dem  Andern  unangenehm  ist,  und  so  im  Uebrigen, 
worauf  ich  mich  hier  nicht  einlasse,  theils  weil  hier  nicht  der  Ort 
ist,  davon  ausdrücklich  zu  sprechen,  theils  weil  Alle  diess  genug- 
sam erfahren  haben.  Denn  in  Aller  Munde  ist  ja  die  Redensart: 
so  viel  Kopie,  so  viel  Sinnrsarten ;  jeder  haf  genug  an  »einem 
eigenen  Sinn ;  es  giebt  so  viel  Verschiedenheiten  der  Köpfe  als  des 
Gesell  in  ecks.  Diese  Sülze  zeigen  hinlänglich,  dass  die  Menschen 
je  nach  der  Beschaffenheit  ihres  Gehirns  über  die  Dinge  urtheilen 
und  ttler  die  Dinge  lieber  phantasiren,  als  sie  erkennen.  Denn 
wenn  sie  die  Dinge  erkannt  hüllen,  würden  diese  sie  alle,  wie  die 
Mathematik  bezeugt,  wenn  nicht  für  sich  gewinnen,  doch  wenig- 
stens überzeugen. 

Wir  sehen  also,  dass  alle  Gründe,  durch  welche  der  gemeine 
Haufe  die  Natur  zu  erklären  pllegt,  nur  Modi  der  Eiubildungs- 
kralt  sind,  und  nicht  die  Natur  irgend  eines  Dinges,  sondern  nur 
Hie"  Verfassung  der  Einbildungskraft  anzeigen;  und  weil  sie  {farnen 
haben,  als  üb  sie  Dingen  angehörten,  die  sich  ausserhalb  der  Ein- 
bildung befinden,  so  nenne  ich  sie  nicht  Verniinftwesen ,  sondern 
We^eu  der  Einlnjduiujskraft;  und  daher  können  alle  Gründe, 
welche  gegen  uns  aus  solchen  Begriffen  hergenommen  werden, 
leicht  ziinicUgescii!H!;on  Verden.  Denn  Viele  pflegen  so  va\  si-li  ieüs-eii : 

Wenn    Alles   ans  de«  endi^keit  der  vollho euslen   Natur 

Gottes  erfolgt  ist,  wtliia  ttfl*Jin  so  viel«  Unvollkommenueiieo. 
in   der    Niilur,    ^|^j  klmng   der  Dinge   bis   zum  Gestank, 

die  ekelerweuM  IUt   Duig«,  diu    Verwirrm»*,    du» 
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Uebel,  die  Sünde  u.a.m.  gekommen?  Aber  sie  werden,  wie  ich 
eben  gesagt  habe,  leicht  widerlegt  Denn  die  Vollkommenheit  ; 
.der  Dinge  mnss  nach  ihrer  Natur  und  ihrem  Vermögen  allein  ge-  • 
schätzt  werden,  und  die  Dinge  sind  desshalb  nicht  mehr  ocIeF 
minder  vollkommen,  weil  sie  den  Sinn  der  Menschen  ergötzen  oder 
verletzen,  weil  sie  der  menschlichen  Natur  zusagen  oder  ihr  ent- 
gegen sind.  Denen  aber,  welche  fragen,  warum  Oott  nicht  alle 
Menschen  so  geschaffen  habe,  dass  sie  blos  durch  die  Führung 
der  Vernunft  geleitet  werden!  antworte  ich  nur:  weil  er  Stoff 
hatte,  Alles  zu  schaffen  von  der  höchsten  nömlich  bis  zur  niedrig- 
sten Stufe  der  Vollkommenheit;  oder  eigentlicher  gesprochen,  weil 
die  Gesetze  seiner  Natur  so  umfassend  waren,  dass  sie  zur  Her- 
vorbringung alles  dessen,  was  von  einem  unendlichen  Verstände 
begriffen  werden'  kann,  ausreichten,  wie  ich  Lehrsatz  16  gezeigt 
habe.  Diese  sind  die  Vorurtheile,  welche  ich  hier  treffen  wollte; 
wenn  noch  einige  dieses  Schlages  übrig  sind,  werden  sie  leicht 
von  einem  Jed^n  bei  einigem  Nachdenken  berichtigt  weraen  können. 

I   7 

I   .  </.  L.n 

1\*      pvtl..W//.  f       f 


Ethik. 


Zweiter    Tbeil. 


Ton  der  Katar  und  dem  Urspmnge  des  Geistes. 


Ich  gehe  nunmehr  zur  Auseinandersetzung  dessen  über,  wns 
aus  der  Wesenheit  Gottes  oder  des  ewigen  und  unendlichen 
Sey enden,  nothwendig  folgen  musste;  zwar  nicht  Alles,  denn 
L.  16,  Theil  1  haben  wir  gezeigt,  dass  Unendliches  auf  unend- 
liche Weise  aus  ihm  folgen  müsse;  sondern  nur  das,  was  uns  zur 
Erkenntniss  des  menschlichen  Geistes  und  seiner  höchsten  Glück- 
seligkeit gleichsam  an  der  Hand  leiten  kann. 

Definitionen« 

1.  Unter  Körper  verstehe  ich  einen  Modus,  der  die  Wesen- 
heit Gottes,  insofern  er  als  ausgedehntes  Ding  betrachtet  wird, 
auf  gewisse  und  bestimmte  Weise  ausdrückt.  Siehe  Folgesatz  zu 
L.  25,  Th.  1. 

%  Zur  Wesenheit  eines  Dinges,  sage  ich,  gehört  das, 
wodurch,  wenn  es  gegeben  ist,  das  Ding  nothwendig  gesetzt,  und 
wodurch,  wenn  man  es  au  flieht,  das  Ding  nothwendig  aufgehoben 
wird;  oder  das,  ohne  welches  das  Ding,  und  umgekehrt,  was 
ohne  das  Ding  weder  sejn,  noch  begriffen  werden  kann. 

3.  Unter  Vorstellung  verstehe  ich  den  Begriff  des  Geistes, 
welchen  der  Geist  bildet,  weil  m         denhyin  Diug  ist 

Erläuterung.    Ich  taff  flHflHHfcW«hrnehomng, 

weil  das  Wort  Wahrnehmun  I^^^^BftMi  der  Geist 

von  dem  Gegenstände  leide.  Hiatigkeit 

des  Geistes  auszudrücker» 
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4.  Unter  adäquater  Vorstellung  verstehe  ich  diejenige 
Vorstellung,  welche,  insofern  sie  an  sich,  ohne  Bezug  auf  den 
Gegenstand,  betrachtet  wird,  alle  Eigenschaften  oder  inneren 
MerKmale  einer  jähren  Vorstellung  hat.  """"" 

IfirfäuTerung.  Ich  sage  innere,  um  das  auszuschliessen, 
was  äusserlich  ist,  nämlich  das  Uebereinstimmen  der  Vorstellung 
mit  ihrem  Gegenstände. 

5.  Dauer  ist  eine  unbestimmte  Fortsetzung  des  Daseyns. 
Erläuterung.  Ich  sage  unbestimmt,  weil  sie  durch  die  eigene 

Natur  des  daseyenden  Dinges  nicht  bestimmt  werden  kann  noch 
auch  von  der  wirkenden  Ursache,  da  diese  das  Daseyn  eines  Din- 
ges nothwendig  setzt,  nicht  aber  aufhebt 

6.  Unter  Realität  und  Vollkommenheit  verstehe  ich 
dasselbe.       *~"" ~" 


Unter  einzelnen  Dingen  verstehe  ich  die  Dinge,  welche 
endlich  sind  und  ein  beschränktes  Daseyn  haben.  Wenn  mehrere 
Individuen  so  in  einer  Handlung  zusammentreffen,  dass  sie  alle 
zugleich  die  Ursache  einer  Wirkung  sind,  so  betrachte  ich  sie 
alle  in  so  fern  als  ein  einzelnes  Ding. 

Axiome. 

1.  Das  Wesen  des  Menschen  schliesst  nicht  ein  notwendiges 
Daseyn  in  sich;  d.  h.  nach  der  Ordnung  der  Nutur  kann  es  eben 
so  wohl  geschehen,  dass  dieser  und  jener  Mensch  da  ist,  als  dass 
er  nicht  da  ist 

2.  Der  Mensch  denkt 

3.  Die  Modi  des  Denkens,  wie  Liebe,  Begierde  oder  welche  j\ 
sonst  noch  mit  dem  Ausdrucke  der  GemUthsafTecte  bezeichnet .'  \ 
werden,  giebt  es  nur,  wenn  es  in  demselben  Individuum  eine 
Vorstellung  des  geliebten,  begehrten  u.  s.  w.  Gegenstandes  giebt.  i 
Es  kann  aber  eine  Vorstellung  geben,  wenn  es  auch  keinen  andern  j  \ 
Modus  des  Denkens  giebt  f.^[v^  *v  *'".;  *>  \ -^-  l 

4.  Wir  empfinden,  dass  der  Körper  auf  vielfache  Weise 
afficirt  wird. 

5.  Wir  empfinden  und  nehmen  keine  anderen  einzelnen  Dinge 
wahr,  als  nur  Körper  und  Modi  des  Denkens. 

Die  Heischesätze  siehe  nach  L.  13. 

1.  Lehrsatz.  Das  Denken  ist  ein  Attribut  Gottes,  oder 
Gott  i 8 1  ein  denkendes  Wesen. 

Beweis.    Die  einzelnen  Gedanken  oder  diess  und  jenes  Den- 


i 

i 


~i> 
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ken  sind  Modi,  welche  Gottes  Natur  auf  eine  gewisse  und  be- 
stimmte Weise  ausdrücken  (nach  Folgesatz  zu  L.  25,  Th.  1).  Eb 
|  kommt  also  Gott  ein  Attribut  zu  (nach  Def.  5,  Th.  1),  dessen 
Begriff  in  allen  einzelnen  Gedanken  enthalten  ist  und  durch  wel- 
ches Attribut  sie  auch  begriffen  werden.  Das  Denken  ist  also 
eines  von  den  unendlichen  Attributen  Gottes,  das  Gottes  ewige 
und  unendliche  Wesenheit  ausdrückt  (s.  Def.  6,  Th.  1),  oder  Gott 
ist  ein  denkendes  Wesen.    W.  z.  b.  w. 

i        Anmerkung.    Dieser  Satz  erhellt  auch  daraus,  dass  wir  ein 

'unendliches  denkendes  Wesen  begreifen  können.    Denn  je  mehr 

;ein  denkendes  Wesen  denken  kann,  desto  mehr  Realität  oder 

:  Vollkommenheit  muss  darin  auch  unserm  Begriffe  nach  enthalten 

}  seyn.    Ein  Wesen  also,  das  Unendliches  auf  unendliche  Weise 

/  denken  kann,  ist  nothwendig  unendlich   an  Kraft  des  Denkens. 

}.  Da  wir  also,  indem  wir  blos  auf  das  Denken  achten,  ein  unend- 

)  liebes  Wesen  begreifen,  so  ist  (nach  Def.  4  und  6,  Th.  1)  das 

(  Denken  nothwendig  eines  von  den  unendlichen  Attributen  Gottes, 

'  wie  wir  wollten. 

2.  Lehrsatz.  Die  Ausdehnung  ist  ein  Attribut  Got- 
tes, oder  Gott  ist  ein  ausgedehntes  Wesen. 

Beweis.  Dieser  wird  auf  dieselbe  Art,  wie  bei  dem  vorher- 
gehenden Satze  geführt 

3.  Lehrsatz.  S*  giebt  in  Gott  nothwendig  eine  Vor- 
stellung sowohl  seiner  Wesenheit,  als  Alles  dessen, 
was  aus  seiner  Wesenheit  nothwendig  folgt 

Beweis.  Denn  Gott  kann  (nach  L.  1  d.  Th.)  Unendliches  auf 
unendliche  Weise  denken,  oder  (was  dasselbe  ist,  nach  Lehre.  16, 
Th.  1)  die  Vorstellung  seiner  Wesenheit  und  Alles  dessen,  was 
nothwendig  daraus  folgt,  bilden.  Nun  ist  ab^AUes^  was  in  Ggges 
Macht  steht,  nothwendig  (nach  L.  35,  TL  1);  also  giebt  es  noth- 
wendig eine  solche  Vorstellung  und  (nach  L.  15,  Th.  1)  nur  in 
Gott    W.  z.  b.  w. 

Anmerkung.  Der  grosse  Haufe  versteht  unter  Gottes  Macht 
desetn  freien  Willen  und  Recht  auf  Alles,  was  ist  und  desshalb 
gewöhnlich  als  zufällig  betrachtet  wird.  Denn,  sagt  man,  Gott 
hat  die  Macht,  Alles  zu  zerstören  und  in  Nichts  zu  verwandeln. 
Ferner  vergleicht  man  Gottes  Macht  häufig  mit  der  Macht  der 
Könige;  allein  dieses  haben  wir  Folges.  1  und  2  zu  L.  32,  Th.  1 
widerlegt,  uad  L.  16,  Th.  1  gezeigt,  dass  Gott  nach  derselben 
Notwendigkeit  handelt,  mit  der  er  sich  selbst  erkennt,  d.  h.  so- 
wie es  aus  der  Notwendigkeit  der  göttlichen  Natur  (wie  Alle 
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4.  Unter  adäquater  Vorstellung  verstehe  ich  diejenige 
Vorstellung,  welche,  insofern  sie  an  sich,  ohne  Bezog  auf  den 
Gegenstand,  betrachtet  wird,  alle  Eigenschaften  oder  inneren 
Merkmale  «nerwahren  Vprstellung  hat.  """"" 

~" — Erläuterung.  Ich  sage  innere,  um  das  auszuschliessen, 
was  ftusserlich  ist,  nämlich  das  Uebereinstimmen  der  Vorstellung 
mit  ihrem  Gegenstande. 

5.  Dauer  ist  eine  unbestimmte  Fortsetzung  des  Daseyns. 
Erläuterung.  Ich  sage  unbestimmt,  weil  sie  durch  die  eigene 

Natur  des  daseyenden  Dinges  nicht  bestimmt  werden  kann  noch 
auch  von  der  wirkenden  Ursache,  da  diese  das  Daseyn  eines  Din- 
ges nothwendig  setzt,  nicht  aber  aufhebt. 

6.  Unter  Realität  und  Vollkommenheit  verstehe  ich 
dasselbe.       ~" 


Unter  einzelnen  Dingen  verstehe  ich  die  Dinge,  welche 
endlich  sind  und  ein  beschränktes  Daseyn  haben.  Wenn  mehrere 
Individuen  so  in  einer  Handlung  zusammentreffen,  dass  sie  alle 
zugleich  die  Ursache  einer  Wirkung  sind,  so  betrachte  ich  sie 
alle  in  so  fern  als  ein  einzelnes  Ding. 

Axiome. 

1.  Das  Wesen  des  Menschen  schliesst  nicht  ein  notwendiges 
Daseyn  in  sich;  d.  h.  nach  der  Ordnung  der  Nwtur  kann  es  eben 
so  wohl  geschehen,  dass  dieser  und  jener  Mensch  da  ist,  als  dass 
er  nicht  da  ist 

2.  Der  Mensch  denkt 

3.  Die  Modi  des  Denkens,  wie  Liebe,  Begierde  oder  welche  f\ 
sonst   noch   mit  dem   Ausdrucke  der    Gemüthsaffecte   bezeichnet .'  \ 
werden,   giebt  es  nur,   wenn  es  in   demselben    Individuum  eine 
Vorstellung  des  geliebten,  begehrten  u.  s.  w.  Gegenstandes  giebt.  \ 
Es  kann  aber  eine  Vorstellung  geben,  wenn  es  auch  keinen  andern  ^  \ 
Modus  des  Denkens  giebt  e^J^».,  •.  t<  *"'■/  ^  '- ^-  \ 

4.  Wir  empfinden,  dass  der  Körper  auf  vielfache  Weise 
afficirt  wird. 

5.  Wir  empfinden  und  nehmen  keine  anderen  einzelnen  Dinge 
wahr,  als  nur  Körper  und  Modi  des  Denkens. 

Die  Heischesätze  siehe  nach  L.  13. 

1.  Lehrsatz.  Das  Denken  ist  ein  Attribut  Gottes,  oder 
Gott  ist  ein  denkendes  Wesen. 

Beweis.    Die  einzelnen  Gedanken  oder  diess  und  jenes  Den- 
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ken  sind  Modi,  welche  Gottes  Natur  auf  eine  gewisse  und  be- 
stimmte Weise  ausdrücken  (nach  Folgesatz  zu  L.  25,  Th.  1).  Es 
kommt  also  Gott  ein  Attribut  zu  (nach  Def.  5,  Th.  1), 


^  Begriff  in  allen  einzelnen  Gedanken  enthalten  ist  und  durch  wel- 
ches Attribut  sie  auch  begriffen  werden.  Das  Denken  ist  also 
eines  von  den  unendlichen  Attributen  Gottes,  das  Gottes  ewige 
und  unendliche  Wesenheit  ausdrückt  (s.  Def,  6,  Th.  1),  oder  Gott 
ist  ein  denkendes  Wesen.    W.  z.  b.  w. 

Anmerkung.  Dieser  Satz  erhellt  auch  daraus,  dass  wir  ein 
unendliches  denkendes  Wesen  begreifen  können.  Denn  je  mehr 
ein  denkendes  Wesen  denken  kann,  desto  mehr  Realität  oder 
Vollkommenheit  muss  darin  auch  unseren  Begriffe  nach  enthalten 
seyn.  Ein  Wesen  also,  das  Unendliches  auf  unendliche  Weise 
denken  kann,  ist  nothwendig  unendlich  an  Kraft  des  Denkens. 
Da  wir  also,  indem  wir  blos  auf  das  Denken  achten,  ein  unend- 
liches Wesen  begreifen,  so  ist  (nach  Def.  4  und  6,  Th.  1)  das 
Denken  nothwendig  eines  von  den  unendlichen  Attributen  Gottes, 
wie  wir  wollten. 

2.  Lehrsatz.  Die  Ausdehnung  ist  ein  Attribut  Got- 
tes, oder  Gott  ist  ein  ausgedehntes  Wesen. 

Beweis.  Dieser  wird  auf  dieselbe  Art,  wie  bei  dem  vorher- 
gehenden Satze  geführt 

3.  Lehrsatz.  E*  giebt  in  Gott  nothwendig  eine  Vor- 
stellung sowohl  seiner  Wesenheit,  als  Alles  dessen, 
was  aus  seiner  Wesenheit  nothwendig  folgt 

Beweis.  Denn  Gott  kann  (nach  L.  1  d.  Th.)  Unendliches  auf 
unendliche  Weise  denken,  oder  (was  dasselbe  ist,  nach  Lehre.  16, 
Th.  1)  die  Vorstellung  seiner  Wesenheit  und  Alles  dessen,  was 
nothwendig  darausfolgt,  bilden.  Nun  ist  ab^AUj^ww  in  Giftes 
Macht  steht,  nothwendig  (nach  L.  35,  Th.  1);  also  giebt  es  noth- 
wendig eine  solche  Vorstellung  und  (nach  L.  15,  Th.  1)  nur  in 
Gott    W.  z.  b.  w. 

Anmerkung.  Der  grosse  Haufe  versteht  unter  Gottes  Macht 
dessen  freien  Willen  und  Recht  auf  Alles,  was  ist  und  desshalb 
gewöhnlich  als  zufällig  betrachtet  wird.  Denn,  sagt  man,  Gott 
hat  die  Macht,  Alles  zu  zerstören  und  in  Nichts  zu  verwandeln. 
Ferner  vergleicht  man  Gottes  Macht  häufig  mit  der  Macht  der 
Könige;  allein  dieses  haben  wir  Folges.  1  und  2  zu  L.  32,  Th.  1 
widerlegt,  und  l*.  16,  Th.  1  gezeigt,  dass  Gott  nach  derselben 
Notwendigkeit  handelt,  mit  der  er  sich  selbst  erkennt,  d.  h.  so* 
wie  es  aus  der  Notwendigkeit  der  göttlichen  Natur  (wie  Alle 
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einstimmig  annehmen)  folgt,  das*  Gott  sich  selbst  erkennt,  mit 
derselben  Notwendigkeit  folgt  auch,  das«  Gott  Unendliches  aef 
unendliche  Weisen  ihue.  Ferner  haben  wir  L.  34,  Th.  1  gezeigt, 
dass  die  Macht  Gottes  nichts  als  Gottes  thatkräftige  Wesenheit  ist,  < 
und  daher  ist  es  uns  ebenso  unmöglich  zu  begreifen,  dass  Gott  f 
nicht  handle,  als  dass  Gott  nicht  sey.  Wenn  ich  dies*  hier  weiter 
zu  verfolgen  Lust  hätte,  könnte  ich  ferner  zeigen,  dass  jene  Macht, 
welche  der  grosse  Haufe  Gott  andichtet,  nicht  blos  eine  mensch- 
liche ist  (welches  zeigt,  dass  Gott  vom  grossen  Haufen  als  Mensch 
oder  einem  Menschen  Ähnlich  aufgefasst  wird),  sondern  dass  sie 
sogar  ein  Unvermögen  in  sich  schliesst  Doch  ich  will  über  eine 
und  dieselbe  Sache  nicht  so  oft  reden;  ich  will  nur  den  Leser 
immer  wieder  bitten,  Alles,  was  im  ersten  Theile  von  L.  16  bis 
zu  Ende  Aber  diesen  Gegenstand  gesagt  ist,  wiederholt  zu  durch- 
denken. Denn  Niemand  wird  das,  was  ich  meine,  recht  fassen 
können,  wenn  er  sieh  nicht  sehr  hütet,  die  Macht  Gottes  mit  der 
menschlichen  Macht  oder  dem  Rechte  der  Könige  zu  vermengen. 

<t  Lehrsatc    Die  Vorstellung  Gottes,  aus  welcher  Un- 
endliches auf  unendliche  Weise  folgt,  kann  nur  eine 
*  einzige  seyn.     *^.e«~ 

Bevms.  Der  unendliche  Verstand  umfaast  nichts  als  Gottes 
Attribute  und  seine  Affectionen  (nach  L.  30,  Th.  1).  Nun  ist  Gott 
einzig  (nach  Folge«.  1  zu  L.  14,  Th.  1).  Also  kann  die  Vorstellung 
Gottes,  aus  welcher  Unendliches  auf  unendliche  Weise  folgt,  nur 
eine  einzige  seyn.    W.  z.  b.  w. 

6.  Lehrsatz.  Das  formale  Seyn  der  Vorstellungen  er- 
kennt Gott  nur  als  seine  Ursache  an,  insofern  er  als 
denkendes  Wesen  betrachtet  wird,  und  nicht  insofern 
er  durch  ein  anderes  Attribut  ausgedrückt  wird;  d.  h.  die 
Vorstellungen  sowohl  der  Attribute  Gottes  als  der 
einzelnen  Dinge  erkennen  nicht  die  Gegenstände  selbst, 
oder  die  wahrgenommenen  Dinge  als  wirkende  Ursache 
an,  sondern  Gott  selbst,  insofern  er  ein  denkendes*  ^^ 
Wesen  ist 

Beireis.  Dieser  erhellt  zwar  auch  &uß  Lehrsatz  3,  Th.  2;  denn 
dort  schlössen  wir,  dass  Gott  die  Vorstellung  seiner  Wesenheit 
und  Alles  dessen,  was  nothweudig  daraus  erfolgt,  allein  dadurch 
bilden  könne,  dass  nämlich  Gott  ein  denkendes  Wesen  ist  und 
nicht  dadurch,  dass  er  der  Gegenstand  seiner  Vorstellung  ist  Dess- 
haib  erkennt  das  formale  Seyn  der  Vorstellungen  Gott  als  Ursache 
an,  ißwfcrn  er  ein  denkend^  Wesen  ist   Dieser  Satz  kann  jedoch 
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anders  auf  folgende  Weise  bewiesen  werden:  Das  formale  Seyn 
der  Vorstellungen  ist  ein  Modus  des  Denkens  (wie  an  sich  klar), 
d.  h.  (nach  Folges.  zu  L.  25,  Th.  1)  ein  Modus,  welcher  Gottes 
Natur,  insofern  er  ein  denkendes  Wesen  ist,  auf  gewisse  Weise 
ausdrückt,  es  echliesst  also  (nach  L.  10,  Th.  1)  den  Begriff  keines 
andern  göttlichen  Attributes  in  sich,  und  daher  (nach  Ax.  4,  Th.  1) 
ist  es  die  Wirkung  keines  andern  göttlichen  Attributs  als  des  Den- 
kens, und  also  erkennt  das  formale  Seyn  der  Vorstellungen  Gott 
nur,  insofern  er  als  denkendes  Wesen  betrachtet  wird  etc.  W.  z.  b.  w. 

6.  Lehrsatz.  Die  Modi  jedes  Attributes  haben  Gott  nur 
insofern  zur  Ursache,  wiefern  er  unter  demjenigen  Attri- 
bute, dessen  Modi  sie  sind,  betrachtet  wird,  und  nicht, 
wiefern  er  unter  irgend  einem  andern  betrachtet  wird. 

i  Beweis.    Denn  jedes  Attribut  wird  aus  sich  ohne  ein  anderes 

?>  begriffen  (nach  L.  10,  Th.  1).    Desshalb  schliessen  die  Modi  jedes 

4>  Attributes  den  Begriff  ihres  Attributes,  nicht  aber  den  eines  andern 

in  sich,  und  folglich  (nach  Ax.  4,  Th.  1)  haben  sie  Gott  nur  inso- 
fern zur  Ursache,  wiefern  er  unter  demjenigen  Attribute,  dessen 
Modi  sie  sind,  betrachtet  wird  und  nicht,  wiefern  er  unter  irgend 
einem  andern  betrachtet  wird.    W.  z.  b.  w. 

Folgesatz.  Hieraus  folgt,  dass  das  formale  Seyn  der  Dinge, 
welche  keine  Modi  des  Denkens  sind,  nicht  desshalb  aus  der  gött- 
lichen Natur  folgt,  weil  sie  die  Dinge  früher  erkannt  hat,  sondern 
auf  dieselbe  Weise  und  mit  derselben  Notwendigkeit  folgen  die 
vorgestellten  Dinge  aus  ihren  Attributen  und  werden  daraus  ge- 
schlossen, wie  wir  gezeigt  haben,  dass  die  Vorstellungen  aus  dem 
Attribute  des  Denkens  folgen. 

7.  Lehrsatz.  Die  Ordnung  und  Verknüpfung  der  Vor- 
stellungen ist  dieselbe,  wie  die  Ordnung  und  Ver- 
knüpfung der  Dinge. 

Beweis.  Dieser  erhellt  aus  Axiom  4,  Th.  1.  Denn  die  Vor- 
stellung eines  Jeglichen,  das  verursacht  ist,  hängt  von  der  ESr- 
kenntniss  der  Ursache  ab,  deren  Wirkung  es  ist 

Folgesalz.  Hieraus  folgt,  dass  das  Denkvermögen  Gottes  sei- 
nem wirklichen  Vermögen  zu  handeln  gleich  ist,  d.  h.  Alles,  was 
aus  der  unendlichen  Natur  Gottes  formal  folgt,  das  folgt  ans  der 
Vorstellung  Gottes  in  derselben  Ordnung  und  in  derselben 
knüpfung  in  Gott  objektiv 

Anmerkung.  Ehe  wir' weiter  gehen,  müssen  wir  uns  hier 
ins  Gedächtnis  zurückrufen,  was  wir  oben  gezeigt  haben.  4 
nämlich   Alles,  was   immer  von  dem  unendlichen  Verste 
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die  Wesenheit  der  Substanz  ausmachend  wahrgenommen  werden 
kann,  nur  zu  einer  Substanz  gehört,  und  folglich  die  denkende 
Substanz  und^die^  ausgedehnte  Substanz  eine  und  dieselbe  Substanz 
Ist,  welche  bald  unter  3Iesem,  bald  unter  jenem  Attribute  gefasst 
wird.  So  ist  auch  der  Modus  der  Ausdehnung  und  die  Vorstellung 
dieses  Modus  ein  und  dasselbe  Ding,  aber  auf  zwei  Weisen  aus- 
gedrückt. Diess  scheinen  einige  Hebräer  gleichsam  durch  den  Nebel 
gesehen  zu  haben,  da  sie  nämlich  annehmen,  Gott,  Gottes  Ver- 
stand und  die  von  ihm  verstandenen  Dinge  sejen  eins  und  das- 
selbe. Z.  B.  ein  in  der  Natur  vorhandener  Kreis  und  die  Vor- 
stellung des  vorhandenen  Kreises,  welche  auch  in  Gott  ist,  ist  ein 
und  dasselbe  Ding,  welches  durch  verschiedene  Attribute  ausge- 
drückt wird.  Wir  mögen  demnach  die  Natur  unter  dem  Attri- 
bute der  Ausdehnung  oder  unter  dem  Attribute  des  Denkens  oder 
unter  irgend  einem  andern  begreifen,  so  werden  wir  ein  und  die- 
selbe Ordnung  oder  ein  und  dieselbe  Verknüpfung  von  Ursachen; 
d.  h.  dieselben  Dinge  aufeinanderfolgend  finden.  Aus  keinem  an- 
dern Grunde  habe  ich  auch  gesagt,  dass  Gott  die  Ursache  der 
Vorstellung  z.  B.  des  Kreises  ist,  insofern  er  nur  denkendes  Wesen, 
und  des  Kreises,  insofern  er  nur  ausgedehntes  Wesen  ist,  als  weil 
das  formale  Seyn  der  Vorstellung  des  Kreises  nur  durch  einen  an- 
deren Modus  des  Denkens  als  die  nächste  Ursache,  und  dieser 
wieder  durch  einen  anderen  Modus  und  so  ins  Unendliche  fort 
aufgefasst  werden  kann.  Solange  also  die  Dinge  als  Modi  des  j 
Denkens  betrachtet  werden,  müssen  wir  die  Ordnung  der  ganzen 
Natur  oder  die  Verknüpfung  der  Ursachen  blos  durch  das  Attri-j 
but  des  Denkens  erklären,  und  insofern  sie  als  Modi  der  Ausdeh- 
nung betrachtet  werden,  muss  auch  die  Ordnung  der  ganzen  Natur 
blos  durch  das  Attribut  der  Ausdehnung  erklärt  werden,  und  so ' 
verstehe  ich  es  auch  bei  den  andern  Attributen.  Darum  ist  Gott,  <c^ 
insofern  er  aus  unendlichen  Attributen  besteht,  wahrhaft  die  Ur- 
sache der  Dinge,  wie  sie  an  sich  sind;  und  deutlicher  kann  ich 
diess  für  jetzt  nicht  erläutern. 

8.  Lehrsatz.  Die  Vorstellungen  der  nicht  daseyenden  \  « 
einzelnen  Dinge  oder  Modi  müssen  so  in  der  unendlichen 
Vorstellung  Gottes  enthalten  seyn,  wie  die  formalen 
Wesenheiten  der  einzelnen  Dinge  oder  der  Modi  in 
Gottes  Attributen  enthalten  sind. 

Beweis.    Dieser  Satz  erhellt  aus  dem  Vorigen,  lässt  sich  aber 
aus  der  vorigen  Anmerkung  klarer  ersehen. 

Folgesalz.    Hieraus  folgt,  dass,  solange  die  einzelnen  Dinge 
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Dicht  anders  da  and,  als  insofern  sie  in  Gottes  Attributen  be- 
griffen sind,  auch  ihr  objektives  Seyn  oder  ihre  Vorstellungen  nicht 
anders  da  sind,  als  insofern  Gottes  unendliche  Vorstellung  da  ist, 
und  wenn  man  den  einzelnen  Dingen  ein  nicht  nur  in  den  Attri- 
buten Gottes  enthaltenes,  sondern  ein  wirklich  dauerndes  Daseyn 
zuschreibt,  so  werden  ihre  Vorstellungen  auch  das  Daseyn  in  sieh 
schliessen,  durch  welches  sie  als  dauernd  bezeichnet  werden. 

Anmerkung.  Wenn  Jemand  zur  triftigeren  Erläuterung  dtefceP 
Sache  ein  Beispiel  wünscht,  so  werde  ich  freilich  keines  geben 
können,  welches  die  Sache,  wovon  ich  hier  spreche,  da  sie  einzig 
ist,  auf  adäquate  Art  erläuterte.  Dennoch  will  ich  versuchen,  die 
Sache  so  viel  als  möglich  deutlich  zu  machen.  Der  Kreis  ist  also 
von  solcher  Natur,  dass  die  Rechtecke  aus  allen  geraden,  in  ihm 
sich  durchschneidenden  Linien  einander  gleich  sind,  *  desshalb  sind 
in  dem  Kreise  unendliche,  einander  gleiche  Rechtecke  enthalten; 
gleichwohl  kann  keines  von  ihnen  daseyend  genannt  werden,  afb 
insofern  der  Kreis  da  ist,  und  auch  die  Vorstellung  keines  dieser 
Rechtecke  kann  dasejend  genannt  werden,  als  insofern  sie  in  der 
Vorstellung  des  Kreises  enthalten  ist  Nun  nehme  man  an,  dass 
von  jenen  unendlich  vielen  nur  zwei  da  sind,  nämlich  E  und  D. 

Es  sind  dann  nicht  blos  ihre  Vorstellungen 
da,  insofern  sie  nur  in  der  Vorstellung  des  Kreisel 
begriffen  sind,  sondern  auch  insofern  sie  das  De> 
seyn  jener  Rechtecke  in  sich  schliessen,  wodurch 
dann  geschieht,  dass  sie  von  den  übrigen  Vorstel- 
lungen der  übrigen  Rechtecke  sich  unterscheiden. 

9.  Lehrsatz.  Die  Vorstellung  eines  in  der  Wirklich- 
keit daseyenden  einzelnen  Dinges  hat  Gott  zur  Ursache, 
nicht  insofern  er  unendlich  ist,  sondern  insofern*  er  als 
durch  eine  andere  Vorstellung  eines  in  der  Wirklieb* 
keit  daseyenden  einzelnen  Dinges  afficirt  betrachtet 
wird,  dessen  Ursache  Gott  auch  ist,  insofern  er  van 
einer  andern  dritten  Vorstellung  afficirt  ist,  und  so  ins 
Unendliche  fort 

ßeweii.   Die  Vorstellung  eines  in  der  Wirklichkeit  daseyenden 
einzelnen  Dinges  ist  ein  von  den  übrigen  verschiedener  und 
zelner  Modus  des  Denkens  (nach  Folgesatz  und  Anmefkaag 
L8d.  Th.),  und  also  (nach  L.  6  d.  Th.)  hat  er  Grit 
sache,  insofern  er  nur  ein  denkendes  Wesen  ist   Aber 


1  Siehe  Eoelid's  Elemente,  Buch  3,  f  35. 
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L.  28,  Th.  1)  insofern  er  ein  unbeschränkt  denkendes  Wesen  ist, 
sondern  insofern  er  als  von  einem  andern  Modus  des  Denkens 
afficirt  angesehen1  wird;  und  auch  dieser,  insofern  er  Ton  einem 
andern  afficirt  ist,  und  so  ins  Unendliche  fort.  Nun  ist  aber  die 
Ordnung  und  Verknüpfung  der  Vorstellungen  (nach  L  7  d.  Th.) 
dieselbe,  wie  die  Ordnung  und  Verknüpfung  der  Ursachen;  Folg- 
lich ist  die  Ursache  einer  einzelnen  Vorstellung  eine  andere  Vor- 
stellung oder  Gott,  insofern  er  als  von  einer  andern  Vorstellung 
afiieirt  angesehen  wird,  und  auch  von  dieser  ist  er  die  Ursache, 
inwiefern  er  von  einer  andern  afficirt  ist  und  so  ins  Unendliche 
fort    W.  z.  b.  w. 

Folgesatz.  Von  Allem,  was  in  dem  einzelnen  Gegenstände 
jeder  Vorstellung  geschieht,  gibt  es  in  Gott  eine  Erkenntniss,  nur 
insofern  er  die  Vorstellung  dieses  Gegenstandes  hat. 

Beweis.  Von  Allem,  was  in  dem  Gegenstande  jeder  Vorstel- 
lung geschieht,  davon  gibt  es  in  Gott  eine  Vorstellung  (nach  L.  3 
d.  Th.)  nicht  insofern  er  unendlich  ist,  sondern  insofern  er  als 
durch  eine  andere  Vorstellung  eines  einzelnen  Dinges  afficirt  an- 
gesehen wird  (nach  obigem  Lehrsatze).  Aber  (nach  L.  7  d.  Th.) 
ist  die  Ordnung  und  Verknüpfung  der  Vorstellungen  dieselbe,  wie 
die  Ordnung  und  Verknüpfung  der  Dinge.  Es  wird  also  eine  Er- 
kenntniss dessen,  was  in  irgend  einem  andern  Gegenstande  ge- 
schieht, in  Gott  sejn,  nur  insofern  er  eine  Vorstellung  dieses 
Gegenstandes  hat    W.  r.  b.  w. 

10.  Lehrsatz.  Das  Seyn  der  Substanz  gehört  nicht  zur 
Wesenheit  des  Menschen,  oder  die  Substanz  macht 
nicht  die  Form  des  Menschen  ans. 

Beweis.  Denn  das  Seyn  der  8ubstanz  schliefst  notwendiges 
Daseyn  in  sich  (nach  L.  7,  Th.  1).  Wenn  also  das  8eyn  der  Sub* 
stanz  zur  Wesenheit  des  Menschen  gehört,  so  würde,  wenn  die 
Substanz  gegeben  wäre,  nothwendig  auch  der  Mensch  gegeben 
seyn  (nach  Def.  %  d.  Th.).  Folglich  würde  der  Mensch  nothwendig  \ 
da  seyn,  was  (nach  Axiom  1  d»  Th.)  widersinnig  ist    Also  eta 

W.  TL  b.  w. 

Anmtrkimq  Dieser  Lehrsatz  erweist  sich  auch  aus  Lehrsatz  5, 
TbeiL  1,  daas  es  nämlich  nicht  zwei  Substanzen  von  derselben  Natur 
gi^J}*.  aha»  Mehrere  Menschen  da  seyn  können,  ist  demnach  daa^ 

das  Menschen  ausmacht,  nicht  das  Seyn  der  Substanz». 
ferner  aus  den  übrigen  Eigenschaften  der  Sub- 
t  Substanz  ihrer  Natur  nach  unendlich,  unver- 
» w.  ist,  wie  Jeder  leicht  einsehen  kann. 
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Folgetntz.  Hieraus  folgt,  da»  das  Wesen  des  Menschen  ans 
gewiesen  Hodificationen  der  Attribute  Gottes  bestellt.  Denn  das  Seyn 
der  Substanz  gehört  (nach  obigem  Lehrsatze)  nicht  zur  Wesenheit 
des  Menschen.  Es  ist  also  (nach  L.  15,  Th.  1)  etwas,  was  in  Gott 
,  ist,  und  was  ohne  Gott  weder  seyn  noch  begriffen  werden  kann, 

(oder  (nach  Folges.  zu  L.  2ä,  Th.  1)  eine  Affection  oder  ein  Modus, 
welcher  Gottes  Natur  auf  gewisse  und  bestimmte  Weise  ausdrückt. 
Anmerkung.  Gewiss  muss  allgemein  zugestanden  werden,  das« 
ohne  Gott  nichts  seyn  noch  begriffen  werden  kann.  Denn  Alle 
gestehen,  dass  Gott  die  einzige  Ursache  aller  Dinge,  sowohl  ihrer 
Wesenheit,  als  ihres  Dascyns  ist,  d.  h.  Gott  ist  nicht  nur  die  Ur- 
sache der  Dinge  rücksichtlich  des  Werdens,  wie  man  zu  sagen 
pflegt,  sondern  auch  rücksichtlich  des  Seyns.  Indessen  sagen  doch 
die  Meisten,  dasjenige  gehöre  zu  dem  Wesen  eines  Dinges,  ohne 
welches  das  Ding  weder  seyn  noch  begriffen  werden  kann;  und 
also  glauben  sie,  dass  entweder  die  Natur  Gottes  zur  Wesenheit 
der  geschaffenen  Dinge,  oder  dass  die  geschaffenen  Dinge  ohne 
Gott  entweder  seyn  oder  begriffen  werden  können,  oder,  was  das  ' 
Sicherere  ist,  sie  sind  sich  selbst  nicht  recht  klar.  Der  Grund 
hievon  liegt,  glaube  ich,  darin,  weil  sie  eich  nicht  an  die  rechte 
Methode  des  Philoaophirena  gehalten  haben.  Denn  die  göttliche 
Natur,  welche  sie  vor  Allem  in  Betracht  ziehen  mussten,  weil  sie 
sowohl  der  Erkenntniss  als  der  Natur  nach  in  der  Reibe  der  Er- 
kenntnis» vorangeht,  haben  sie  für  die  letzte,  und  die  Dinge,  welche 
Gegenstände  der  Wahrnehmungen  genannt  werden,  für  die  ersten 
von  Allen  gehalten.  Daher  kam  es,  dass,  wahrend  sie  die  natür- 
lichen Dinge  betrachteten,  sie  an  nichts  weniger,  als  an  die  gött- 
liche Natur  dachten,  und  dass  sie  nachher,  als  sie  sich  zur  Be- 
trachtung der  göttlichen  Natur  wendeten,  an  nichts  weniger  denken 
konnten,  als  an  ihre  ersten  Phanta  siege  bilde,  worauf  sie  die  Er- 
kenntniss der  natürlichen  Dinge  gebeut  hatten,  die  ihnen  also  rar 
Erkenntniss  der  göttlichen  Natur  nichts  helfen  konnten.  Ea  ist 
demnach  kein  Wunder,  wenn  sie  sich  mitunter  widersprochen  haben. 
Doch  lassen  wir  das.  Es  war  hier  blos  meine  Absicht,  den  Grund 
anzugeben,  warum  ich  nicht  gesagt  habe,  dasjenige  gehöre  zu 
der  Wesenheit  eines  Dinges,  ohne  welches  das  Ding  weder  a«*yn 
noch  begriffen  werden  kann,  weil  nämlich  die  einzelnen  Dinge 
ohne  Golt  weder  seyn  noch  begriffen  werden  können,  und  dm 
\  Gott  nicht  zu  ihrer  Wesenheit  gehört,  sondern  dasiei 
ich,  macht  nothwendig  die  Wesenheit  eines  Ding« 
wenn  es  gegeben  ist,  das  Ding  gesetzt,  und  wi 


*i  *Jy~^r  ^  ^^^i^-'^y 
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aufgehoben,  das  Ding  aufgehoben  wird,  oder  dasjenige,  ohne  welches 
das  Ding,  und  umgekehrt,  was  ohne  das  Ding  weder  seyn  noch 
begriffen  werden  kann. 

11.  Lehrsatz.   Das  erste,  was  das  wirkliche  Seyn  des 
menschlichen  Geistes  ausmacht,  ist  nichts  Anderes,  als 
die  Vorstellung  eines  einzelnen  in  der  Wirklichkeit   + 
daseyenden  Dinges. 

Beweis.  Die  Wesenheit  des  Menschen  besteht  (nach  Folges. 
des  vor.  L.)  aus  gewissen  Modis  der  göttlichen  Attribute,  nämlich 
(nach  Ax.  2  d.  Th.)  aus  Hodis  des  Denkens,  deren  Vorstellung 
(nach  Ax.  3  d.  Th.)  von  Natur  vorausgeht,  und  gibt  es  diese,  so 
müssen  die  übrigen  Modi  (welchen  nämlich  die  Vorstellung  von 
Natur  vorausgeht)  in  demselben  Individuum  seyn  (nach  Ax.  4  d. 
Th.).  Folglich  ist  die  Vorstellung  das  erste,  was  das  Seyn  des 
menschlichen  Geistes  ausmacht  Aber  nicht  die  Vorstellung  eines 
nicht  daseyenden  Dinges.  Denn  dann  könnte  (nach  Folges.  zu 
L.  8  d.  Th.)  nicht  die  Vorstellung  selbst  daseyend  genannt  werden. 
Es  wird  also  die  Vorstellung  eines  in  der  Wirklichkeit  daseyenden 
Wesens  seyn.  Aber  nicht  eines  unendlichen  Wesens.  Denn  das  un- 
endliche Ding  muss  (nach  L.  21  und  23,  TL  1)  immer  noth wendig 
da  seyn.  Nun  ist  diess  nach  Ax.  1  d.  Th.  widersinnig.  Also  ist 
das  erste,  was  das  wirkliche  Seyn  des  menschlichen  Geistes  aus- 
macht, die  Vorstellung  eines  in  der  Wirklichkeit  daseyenden  ein- 
zelnen Dinges.    W.  z.  b.  w. 

Folgesalz.  Hieraus  folgt,  dass  der  menschliche  Geist  ein  Theil 
des  unendlichen  göttlichen  Verstandes  ist;  und  wenn  wir  demnach 
sagen ,  der  menschliche  Geist  fasse  diess  oder  jenes  auf,  sagen  wir 
nichts  Anderes,  als  dass  Gott,  nicht  insofern  er  unendlich  ist,  son- 
dern insofern  er  durch  die  Natur  des  menschlichen  Geistes  ausge- 
drückt ist,  oder  insofern  er  das  Wesen  des  menschlichen  Geistes 
ausmacht,  diese  oder  jene  Vorstellung  hat  Und  wenn  wir  sagen, 
Gott  habe  diese  oder  jene  Vorstellung,  nicht  nur,  insofern  er  die 
Natur  des  menschlichen  Geistes  ausmacht,  sondern  insofern  er 
sogfehh  mit  dem  menschlichen  Geiste  auch  die  Vorstellung  eines 
5  andern  Dingst  hat,  dann  sagen  wir,  dass  der  menschliche  Geist 
-    ein  Ding  ttMtaffb»  oder  inadäquat  auffasse. 

weiden  ohne  Zweifel  die  Leser  Anstoss  neh- 

vieles  einfallen,  was  ihnen  Bedenken  er- 

u  langsamen  Schrittes  mit  mir  weiter 

erttber  ein  Urtheil  zu  fällen,  als  bis 
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12.  I^ppafc  Alles,  was  in  dem  Gegenstände  der  Vor- 
stellung, geschieht,  welche  den  menschlichen  Geist  aus? 
macht,  muss  von  dem  menschlichen  Geiste  aufgefassi 
-s  werden,  odqrv  es  gibt  im  Geiste  nothwendig  eine  Vor- 
.  Stellung  davon.  Das  heisst,  wenn  der  Gegenstand  d.ei 
Vorstellung,  welche  den  menschliqhen  Geist  ausmacht, 
ein  Körper  ist,  kann  in  diesem  Körper  nichts  geschehen, 
was  von  dem, Geiste  nicht  aufgefasst  würde. 

Beweis.  Von  Allem,  was  in  dem  Gegenstände  einer  jedep 
Vorstellung  geschieht,  davon  gibt  es  nämlich  nothwendig  eine  Er- 
kenntoiss  in  Gott  (nach.Folges.  zu  L  9  d.  Th.),  insofern  er.  als 
von  der  Vorstellung  dieses  Gegenstandes  afficirt  betrachtet  wird, 
das  heisst  (nach  L  11  d  TL)  insofern,  er  den  Geist  eines  Dinge* 
ausmacht  Alles,  was  daher  in  dem  Gegenstand  der  Vorstellung 
geschieht,  welche  den  menschlichen  Geist  ausmacht,  davon  gjibt 
es  nothwendig  in  Gott  eine  Erkenntniss,  insofern  er  die  Na^ur 
des,  menschlichen  Geistes  ausmacht,  das  heisst  (nach  Folge«,  zu 
L.  11  d.  Th.)  die  Erkenntniss  dieses  Dinges  wird  nothwendig  im 
Geiste  seyn,  od$r4d?r  Geist  fasst.es  auf,    W.  z,  b.  w. 

Anmerkung.  Dieser  Satz  erhellt  auch,  und  wird  noch  deut- 
licher erkannt  aus  Anmerkung  zu  L.  7  d.  TL,  welche  man  npchi 
sehe. 

13.  Lehrsatz.  Der  Gegenstand  de,r  Vorstellung,  welebe 
den  menschlichen  Geist  ausmacht,  ist  der  Körper  oder 
ein  gewisser,  in.  der  Wirklichkeit  vorhandener  Modus 
der  Ausdehnung  und  nichts  Anderes.: 

Beweis.  Denn  wenn  der  Körper  nicht  der  Gegenstand  des 
menschlichen  Geistes  wäre,  so  würden  die  Vorstellungen  der  Affe» 
tiouen  des  Körpers  nicht  in  Gott  seyn  (nach  Folges.  zu  L.  9-<L 
Th.)  insofern  er  unsern  Geist,  sondern  insofern  er  den  Geist  eines 
andern  Dinges  ausmachte,  das  heisst k (nach  Folges.  zu  L.  11  d.  Th.) 
du*.  Vorstellungen  der  Affectionen  des  Körpers,  wären  nicht  in  un» 
serem  Geiste.  Nun  haben  wir  (nach  Axiom  4 ,  d.  Th.)  die  Vor- 
stellungen der  Affectionen  dea  Körpers,  sonach. .ist  der  Gegenstand 
der  Vorstellung,  welche  den  menschlichen  Geist :  ausmacht  der 
Körper,  und  zwar  (nach  I4.  U.d.lkO  da.ia.der  Wirklichkeit 
daseyende.    Ferner,  gjba,«»  1^0»». weh. noch  einen 

anderen  Gegenstand  de*  ,Gefa  ^^Hh^A  I*  36  Th.  1) 

nichts  da  ist,  woraus  nfobt ,,  ,  nothwendis, 

(nach  L.  11  <L  Th.).die  V«  SbiSuiL 

unserem  Geiste  gebe  fcÄ^.Tl^ 
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kcÄnrMcM'Vöftt^liing,  fblgllch  i8tT der  Gegenstand  untres  Geistes 
der  daseyende  Körper  und  nichts  Anderes.    W.  z.  b.  w. 

FötgttoW  Hüörtaus  folgt,  dafe'dei'  «feilsch aus  Geist'  und  Kömer  \ 
besteht,  uud  dass  der  menschliche  Körper,  sowie  wir  ihn  wahr-  ) 
nehmen,  dai  ist. 

Antnefkutitf.  Wir  ersehet  hieraus  nicht'  nur ,  dass  deiJ  iheittct 
Ifche  CKfiöt  riiit1  derh  Körper  vereinigt',  sbndern  iuch,  was  unter 
Vereinigung  des  Körpers  und  Geistes  zu  verstehen  e'ejl  Aber'  adä- 
qiitit  oder  genau  wird  dieses  Niemand  einsehen1  können',  wenn  er 
nicht' vorher  die  Natur1  unseres*  Körpers  adäquat  erkennt  Denn" 
dttf;  was  wir  bis  jetzt  gezeigt  haben,  ist  sehr  allgemein'  lind  j^assi' 
nicht  iriehr  auf  die 
Alle,  wenn  auch 


Dehn  von  eibem  jeden  Dinge \  dessen  Ursache  Gott  ist,  ist  not- 
wendig ebenso  eine  Vorstellung  in  Gott,  wie  die  Vorstellung  des  * 
menschlichen  Körpers  ih  ihm  ist:    Folglich  muss  Xlles,  wW  wir 
von  der  Vorstellung  des  menschlichen'  Körpers  gesagt  haben,  not h- 
wendig  von  der  Vorstellung  eines  jeden   Dinges  gelten.     Ööcn 
können  wir  afoch' nicht  leugnen,  dass' die  Vorstellungen  unter  eSfc- 
abder,  wie  die  Gegenstände  selbst  verschieden  sind,  und  dass  die 
eine  vörfcflglicher  ist  und  mehr  Realität  enthält' als' die  andere,  je* 
nachdem1  der  Gegenstand   der   einen   vorzüglicher  ist  und   mehr 
Realität  enthält,- als  der  der  andern.    Um  daher'  zu1  bestiminen, 
wodurch  der  menschliche  Geist  sich  vbn  den  übrigen' untersclieide,' 
und  wodurch  er  die  übrigen  übertreffe,  müssen!  wtr'die  Natur  dieses 
Gegenstandes,  d.  h.  des  m'enschlicheh  Körpers  erkennen.     Diese' 
kann  ich  aber  hier  nicht  auseinandersetzen,  noch  ist  es  zu  dem, 
was  ich  beweisen'  will,  noth  wendig.    Nur  das  will  ich  im  ÄIfge-  ,' 
meinen  sd^en,  dass  je  gestrickter  ein  Körper  vor  den  Übrigen  ist,  \ 
Mehreres  zugleich  zu  thun  oder  zu  leiden,  desto '  geschickter  der  ' 
Geist' desselbeb  ist,  Mehreres  zugleich  aufitifassen  \  uhÜ  dass  ferner,' 
je'nKftP  die1  Handlungen  eines1  Kbrpers"  allein  vbn  ihm  selbei*  ab-\ 
hSngenV  und  je' wehiger  andere  Körper  mit  ihm  im  Handetn  zu- > 
sfcimrnenwirkeH,  um  so  geschickter  auch  sem  Geist  zur  deutlichen 
Erkenntnis  ist    Hieraus  können  wir  nun  den  Vorzug  des1  einen 
Geiste*  vor  (feto  übrigen  erkennen,  sodann  auch  die  Ursache  sehen, 
wkfüm  wir  nuirefrie  sehr  verwirrte  Ken ntniss  unsers  Körpers  l&ben, 
und'  Andere*'  mehr,  was  ich  im  Folgenden  hieraus  ableiten" werde.' 
DeM&alb ' habe  ich  ei  der  Mühe  werth  gehalten,  eben  diess  aus-'' 
fthrifeber  zu  erörtern  und  zu  beweisen,  und  hierzu '  mutt^Eniiges'1 
dar*  Notar  der  Körper  vorangeschickt  werden.' 
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4.  Axiom.  Alle  Körper  sind  entweder  in  Bewegung  oder  in 
Ruhe. 

2.  Axiom.  Jeder  Körper  bewegt  sich  bald  langsamer  bald 
schneller. 

1.  Lehnsatz.  Die  Körper  unterscheiden  sich  rück- 
sichtlich der  Bewegung  und  Ruhe,  der  Schnelligkeit 
und  Langsamkeit,  und  nicht  rücksichtlich  der  Substanz 
von  einander. 

Beweis.  Den  ersten  Theil  dieses  Satzes  nehme  ich  als  an  sich 
bekannt  an;  dass  sich  aber  die  Körper  rücksichtlich  der  Substanz 
nicht  unterscheiden,  erhellt  sowohl  aus  Lehrsatz  5  als  aus  Lehr- 
satz 8,  Th.  1.  Aber  noch  deutlicher  aus  dem,  was  in  der  Anmer- 
kung zu  L.  15,  Th.  1  gesagt  ist 

2.  Lehnsatz.  Alle  Körper  stimmen  in  Einigem  mit 
einander  überein. 

Beweis.  Denn  darin  stimmen  alle  Körper  überein,  dass  sie 
den  Begriff  eines  und  desselben  Attributs  enthalten  (nach  Def.  1 
d.  Th.).  Ferner  darin,  dass  sie  bald  langsamer,  bald  schneller, 
und  überhaupt  bald  sich  bewegen,  bald  ruhen  können. 

3.  Lehnsatz.  Der  bewegte  oder  ruhende  Körper  hat 
zur  Bewegung  oder  Ruhe  von  einem  andern  Körper  be- 
stimmt werden  müssen,  der  auch  zur  Bewegung  oder 
Ruhe  von  einem  andern  bestimmt  war,  und  dieser  wie- 
der von  einem  andern  und  so  ins  Unendliche. 

Beweis.  Die  Körper  sind  (nach  Def.  1  d.  TL)  einzelne  Dinge, 
welche  (nach  Lehnsatz  1)  sich  rücksichtlich  der  Bewegung  und 
Ruhe  von  einander  unterscheiden,  und  folglich  hat  jeder  (nach 
L.  28,  Th.  1)  zur  Bewegung  oder  Ruhe  nothwendig  von  einem 
andern  einzelnen  Dinge  bestimmt  werden  müssen,  nämlich  (nach 
L  6  d.  Th.)  von  einem  andern  Körper,  welcher  (nach  Axiom.  1) 
ebenfalls  in  Bewegung  oder  Ruhe  ist;  aber  eben  dieser  konnte 
(aus  demselben  Grunde),  nur  sich  bewegen  oder  ruhen,  wenn  er 
von  einem  andern  zur  Bewegung  oder  Ruhe  bestimmt  war,  und 
dieser  wieder  (aus  demselben  Grunde)  von  einem  andern  und  so 
ins  Unendliche.    W.  z.  b.  w. 

Folgesatz.    Hieraus  folgf  äkAffittfar  Körper  solange 

in  Bewegung  bleibt,  bis  er  ^^^^HM^Per  zum  ^UD^° 

bestimmt  wird,  und  dait  ^^^^^Hf^  zolange  ruht, 

bis  er  von  einem  andsra  -  ^W,  was  auch 

an  sich  klar  ist   **•"«  j£  ^  T^ 

und  sehe  von  an  te  ich  i» 
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dem  Körper  A  nichts  sagen  können,  als  dass  er  ruhe.  Wenn  es 
nachher  geschieht,  dass  der  Körper  A  sich  bewegt,  so  konnte 
diese  gewiss  nicht  daraus  entspringen,  dass  er  in  Ruhe  war;  denn 
daraus  konnte  nichts  Anderes  erfolgen,  als  dass  der  Körper  A 
ruhte.  Gesetzt  aber,  A  bewegt  sich,  so  werden  wir,  so  oft  wir 
nur  auf  A  achten,  von  ihm  nichts  behaupten  können,  als  dass  er 
sich  bewege.  Wenn  es  nachher  geschieht,  dass  A  ruht,  so  konnte 
auch  dieses  gewiss  nicht  aus  der  Bewegung  entspringen,  welche 
es  hatte ;  denn  aus  der  Bewegung  konnte  nichts  Anderes  erfolgen, 
als  dass  A  sich  bewegte.  Es  kommt  also  von  einem  Dinge  her, 
das  nicht  in  A  war,  nämlich  von  einer  äussern  Ursache,  von 
welcher  es  zum  Ruhen  bestimmt  worden  ist. 

4.  Axiom.  Alle  Weisen,  wie  ein  Körper  von  einem  andern 
afflcirt  wird,  folgen  zugleich  aus  der  Natur  des  afficirten  Körpers 
und  aus  der  Natur  des  afficirenden  Körpers,  so  dass  ein  und  der- 
selbe Körper  auf  verschiedene  Weise  bewegt  wird,  je  nach  der 
Verschiedenheit  der  Natur  der  bewegenden  Körper,  und  umge- 
kehrt, so  dass  verschiedene  Körper  von  einem  und  demselben 
Körper  auf  verschiedene  Weise  bewegt  werden. 

2.   Axiom.    Wenn  ein  bewegter  Körper  auf  einen  andern 
ruhenden,  welchen  er  nicht  fortbewegen  kann,  stösst,  prallt  er, 
um   seine  Bewegung   fortzusetzen,   zurück, 
und  der  Winkel,  den  die  Linie  der  zurück-  v  •' 

prallenden  Bewegung  mit  der  Fläche  des  \       s 

ruhenden  Körpers,  aufweichen  er  gestossen        / 

ist,  bildet,  wird  gleich  seyn  dem  Winkel,        

welchen  die  Linie  der  einfallenden  Bewegung  mit  derselben  Fläche 
bildet 

Diess  über  die  einfachsten  Körper,  die  sich  nämlich  blos  durch 
Bewegung  und  Ruhe,  Schnelligkeit  und  Langsamkeit  von  einander 
unterscheiden;  steigen  wir  nun  zu  den  zusammengesetzten  auf. 

Definition.     Wenn   mehrere  Körper  von  gleicher  oder  ver- 
schiedener Grösse  von  den  übrigen  so  eingeengt  werden,  dass  sie 
aufeinander  liegen,  oder  so,  dass,  wenn  sie  sich  mit  demselben     \ 
oder  mit  verschiedenen  Graden   der  Schnelligkeit   begegnen,  sie  . 
einander  ihre  Bewegungen  in  einem  bestimmten  Yerhältniss  mit- 
theilen: so  sagen  wir,  dass  jene  Körper  miteinander  verbunden  . 
sind    und  alle    zusammen    einen   Körper  oder   ein  Individuum 
bilden,  welches  sich  von  den  übrigen  durch  diese  Verbindung  der  • 
Körper  unterscheidet 

8.  Axiom.    Je  nachdem  die  Theile  eines  Individuums  oder 
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eines  zusammengesetzten  Körpers  mit  grosseren  oder  kleinerem 
Oberflächen  aufeinanderliegen ,  um  so  schwerer  oder -leichter  können 
sie  ihre  Lage  zu  verändern  gezwungen  werden,  und  kann  folg- 
lich um  so  schwerer  oder  leichter  bewirkt  werden,  daes  das  In- 
dividuum selbst  eine  andere  Gestalt  annehme.  Und  daher  nenne 
ich  Körper,  deren  Theilc  mit  grossen  Oberflächen  a  ufeinandj*:- 
liegen,  hart;  die  aber,  deren  Theile  mit  kleinen  Flächen  aufein- 
anderliegen, weich;  und  endlich  die,  deren  Theile  sich  unterein- 
ander bewegen,  flüssig. 

4-  Lehnsatz.  Wenn  ron  einem  Körper  oder  Iudiyi- 
duum,  welches  aus  mehreren  Körpern  zusammengesetzt 
ist,  einige  Körper  sich  trennen  und  zugleich  eben  so 
viel  andere  von  derselben  Natur  an  deren  Stelle  ein- 
treten, so  wird  das  Individuum  Beine  Natur  wie  vorher 
behalten,  ohne  irgend  eine  Veränderung  seiner  Form. 

Btwtit.  Denn  (nach  Lehnsatz  1)  unterscheiden  sich,  die  Körper 
uicht  Tücksichtlich  der  Substanz.  Das  aber,  was  die  Forro  dos 
Individuums  ausmacht,  besteht  (nach  der  vor.  Def.)  in  der  Ver- 
bindung der  Körper.  Diese  nun  wird  aber  (nach  der  Voraoe- 
setzuog)  beibehalten,  wenn  auch  eine  fortwährende  Veränderung 
der  Körper  geschieht;  also  wird  das  Individuum  sowohl  rücjcaicht- 
lieh  der  Substanz  als  des  Modus  seine  Natur  wie  zuyor  behalten. 
W.  z.  b.  w. 

5.  Lehnsats.  Wenn  die  Theile,  welche  ejn  fiidiyidoaui 
bilden,  grösser  oder  kleiner  werden,  jedoch  in  d«m 
Verhältnis«,  dass  sie  Alle  dieselbe  Art  der  Bewegung 
und  Ruhe  wie  zuvor  behalten,  so  wird  das  Individuum 
gleichfalls  sein«  Natur  wie  zuvor  behalten,  ohne  irgend 
eine,  Veränderung  seiner  Form, 

Bnctii.    Dieser  ist  chemo.,  wie  der  des  vorigen  IrhrurtTQ* 

6.  LehniaU.  Wenn  gewisse  Körper,  welche  ein  In- 
dividuum ausmachen,  die  Bewegung,  welche,  sie.  naen 
einer  Seite  hin  haben,  nseli  einer  andern  zu  richten 
gezwungen  werde»,  Jedoch  fO,  du*«  sie  ihre  Bewegun- 
gen fortsetzen  und  auf  d|eifll>n  Weise,  wie  vorher. 
einander  »iHthuilan  koiin.0n,  v<  wird  «*M  Individuum 
gleichfalls  itlniB  irgttuü  ulilf  YtirtBafraRg  der  Form 
seine  Natur  licilicliultan, 

ßeweit.    Dieser  M  ml  M\  k|aj 
dass  er  Alles  Iwitwlialüi,  von  d 
dividuums  gtisajjt  luUu),  faUf 
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"7.  Lehn&tz.  Ausserdem  behält  das  so  zusammen- 
gesetzte Individuum  seine  Natur,  mag  es  sieh  in  Bezug 
auf  das  Ganze  bewegen  oder  ruhen,  mag  es  nädi  dieser 
oder  jener  Seit*  «ich  bewegten,  wenn  tiUT  jeder  Theil 
seine  Bewegung  behält  a*d  diese  den  tbrigen,  wie 
zuvor,  mittheilt. 

Rtweiu  Dieöer  erhellt  aub  der  Definition  des  Individuums 
(siehe  diese  vor  Lehn*.  4). 

Anmerkung.     Hieraus  sehen  wir  also,   wie  ein  zusammenge- 
setztes Individtttfm  teuf  viele  Weisen  afficirt  werden  imd  nichts 
de*to  weniger  seine  Natur  bewahren  kann.    Und  bis  jetzt  haben 
wir  unter  Individuum  das  begriffen,  was  nur  aus  Körpern,  welche 
sich  durch  die  blosse  Bewegung  und  Ruhe,  Schnelligkeit  und  Lang- 
samkeit von  einander  unterscheiden  d.  h.  das^  was  aus  den  ein- 
fachsten Körpern  zusammengesetzt  ist    Wenn  wir  uns  aber  ein 
Anderes  denken,  daä  aus  mehreren  Individuen  von  verschiedener 
Natur  zusammengesetzt  ist,  Bö  werden  wir  finden,  dass  es  auf 
mehrere  andere  Weiten  afficirt  werden  und  dennoch  seine  Natur 
bewahren  könne.  Denn  da  je  ein  jeder  Theil  derselben  aus  mehreren 
KOrpern  besteht,  so  wird  also  (nach  dem  vor.  Lehn*.)  ein  jeder 
Theil  ohne  irgend  eine  Veränderung  seiner  Natur  steh  bald  lang- 
samer bald  schneller  bewegen  und  rolgtieh  seine  Bewegungen  ge- 
schwinder oder  langsamer  den  übrigem  mittheilen  können.   Wenn 
wir  uns  überdies»  eine  dritte  Gattung  von  Individuen  denken, 
welche  aus  denen  der  zweiten  Gattung  zusammengesetzt  ist,  wer- 
den wir  finden,  dato  sie  ohne  irgend  einfe  Veränderung  ihrer  Form 
auf  viele  andere  Weisen  afficirt  werden  kann.    Und  wenn  wir  so 
bis  ins  Unendliche  fortfahren,  werden  Wir  leicht  einsehen,  das*  die 
ganze  Natur  ein  Individuum  ist,  dessen  Theile,  d.  h.  alle  Körper  ohne 
irgend  eine  Veränderung  des  ganzen  Individuums  auf  unendliche 
Weise  verschieden  sind.    Diess  hätte  ich,  Wenn  es  meine  Absicht 
gewesen  Wäre,  von  dem  Körper  ausdrücklich  zu  handeln,  weiter 
•ufeftfattu  und  beweisen  müssen.    Aber  Ich  habe  schon  gesagt, 
diu  ich  etwas  Anderes  wolle,   fmd  diess  hur  desshalb  anführe, 
weil  tth  daraus  das,  was  ich  zu  beweisen  mir  vorgesetzt,  leicht 
kann. 


Heischesätze. 

1.  Der  menschliche  Körper  besteht  aus  ftehr  vielen  Individuen 
verschiedener  Natur),  von  deren  ein  jedes  sehr  zusammen- 
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1.  Von  den  Individuell,  aus  welchen  der  menschliche  Körper 
zusammengesetzt  ist,  sind  einige  flüssig,  andere  weich  und  wieder 
andere  hart 

3.  Die  Individuen,  welche  den  menschlichen  Körper  ana- 
machen, und  folglich  der  menschliche  Körper  selbst,  wird  von 
äusseren  Körpern  auf  sehr  vielfache  Weise  afficirt. 

4.  Der  menschliche  Körper  bedarf  zu  seiner  Erhaltung  sehr 
vieler  anderer  Körper,  von  welchen  er  beständig  gleichsam  wieder 
erzeugt  wird. 

5.  Wenn  ein  flüssiger  Theil  des  menschlichen  Körpers  von 
einem  äussern  Körper  bestimmt  wird,  auf  einen  anderen  weichen 
häufig  zu  atossen,  so  verändert  er  dessen  Flüche  und  drückt  ihm 
gleichsam  gewisse  Spuren  des  äussern  anstossenden  Körpers  auf. 

6.  Der  menschliche  Körper  kann  die  äusseren  Körper  auf  sehr 
viele  Weisen  bewegen  und  auf  sehr  viele  Weisen  bestimmen, 

14.  Lehrsatz,  Der  menschliche  Geist  ist  geschickt, 
sehr  Vieles  aufzufassen,  und  desto  geschickter,  auf  je 

i    mehrere  Weisen  sein  Körper  bestimmt  werden  kann. 

V  Beweis.    Denn  der  menschliche  Körper  wird  (nach  Heischc- 

satz  3  und  6)  auf  sehr  viele  Weisen  von  den  äusseren  Körpern 
afficirt  und  bestimmt,  die  äusseren  Körper  auf  sehr  viele  Arten 
zu  afficiren.  Aber  der  menschliche  Geist  muss  Alles,  was  in  dem 
menschlichen  Körper  geschieht  (nach  L.  lü  d.  In.),  auffassen.  Also 
ist  der  menschliche  Geist  geschickt,  sehr  Vieles  aufzufassen  und 
desto  geschickter  u.  s.  w.    W.  z.  b.  w. 

15.  Lehrsatz.  Die  Vorstellung,  welche  das  formale 
Seyn  des  menschlichen  Geistes  ausmacht,  ist  nicht  ein- 
fach, sondern  aus  sehr  vielen  Vorstellungen  zusam- 
mengesetzt. 

üeiceis.  Die  Vorstellung,  welche  das  formale  Seyn  des  mensch- 
lichen Geisfes  ausmacht,  ist  die  Vorstellung  des  Kör|»rs  (nach 
L.  13  d.  'ih.),  welcher  (nach  Heische*.  1)  aus  sehr  vielen,  sehr 
zusammengesetzten  Individuen  besieht.  Nun  giebt  es  aber  (nach 
Polges.  zu  L.  8  d.  Tli.)  von  jeglichem  Individuum,  welches  einen 
Körper  aufmmht,  in  Gutt  nol  luvend  ig  eine  Vorstellung.  Also  ist 
(nach  L.  7  d  'i  '■  .  ■'  '(.Vorstellung  des  menschlichen  Körpers  aus 
diesen  sehr  t  ttatluugc»    der    zii»iiiuiii'.!i.M'tzeuden    Theile 


zusjmmengQMH  •  *■  D-  w. 

16,  Lei  'orstcllung   eines  jeden   Modus, 

wodun  "  Ueho  Körper  von  äusseren  Körpern 

afl'icirl    i  Ratur  des  menschlichen  Körpers 
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und  zugleich   die  Natur  des   äussern  Körpers  in  sieh 
schlie88en. 

Beweis.  Denn  edle  Modi,  wodurch  ein  Körper  afficirt  wird, 
folgen  zugleich  aus  der  Natur  des  afficirten  und  aus  der  Natur 
des  afficirenden  Körpers  (nach  Ax.  1,  nach  Folges.  zu  Lehns.  3), 
darum  wird  ihre  Vorstellung  (nach  Ax.  4,  Th.  1)  die  Natur  beider 
Körper  nothwendig  in  sich  schliessen.  Folglich  wird  die  Vor- 
stellung eines  jeden  Modus,  wodurch  der  menschliche  Körper  von 
einem  äussern  Körper  afficirt  wird,  die  Natur  des  menschlichen 
Körpers  und  des  äussern  Körpers  in  sich  schliessen.    W.  z.  b.  w. 

4.  Folgesatz.  Hieraus  folgt  erstens,  dass  der  menschliche 
Geist  die  Natur  sehr  vieler  Körper  zugleich  mit  der  Natur  seines 
Körpers  auffasst 

2.  Folgesatz.  Es  folgt  zweitens,  dass  die  Vorstellungen,  welche 
wir  von  äusseren  Körpern  haben,  mehr  den  Zustand  unseres  Kör- 
pers, als  die  Natur  äusserer  Körper  anzeigen,  was  ich  im  Anhange 
des  ersten  Theils  an  vielen  Beispielen  erklärt  habe. 

17.  Lehrsatz.  Wenn  der  menschliche  Körper  durch 
einen  Modus  afficirt  ist,  welcher  die  Natur  eines  äus- 
sern Körpers  in  sich  schliesst,  so  wird  der  menschliche 
Geist  eben  diesen  äussern  Körper  als  wirklich  daseyend 
oder  als  ihm  gegenwärtig  betrachten,  bis  der  Körper 
von  einem  Affecte  angethan  wird,  welcher  das  Daseyn 
oder  die  Gegenwart  dieses  Körpers  ausschliesst 

Beweis.  Dieser  ist  offenbar,  denn  solange  der  menschliche 
Körper  so  afficirt  ist,  solange  wird  der  menschliche  Geist  (nach 
L.  12  d.  Th.)  diese  Affection  des  Körpers  betrachten,  d.  h.  er  wird 
(nach  dem  vorig.  L.)  von  dem  wirklich  vorhandenen  Modus  eine 
Vorstellung  haben,  welche  die  Natur  des  äussern  Körpers  in  sich 
schliesst,  das  heisst,  eine  Vorstellung,  welche  das  Daseyn  oder 
die  Gegenwart  der  Natur  des  äussern  Körpers  nicht  ausschliesst, 
sondern  setzt  Also  wird  der  Geist  (nach  Folges.  1  des  vor.  L.) 
den  äussern  Körper  als  wirklich  daseyend  oder  als  gegenwärtig 
betrachten,  bis  er  von  einem  Affect  angethan  wird  etc.  W.  z.  b.  w. 

Eo'geMtz.  Der  Geist  kann  die  äusseren  Körper,  von  welchen 
der  menschliche  Körper  einmal  afficirt  war,  wenn  sie  auch  weder 
vorhanden  noch  gegenwärtig  sind,  dennoch  betrachten,  als  wären 
sie  gegenwärtig. 

Beweis.  Wenn  äussere  Körper  die  flüssigen  Theile  des  mensch- 
lichen  Körpers  bestimmen,  häufig  auf  weichere  zu  stossen,  so  ver- 
ändern sie  (nach  Heisches.  5)  deren  Flächen.    Daher  kommt  es 
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(siehe  Axiom  2  und  Folge«,  zu  Lehne.  3)  dass  sie  von  dort  auf 
eine  andere  Art  zurückprallen,  als  es  vorher  geschah,  und  da» 
sie  auch  nachher,  wenn  sie  auf  dieselben  neuen  Flächen  in  ihrer 
willkürlichen  Bewegung  stoesen,  auf  dieselbe  Weise  zurückprallen, 
wie  damals,  als  sie  von  den  äussern  Körpern  gegen  jene  Flächen 
getrieben  wurden;  und  folglich,  dass  sie  den  menschlichen  Körper, 
wenn  sie  so  zurückprallend  ihre  Bewegung  fortsetzen,  auf  dieselbe 
Weise  afficiren.     Hierüber  wird  der  Geist  (nach  L.  12  d.  Th.) 
wiederum  denken,  d.  h.  (nach  L.  17  d.  Th.)  der  Geist  wird  den 
äussern  Körper  wiederum  als  gegenwärtig  betrachten,  und  dieses 
so  oft,  als  die  flüssigen  Theile  des  menschlichen  Körpers  in  ihrer 
willkürlichen  Bewegung  auf  dieselben  Flächen   stowen.     Wenn 
desshalb  auch  die  äusseren  Körper,  von  welchen  der,  menschliche 
Körper  einmal  afficirt  worden  ist,  nicht  vorhanden  sind,  so  wird 
der  Geist  sie  dennoch  so  oft  als  gegenwärtige  betrachten,    als 
diese  Handlung  des  Körpers  sich  wiederholen  wird.    W.  z.  b.  w. 
Anmerkung.    Wir  sehen  daher,  wie  es  geschehen  kann,  daas 
wir,  wie  oft  geschieht,  das,  was  nicht  ist,  als  gegenwärtig  be- 
trachten.   Es  kann  seyn,  daas  diees  aus  andern  Ursachen  erfolgt, 
aber  es  genügt  mir  hier,  eine  aufgezeigt  zu  haben,  durch  welche 
ich  die  Sache  so  erklären   konnte,   als  hätte  ich  sie  aus  ihrer 
wahren  Ursache  aufgezeigt.  Doch  glaube  ich  nicht  von  der  wahren 
weit  entfernt  zu  seyn,  da  ja  alle  jene  Heischesätze,  welche  ich 
angenommen  habe,  kaum  etwas  enthalten,  was  nicht  durch  die 
Erfahrung  feststünde,  an  der  wir  nicht  zweifeln  dürfen,  nachdem 
wir  gezeigt  haben,  dass  der  menschliche  Körper,  wie  wir  ihn  wahr- 
nehmen, da  sev  (siehe  Folge»,  nach  L.  13  d.  Th.)    Ausserdem 
sehen  wir  (nach  vor.  Folge»,  und  Folges.  2  zu  L.  16  d.  Th.)  deut- 
lich an,  welcher  Unterschied  zwischen  der  Vorstellung  z.  B.  von 
Petrus  ist,  welche  das  geistige  Wesen  des  Petras  selbst  ausmacht, 
und  zwischen  der  Vorstellung  des  Petrus  selbst,  welche  in  einem 
andern  Menschen,  etwa  im  Paulus,  ist   Denn  jene  drückt  gerade- 
zu das  Wesen  des  Körpers  des  Petrus  selbst  aus  und  sohliestft 
das  Dasevn  nur  ein,  so  lange  Petrus  da  ist;   diese  aber  zeigt 
mehr  den  Zustand  des  Körpers  des  Paulus  an,  als  die  Natur  des 
Petrus,  und  folglich  wird  dar  flafat  de»  Paula»,  solange  jener  Zu- 
stand des  Körpers  des  P  jdgrik  den  Petrus,  wenn  er 
auch  nicht  da  ist,  als                         ■fefe*en'    Ferner,  um  die 
gewohnten  AusÜtoha                         ^^K-  ^  ^e  Affectionen 
des  menschliche»  Kfti  in»  die  ausseien 
Körper  ab  gegpowirii  *e  nennen y  ob- 
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gleieh  sie  die  Figuren  der  Dinge  nicht  wieder  geben^  Und  wenn 
der  Geißt  die  Körper  auf  diese  Weise  betrachtet,  sagen  wir,  er 
habe  /ein  Phantasiebild.  Und  um  hier  die  Erklärung  dessen,  was 
der  Irrthum  sey,  zu  beginnen,  will  ich  bemerkt  wissen,  dass  die 
Phantasiebilder  des  Geistes,  an  sich  betrachtet,  keinen  Irrthum 
enthalten,  oder  dass  der  Geist  darum,  weil  er  mittels  der  Phan- 
tasie, vorstellt,  nicht  irre,  sondern  nur,  insofern  man  ihn  als  der- 
jenigen Vorstellung  ermangelnd  betrachtet,  welche  das  Daseyn 
jener  Dinge,  die  er  sich  als  gegenwärtig  in  der  Phantasie  vorstellt, 
ausschliesst  Denn  wenn  der  Geist,  indem  er  nichtdaseyende  Dinge 
als  ihm  gegenwärtige  in  der  Phantasie  vorstellt,  zugleich  wüsste, 
dass  diese  Dinge  wirklieh  nieht  da  wären,  so  würde  er  gewiss 
dieses  Vorstellungsvermögen  der  Phantasie  einem  Vorzuge,  nicht 
aber  einem  Fehler  seiner  Natur  zuschreiben,  zumal  wenn  dieses 
VorsteUungsvermögen  der  Phantasie  von  seiner  Natur  allein  ab- 
hinge, d.  h.  (nach  Def.  7,  Th.  1)  wenn  dieses  Vorstellungsver- 
mtigen  des  Geistes  frei  wäre. 

18.  Lehrsati.  Wenn  der  menschliche  Körper  einmal 
von  zweien  oder  mehreren  Körpern  zugleich  affioirt 
gewesen  ist,  so  wird  der  Geist,  wenn  er  sich  hernach 
den  einen  davon  vorstellt,  sieh  sogleich  auch  der  an- 
dern erinnern. 

Beweis.  Der  Gast  stellt  sich  (nach  dem  vor.  Folges.)  einen 
Körper  desshalb  in  der  Phantasie  vor,  weil  der  menschliche  Körper 
von  den  Eindrücken  des  äussern  Körpers  auf  dieselbe  Weise  af- 
fieirt  und  bestimmt  wird,  wie  er  affieirt  ist,  wenn  einige  Theile 
desselben  von  dem  äussern  Körper  selbst  in  Bewegung  gesetzt 
worden  sind.  Aber  (nach  der  Voraussetzung)  war  der  Körper 
damals  so  bestimmt,  dass  sich  der  Geist  zwei  Körper  zugleich  in 
der  Phantasie  vorstellte;  folglich  wird  er  auch  jetzt  sich  zwei  zu- 
gleich in  der  Phantasie  verstellen,  und  wenn  der  Geist  eich  den 
einen  derselben  in  der  Phantasie  vorstellt,  sich  zugleich  auch  des 
andern  erinnern.    W.  z.  b.  w. 

Anmerhrng.  Hieraus  sehen  wir  deutlich,  was  das  Qedächtnjss 
ift  Es  ist  nämlich  nichts  Anderes,  als  eine  gewisse  Verkettung 
von  Vorstellungen,  welche  die  Natur  der  ausserhalb  des  mensch- 
lichen Körpers  befindlichen  Dinge  in  sich  schliessen,  welche  in 
dem  Geiste  nach  der  Ordnung  und  Verkettung  der  Affectionen  des 
menschlichen  Körpers  vorgeht  Ich  sage  erstens,  es  ist  nur  eine 
Verkettung  der  Vorstellungen,  welche  die  Natur  der  ausserhalb 
f)sa  menschlichen  Rörpers  befindlichen  Körper  in  sich  schliessen, 
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nicht  aber  der  Vorstellungen,  welche  die  Natur  dieser  Dinge  er- 
klären.   Denn  sie  sind  in  Wahrheit  (nach  Lehre.  16  d.  Th.)  die 
Vorstellungen  der  Affectionen  des  menschlichen  Körpers,  welche 
die  Natur  sowohl  dieses  menschlichen,  als  der  äussern  Körper  in 
sich  schliessen.    Ich  sage  zweitens,  dass  diese  Verkettung  nach 
der  Ordnung  und  Verkettung  der  Affectionen   des  menschlichen 
Körpers  vorgehe,  um  diese  von  der  Verkettung  der  Vorstellungen 
zu  unterscheiden,   welche  nach  der  Ordnung  des  Verstandes  vor- 
geht, vermöge  welcher  der  Geist  die  Dinge  nach  ihren  ersten  Ur- 
sachen auffasst,  und  welche  bei  allen  Menschen  dieselbe  ist   Hier- 
aus sehen  wir  ferner  deutlich,  warum  der  Geist  aus  dem  Denken 
eines  Dinges  sogleich  in  das  Denken  eines  andern  Dinges  verfällt, 
das  keine  Aehnlichkeit  mit  dem  vorigen  hat.  Z.  B.  aus  dem  Denken 
des  Wortes  Apfel  kommt  man   sogleich  auf  den  Gedanken   der 
Frucht,  welche  doch  kerne  Aehnlichkeit  noch  sonst  etwas  mit  jenem 
artikulirten  Ton  gemein  hat,  ausser  dass  der  Körper  dieses  Men- 
schen oft  von  diesen  beiden  afficirt  worden  ist,  das  heisst,  dass 
der  Mensch  oft  das  Wort  Apfel  gehört  hat,  während  er  die  Frucht 
selbst  sah,   und  so  wird  Jedermann    aus  einem  Denken   in  das 
andere  übergehen,  je  nachdem  die  Gewohnheit  eines  Jeden  die 
Bilder  der  Dinge  in  seinem  Körper  geordnet  hat  Ein  Soldat  z.  B. 
wird  bei  dem  Anblicke  von  Spuren  eines  Pferdes  im  Sande  schnell 
von  den  Gedanken    des  Pferdes  auf  den  Gedanken  des  Reiters 
und  von  diesem  auf  den  Gedanken  des  Krieges  u.  s.  w.  kommen. 
Ein  Bauer  aber  wird  von  dem  Gedanken  des  Pferdes  auf  den  Ge- 
danken des  Pfluges,  Ackers  u.  s.  w.  kommen,  uud  so  wird  Jeder, 
je  nachdem  er  gewohnt  ist,  die  Bilder  der  Dinge  auf  diese  oder 
andere  Weise  zu  verbinden  und  zu  verketten,  von  dem  einen  auf 
diesen  oder  auf  jenen  Gedanken  kommen. 

19.  Lehrsatz.  Der  menschliche  Geist  erkennt  den 
menschlichen  Körper  und  weiss  von  dessen  Daseyn  nur 
durch  die  Vorstellungen  der  Affectionen,  wodurch  der 
Körper  afficirt  wird. 

Beweis.  Denn  der  menschliche  Geist  ist  selbst  die  Vorstellung 
oder  die  Erkenntniss  des  menschlichen  Körpers  (nach  L.  13  d.  Th.), 
welche  (nach  L.  9  d.  Th.)  iwftr  in  flott  ist,  insofern  er  als  von 
einer  andern  Vorstellung  *  fcBbiges  afficirt  betrachtet 

wird,  oder  weil  (nach  ü<  MHfepdiliche  Körper  sehr 

vieler  Körper  bedarf,  von  gleichsam  wieder 

erzeugt  wird,  und  die  Ordi  ta  Vorstellungen 

(uach  L  7  d.  Th.)  d*-«»iWi  Verknüpfung 
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der  Ursachen,  so  wird  diese  Vorstellung  in  Gott  seyn,  insofern 
er  als  von  den  Vorstellungen  sehr  vieler  einzelner  Dinge  afficirt 
betrachtet  wird.  Gott  hat  daher  die  Vorstellung  des  menschlichen 
Körpers,  oder  erkennt  den  menschlichen  Körper,  insofern  er  von 
vielen  anderen  Vorstellungen  afficirt  ist  und  nicht,  insofern  er 
die  Natur  des  menschlichen  Geistes  ausmacht,  das  heisst  (nach 
Folges.  zu  L.  11  d.  Th.)  der  menschliche  Geist  erkennt  den  mensch- 
lichen Körper  nicht  Aber  die  Vorstellungen  der  Affectionen  des 
Körpers  sind  in  Gott,  insofern  er  die  Natur  des  menschlichen 
Geistes  ausmacht,  oder  der  menschliche  Geist  fasst  eben  diese 
Affectionen  auf  (nach  L.  12  d.  Th.)  und  folglich  (nach  L.  16  d.  Th.) 
den  menschlichen  Körper  selbst  und  zwar  (nach  L.  17  d.  Th.)  als 
wirklich  daseyend;  nur  insofern  also  fasst  der  menschliche  Geist 
den  menschlichen  Körper  selbst  auf.    W.  z.  b.  w. 

20.  Lehrsatz.  Es  giebt  in  Gott  auch  eine  Vorstellung 
oder  Erkenntniss  des  menschlichen  Geistes,  welche  in 
Gott  auf  dieselbe  Weise  erfolgt  und  sich  auf  dieselbe 
Weise  auf  Gott  bezieht,  wie  die  Vorstellung  oder  Er- 
kenntniss des  menschlichen  Körpers. 

Beweis*  Das  Denken  ist  ein  Attribut  Gottes  (nach  Lid.  Th.), 
und  folglich  (nach  L  3  d.  Th.)  muss  es  ebensowohl  von  ihm  selbst, 
als  von  allen  Affectionen  desselben  und  folglich  (nach  L.  11  d.  Th.) 
auch  von  dem  menschlichen  Geiste  nothwendig  in  Gott  eine  Vor- 
stellung geben.  Ferner  folgt  nicht,  dass  es  diese  Vorstellung  oder 
Erkenntniss  des  Geistes  in  Gott  gebe,  insofern  er  unendlich  ist, 
sondern  insofern  er  von  einer  andern  Vorstellung  eines  einzelnen 
Dinges  afficirt  ist  (nach  L.  9  d.  Th.)*  Die  Ordnung  und  Ver- 
knüpfung der  Vorstellungen  ist  aber  dieselbe,  wie  die  Ordnung 
und  Verknüpfung  der  Ursachen  (nach  L.  7  d.  Th.)*  Es  folgt  also 
diese  Vorstellung  oder  Erkenntniss  des  Geistes  in  Gott  und  be- 
zieht sich  auf  dieselbe  Weise  auf  Gott,  wie  die  Vorstellung  oder 
Erkenntniss  des  Körpers.    W.  z.  b.  w. 

21.  Lehrsatz.  Diese  Vorstellung  des  Geistes  ist  auf 
dieselbe  Weise  mit  dem  Geiste  vereinigt,  wie  der  Geist 
selbst  mit  dem  Körper  vereinigt  ist 

Bewein.  Dass  der  Geist  mit  dem  Körper  vereinigt  ist,  haben  wir 
daraus  erwiesen,  dass  der  Körper  der  Gegenstand  des  Geistes  ist 
(siehe  L.  12  und  13  d.  Th.)  Folglich  muss  aus  demselben  Grunde 
die  Vorstellung  des  Geistes  mit  ihrem  Gegenstande,  d.  h.  mit  dem 
Geiste  selbst  auf  dieselbe  Weise  vereinigt  seyn,  wie  der  Geist 
selbst  mit  dem  Körper  vereinigt  ist.    W.  z.  b.  w. 
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Anmerkung.    Dieser  Säte  wird  au«  dem  in  der  Anmerkung- 
»rL.  7  d.  Th.  Gesagten  weit  deutlicher  Verstanden;    Denn  dort- 
haben wir  gezeigt,  dass  die  Vorstellung  des  Körpers-  und  der  Kör- 
per d.  h.  (nach  L.  13-  d.  Th.)  der  Geist  und1  der  Körper  ein-  und1 
dasselbe  Individuum  sind,  welches  bald'  unter  (fem  Attribute  de» 
Denkens,  bald  unter' dem  der  Ausdehnung  begriffen  wird.    Dea^ 
halb  ist  die  Vorstellung  des  Geistes  und  der  Gtäst  selbst  ein  und' 
dasselbe  Ding,  welches  durch  ein  und  dasselbe  Attribut,  dämlich 
das  des  Denkens,   begriffen  wird.    Es  folgt,   sage  ieh,-  dam  die* 
Vorstellung  des  Geistes  und  der  Geist1  selbst  in  Gott  nach  der-' 
selben  Notwendigkeit  aus  demselben  Vermögen  des  Degens- ge- 
geben ist.    Denn  in  der  That  ist  die  Vorßtellurig  dös1  Geistes  da* 
heisst  die  Vorstellung  der-  Vorstellung  nichts1  Anderes^  al£die  Fön» 
der  Vorstellung,  insofern  diese  als  ein  Modus  des  Denkens^  ohiuP 
<v     Bezug  auf  den  Gegenstand  betrachtet  wird;    Denn  sobald  Jämand 
etwa»  weiss,   weiss  er  eben  dadurch,  dass  er  dieses'  wisse,   und 
zugleich  weiss  er,  dass  er  das  wisse,  dass  er  weiss,  und  so  ins* 
Unendliche  fort.    Doch  hievon  nachher. 

22.  Lehrsatz.    Der  menschliche  Geist  fasist  nicht' nur* 
die  Affectionen- des  menschlichen  Körpers  auf,  soüdern 
auch  die  Vorstellungen  dieser  Affectionen. 

Beweis.    Die  Vorstellungen  der  Vorstelllungen  von  den  Affe** 
tionen  folgen  auf  dieselbe  Weise  in  Gott  und  bezidien  sich  aur 
dieselbe  Weise  auf  Gott,  wie  die  Vorstellungen  der  AffectionetT 
selber.    Diess  wird  auf  dieselbe  Weise  bewiesen,  wie  L.  20  d;  Th. 
Aber  die  Vorstellungen  der  Aflfectionen  des  Körpers  sind  in'-detn 
menschlichen  Geiste  (nach  L.  12  d.'  T.)  d.  h.  (nach  Folgesatz-  zu 
Im  11  d.  Th.)  in  Gott,  insofern  er  das  Wesen  des  menschlichen-1 
Körpers  ausmacht.   Also  sind  die  Vorstellungen  dieser  Vorstellungen 
in  Gott,   insofern   er  die  Erkenntnis   oder   die   Vorstellung   de*-1 
menschlichen  Geistes  hat,  d.  h.  (nach  L.  21  d.  Th.)  in  dem  rriens£h- ' 
liehen  Geiste  selbst,  welcher  desshalb  nicht  nur  die  Affectionen' des5 
Körpers,  sondern  auch  die  von  deren  Vorstellungen  auffasst  W.  z.  b.  w. 

28.  Lehrsatz.  Der  Geist  erkennt  sich  selbst  nur;  in- 
sofern er  die  Vorstellungen  der  Affectionen  des  mensch- 
lichen Körpers  auffasst 

Bei/ms.  Die  Vorstellung  oder  Erkenntnis*  des  Geistes  folgt 
(nach  L.  20  d.  Th.)  in  Gott  auf  dieselbe  Weise  und  bezieht  sieb 
auf  Gott  ^"to,  wie  die  Vorstellung  oder  Erkennt niss ' 

de«  Eon  »Li  19  d.  Th.)  der  menschliche  Geist 

den  mi  *eht  erkennt,  d.  h.  (nach  Folges. 
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zu  L.  11  d>  Th.)  da  die  Erkenntniss»  des  menschlichen  Körper* 
eich  nicht'  auf-  Gott  berieht,  insofern  er  die?  Natur,  des  mensch- 
lichen Geistes  ausmacht;  so  bezieht  sich  alao  die  Erkenntnis  des 
Geisten  auf  Gott  nicht,   insofern  er  die  Wesenheit  des  mensch* 
liehen  Körpers  ausmacht     Folglich   (nach  demselben  Folges.  zu 
L.  11  d<  Th.)  erkennt,  in  so  fern  der'  menschliche  Geist  sich  selbst 
nicht    Ferner  schliessen  <  die  Vorstellungen  der  Afäctkmen,  wo* 
dureb.der  Körper  afficirt  wird,  die  Natur  des  menschlichen  Kör* 
pere  selbst  in  sich  (nach  L.  10  d.  Th.);.  d*8  heisst  (nach  L.  18l 
d.  Th.).  sie  stimmen   mit  der  Natur  des  Geistes  überein;   daher 
wird  die  Erkenntnis»'  dieser-  Vorstellungen  die  Erkenntniss  des» 
Geistes  nothwendig  in  sich  schliessen.    Aber  (nach  dj  vor:  L.)  iat1 
die  «Erkenntnis*,  dieser  Vorstellungen  in  dem  menschlichen1  Geferfe 
selbst,  folglich,  erkennt  sieb  der:  menschliche  Geist  nur  in  so  fern. 
W.  z,  b.  w. 

84t  TifbmatiB  Der  menschliche  Geist  schliesst  nicht 
die  adäquate  Erkenntniss*  der  Theile  in  sieh,  welche 
den  menschlichen  Körper  bilden» 

Beweis.    Die  Theile,  welche  den  menschlichen  Körper  bilden, 
gehören  zu  der  Wesenheit  des  Körpers  selbst  nur  insofern  sie  ihre 
Bewegiangen  auf  irgend  eine  bestimmte  Weise  einander  mittheüen 
(siehe  Def.  nach  Folges.  zu  Lehns.  3)  und  nicht  insofern  sie  als 
Individuen  ohne  Beziehung  auf  den  menschlichen  Körper  betrachtet 
werden  können.    Denn  die  Theile  des  menschlichen  Körpers-  sind 
(nach  iHeischee*  1)  sehr : zusammengesetzte  Individuen,  deren  Theile 
(nach  Lehns.  4)  bei  durchgängiger  Erhaltung  seiner1  Natur  *  und 
Form:  vom  menschlichen  Körper-  getrennt-  werden  können*;  und  die 
ihre  Bewegungen  (siehe  Ax«  2*  nach  Lehns.  3)  anderen  Körpern 
auf.  andere  Weise  mittheilen  können.    Sonach  wird   (nach  L.  3} 
dv  Th.)  die  Vorstellung  oder  Erkenntnis  jeglichen  Theiles  in  Gott* 
seynvy.und  zwar  (nach  L.  9  d.  Th.)  insofern  er  ata' von  einer  andern* 
Vorstellung  eines  einzelnen  Dinges  aflicirt  betrachtet  wird,  welches' 
einzelne  Ding  der  Ordnung  der  Natur  nach,   froher  ist,  als  der 
Theil  selbst  (naeh  L74  Th.).    Diess  gilt  ebenso  von  jeglichem* 
Theile  des  Individuums  selbst,  das  den  menschlichen  Körper  zu-, 
sammensetzt;   und   demnach  ist  die  Erkenntniss»  eines  jeglichen 
Theiles,,  welches  den  Körper  bildet,  in  Gett  insofern  er  von  sehr 
vielen  Vorstellungen  der  Dinge- afficirt  ist,  und  nicht,  insofern  er 
nur   die  Vorstellung   des   menschlichen  Körpers   hat^   das  heisst 
(nach  L.  13  d.  Th.)  diejenige  Vorstellung,  welche  dfe  Natur  des 
menschlichen  Geistes  ausmacht  Also  (nach  Folges.  zu  L.  11  d.  Th.) 


64 


schliesst  der  menschliche  Geist  nicht  die  adäquate  Erkenntniss  der 
Theile  in  sich,  welche  den  menschlichen  Körper  bilden.  W.  z.  b.  w. 

25.  Lehrsatz.  Die  Vorstellung  einer  jeden  Affection 
des  menschlichen  Körpers  schliesst  nicht  die  adäquate 
Erkenntniss  des  äussern  Körpers  in  sich. 

Betern.  Wir  haben  gezeigt,  dass  die  Vorstellung  der  Affection 
des  menschlichen  Körpers  insofern  die  Natur  des  äussern  Körpers 
in  sich  schlies8e  (siehe  L.  16  d.  Th.),  insofern  der  äussere  den 
menschlichen  Körper  selbst  auf  gewisse  Weise  bestimmt  Insofern 
aber  der  äussere  Körper  ein  Individuum  ist,  das  sich  nicht  auf 
den  menschlichen  Körper  bezieht,  so  ist  seine  Vorstellung  oder 
Erkenn tniss  in  Gott  (nach  L.  9  d.  Th.),  insofern  Gott  als  afficirt 
betrachtet  wird  von  der  Vorstellung  eines  andern  Dinges,  welchen 
(nach  L.  7  d.  Th.)  von  Natur  dem  äusseren  Körper  vorhergeht. 
Desshalb  ist  in  Gott  nicht  die  adäquate  Erkenntniss  des  äussern 
Körpers,  insofern  er  die  Vorstellung  der  Affection  des  mensch- 
lichen Körpers  hat,  oder  die  Vorstellung  der  Affection  des  mensch- 
lichen Körpers  schliesst  nicht  die  adäquate  Erkenntniss  des  äussern 
Körpers  in  sich.     W.  z.  b.  w. 

26.  Lehrsatz.  Der  menschliche  Geist  fasst  einen 
äussern  Körper  nur  durch  die  Vorstellungen  der  Äff eo- 
tionen  seines  Körpers  als  wirklich  daseyend  auf. 

Beweis.  Wenn  der  menschliche  Körper  von  irgend  einem 
äussern  Körper  auf  keine  Weise  afficirt  ist,  so  ist  auch  (nach 
L.  7  d.  Th.)  die  Vorstellung  des  menschlichen  Körpers  d.  h.  (nach 
L.  13  d.  Th.)  auch  der  menschliche  Geist  nicht  von  der  Vor- 
stellung des  Daseyns  jenes  Körpers  auf  irgend  eine  Weise  afficirt» 
und  fasst  auch  nicht  das  Daseyn  jenes  äussern  Körpers  auf  irgend 
eine  Weise  auf.  Insofern  aber  der  menschliche  Körper  von  einem 
äussern  Körper  auf  irgend  eine  Weise  afficirt  wird,  insofern  fasst 
er  (nach  L.  16  d.  Th.  mit  Zus.  desselben)  den  äussern  Körper 
auf.    W.  z.  b.  w. 

Folgesatz.  Insofern  der  menschliche  Geist  sich  einen  äussern 
Körper  in  der  Phantasie  vorstellt,  insofern  hat  er  nicht  die  adä- 
quate Erkenntniss  desselben. 


Beweis.    Wenn  der  manschliche  Geist  durch  die  Vorstellungen 
der  Affectionen   sei  Unseren  Körper   betrachtet, 


sagen   wir,   er  hat  dllung  (siehe  Anmerk.   zu 

L.  17  d.  Th.),  ui  IdMf  keine  andere  Weise 

(nach  dem  vor.  wirklich  daseyende 

vorstellen.    Also  L  TL)  insofern  er 
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sieh   die   äusseren  Körper   in   der  Phantasie   vorstellt,   nicht   die 
adäquate  Erkenntniss  derselben.    W.  z.  b.  w. 

27.  Lehrsatz.  Die  Vorstellung  einer  jeden  Affec- 
tion  des  menschlichen  Körpers  schliesst  nicht  die 
adäquate  Erkenntniss  des  menschlichen  Körpers  selbst 
in  sich. 

Beweis.  Jedwede  Vorstellung  einer  jeden  Affection  des  mensch- 
lichen Körpers  schliesst  insofern  die  Natur  des  menschlichen  Kör- 
pers in  eich,  als  der  menschliche  Körper  selbst  als  auf  eine  gewisse 
Weise  afficirt  betrachtet  wird  (siehe  L.  16  d.  Th.).  Insofern  aber 
der  menschliche  Körper  ein  Individuum  ist,  welches  auf  viele 
andere  Weise  afficirt  werden  kann,  schliesst  die  Vorstellung  etc. 
Siehe  den  Beweis  zu  L.  25  d.  Theils. 

28.  Lehrsatz.  Die  Vorstellungen  der  Affectionen  des 
menschlichen  Körpers,  insofern  sie  sich  blos  auf  den 
menschlichen  Geist  beziehen,  sind  nicht  klar  und  be- 
stimmt, sondern  verworren. 

Beweis.  Denn  die  Vorstellungen  der  Affectionen  des  mensch- 
lichen Körpers  schliessen  sowohl  die  Natur  der  äusseren  Körper, 
als  die  des  menschlichen  Körpers  selbst  in  sich  (nach  L.  16  d.  Th.) 
und  müssen  nicht  blos  die  Natur  des  menschlichen  Körpers,  son- 
dern auch  die  seiner  Theile  in  sich  schliessen.  Denn  die  Affec- 
tionen sind  Modi  (nach  Heisches.  3),  wodurch  die  Theile  des 
menschlichen  Körpers  und  folglich  der 'ganze  Körper  afficirt  wird. 
Aber  (nach  L.  24  und  25  d.  Th.)  ist  die  adäquate  Erkenntniss  der 
äusseren  Körper  so  wie  auch  der  Theile,  welche  den  mensch- 
lichen Körper  bilden,  nicht  in  Gott,  insofern  er  als  vom  mensch- 
lichen Geiste,  sondern  insofern  er  als  von  andern  Vorstellungen 
bestimmt  betrachtet  wird.  Die  Vorstellungen  dieser  Affectionen 
sind  also,  insofern  sie  sich  blos  auf  den  menschlichen  Geist  be- 
ziehen, wie  Folgerungen  ohne  Vordersätze  d.  h.  (wie  an  sich 
bekannt)  verworrene  Vorstellungen.    W.  z.  b.  w. 

Anmerkung.  Dass  die  Vorstellung,  welche  die  Natur  des 
meuschlichen  Geistes  ausmacht,  an  sich  betrachtet  nicht  klar  und 
bestimmt  sey,  wird  auf  dieselbe  Weise  bewiesen,  so  wie  auch, 
dass  diess  mit  der  Vorstellung  des  menschlichen  Geistes  und  mit 
den  Vorstellungen  der  Vorstellungen  der  Affectionen  des  mensch- 
lichen Körpers  so  sey,  insofern  sie  sich  nur  auf  den  Geist  be- 
ziehen, was  ein  Jeder  leicht  einsehen  kann. 

29.  Lehrsatz.  Die  Vorstellung  der  Vorstellung  einer 
jeden   Affection   des    menschlichen   Körpers   schliesst 

Spinoza.  II.  5 
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die   adäquate   Erkenntniss   des   menschlichen   Körpers 
nicht  in  sich. 

Beweis.  Denn  die  Vorstellung  der  Affection  des  menschlichen 
Körpers  schliesst  (nach  L.  27  d.  TL)  nicht  die  adäquate  Erkenntnis* 
des  Körpers  selbst  in  sich  oder  drückt  dessen  Natur  nicht  ad- 
äquat aus  d.  h.  (nach  L.  13  d.  Th.)  stimmt  nicht  adäquat  mit  der 
Natur  des  Geistes  überein.  Also  drückt  (nach  Ax.  6,  Th.  1)  die 
Vorstellung  dieser  Vorstellung  die  Natur  des  menschlichen  Geistes 
nicht  adäquat  aus  oder  schliesst  die  adäquate  Erkenntniss  desselben 
nicht  in  sich.    W.  z.  b.  w. 

Folgesatz.  Hieraus  folgt,  dass  der  menschliche  Geist,  so  oft 
er  die  Dinge  nach  der  gewöhnlichen  Ordnung  der  Natur  auffaast, 
weder  von  sich  selbst  noch  von  seinem  Körper  noch  von  den 
äusseren  Körpern  eine  adäquate,  sondern  nur  eine  verworrene 
und  verstümmelte  Erkenntniss  hat  Denn  der  Geist  erkennt  sich 
selbst  nur,  insofern  er  die  Vorstellungen  der  Affectionen  des  Kör- 
pers auflagst  (nach  L.  23  d.  Th.).  Aber  seinen  Körper  fasst  er 
(nach  L.  19  d.  Th.)  nur  durch  eben  die  Vorstellungen  der  Affec- 
tionen, durch  welche  er  auch  nur  (nach  L.  26  d.  Th.)  die  äusseren 
Körper  auflaset.  Also  hat  er,  insofern  er  diese  hat,  weder  von 
sich  selbst  (nach  L.  29  d.  Th.)  noch  von  seinem  Körper  (nach 
L.  27  d.  Th.)  noch  von  den  äusseren  Körpern  (nach  L.  25  d.  Th.) 
eine  adäquate  Erkenntniss,  sondern  nur  (nach  L.  28  d.  Th,  mit 
der  Anmerk.)  eine  verstümmelte  und  verworrene.    W.  £.  b.  w. 

Anmerkung.  Ich  sage  ausdrücklich,  dass  der  Geist  weder  von 
sich  selbst  noch  von  seinem  Körper  noch  von  den  anderen  Kör- 
pern eine  adäquate,  sondern  nur  eine  verworrene  Erkenntniss  habe, 
so  oft  er  die  Dinge  nach  der  gewöhnlichen  Ordnung  der  Katar 
auffasst,  d.  h.  so  oft  er  von  aussen,  nämlich  durch  die  zuffelHge 
Begegnung  mit  den  Dingen  bestimmt  wird,  diese  oder  jenes  n 
betrachten,  und  nicht  m  oft  er  von  innen,  nämlich  dadurch ,  dm 
er  mehrere  Dinge  zugleich  betrachtet,  bestimmt  wird,  ihre  Ueber- 
einstimmungen,  VcnnMedenliefteu  und  Gegensätze  au  erkennen, 
denn  so  oft  er  auf  dieau  oder  auf  andere  Weise  innerlieh 
bestimmt  wird,  betrochtat  *r  di<t  Dinge  klar  und  bestimmt, 
ich  unten  zeigen  werde,  , 

80.  Lsbrsmtf.  Wir  köiumn  von  dttß*a**  unseres 
Körpers  nur  <*iii<t  b^^lut  Inttdlr  litt.ftttllittifetfte'habeB. 
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L.  28,  Th.  1)  wird  er  von  solchen  Ursachen  zum  Daseyn  und 
Wirken  bestimmt,  welche  auch  von  anderen  bestimmt  sind,  auf 
gewisse  und  bestimmte  Weise  da  zu  seyn  und  zu  wirken,  und 
diese  wieder  von  andern  und  so  ins  Unendliche  fort.  Die  Dauer 
unseres  Körpers  hängt  also  von  der  allgemeinen  Ordnung  der 
Natur  und  dem  Zustande  der  Dinge  ab.  Auf  welche  Weise  aber 
die  Dinge  eingerichtet  sind,  davon  giebt  es  eine  adäquate  Erkennt- 
niss  in  Gott,  insofern  er  die  Vorstellungen  von  ihnen  allen  und 
nicht,  insofern  er  nur  die  Vorstellung  des  menschlichen  Körpers 
hat  (nach  Folges.  zu  L.  9  d.  Th.).  Desshalb  ist  die  Erkenntniss 
der  Dauer  unseres  Körpers  in  Gott  höchst  unvollständig,  insofern 
er  nur  als  die  Natur  des  menschlichen  Geistes  ausmachend  be- 
trachtet wird.  D.  h.  (nach  Folges.  zu  L.  11  d.  Th.)  diese  Er- 
kenntniss ist  in  unserem  Geiste  höchst  inadäquat    W.  z.  b.  w. 

31.  Lehrsatz.  Wir  können  von  der  Dauer  der  einzel- 
nen Dinge,  welche  ausser  uns  sind,  nur  eine  höchst  in- 
adäquate Erkenntniss  haben. 

Beweis.  Denn  jedes  einzelne  Ding,  wie  der  menschliche  Kör- 
per, muss  von  einem  andern  einzelnen  Dinge  bestimmt  seyn,  auf 
gewisse  und  bestimmte  Weise  da  zu  seyn  und  zu  wirken,  und 
dieses  wieder  von  einem  andern  und  so  ins  Unendliche  fort  (nach 
L.  28,  Th.  1).  Da  wir  aber  aus  dieser  gemeinschaftlichen  Eigen- 
schaft der  einzelnen  Dinge  im  vorigen  Satze  bewiesen  haben ,  dass 
wir  von  der  Dauer  unseres  Körpers  nur  eine  höchst  inadäquate 
Erkenntniss  haben,  so  muss  eben  dasselbe  von  der  Dauer  der  ein- 
zelnen Dinge  geschlossen  werden,  dass  wir  nämlich  von  ihr  nur 
eine  höchst  inadäquate  Erkenntniss  haben  können.    W.  z.  b.  w. 

Folgesatz.  Hieraus  folgt,  dass  alle  besonderen  Dinge  zufällig/ 
und  zerstörbar  sind ;  denn  wir  können  von  ihrer  Dauer  keine  ad- 
äquate Erkenntniss  haben  (nach  obigem  Lehrs.),  und  das  ist  es, 
was  wir  unter  Zufälligkeit  und  Zerstörbarkeit  der  Dinge  zu  ver- 
stehen haben  (siehe  Anmerk.  1  zu  L.  33,  Th.  1).  Denn  nach 
L.  29,  Th.  1  giebt  es  ausser  diesem  kein  anderes  Zufälliges. 

32.  Lehrsatz.  Alle  Vorstellungen,  sofern  sie  sich  auf 
Gott  beziehen,  sind  wahr. 

Beweis.  Denn  alle  Vorstellungen,  welche  in  Gott  sind,  stim- 
men mit  ihren  Gegenständen  durchaus  überein  (nach  Folges.  zu 
L.  7  d.  TL),  und  also  (nach  Ax.  6,  Th.  1)  sind  sie  alle  wahr. 
W.  z.  b.  w. 

83.  Lehrsatz.    Es  ist  nichts  Positives  in  den  Vorstel- 
len, wesshalb  sie  falsch  genannt  werden. 
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Beweis.  Leugnet  man  dieses,  so  nehme  man  möglicherweise 
einen  positiven  Modus  des  Denkens  an,  welcher  die  Form  des 
lrrthums  oder  der  Falschheit  ausmacht  Dieser  Modus  des  Den- 
kens kann  nicht  in  Gott  seyn  (nach  dem  vor.  Lehre.),  ausserhalb 
Gottes  aber  kann  er  auch  weder  seyn  noch  begriffen  werden  (nach 
L.  15,  Th.  1),  also  kann  es  nichts  Positives  in  den  Vorstellungen 
geben,  wesshalb  sie  falsch  genannt  werden.  W.  z.  b.  w. 
i  34.  Lehrsatz.    Jede  Vorstellung,   welche  in   uns    un- 

1    bedingt  oder  adäquat  und  vollständig  ist,  ist  wahr. 
\l  Beweis.    Wenn  wir  sagen,  es  gebe  in  uns  eine  adäquate  und 

vollkommene  Vorstellung,  so  sagen  wir  nichts  Anderes  (nach 
Folges.  zu  L.  11  d.  Th.),  als  dass  es  in  Gott,  insofern  er  die 
Wesenheit  unseres  Geistes  ausmacht,  eine  adäquate  und  vollkom- 
mene Vorstellung  gebe,  und  folglich  (nach  L.  32  d.  Th.)  sagen 
wir  nichts  Anderes,  als  dass  eine  solche  Vorstellung  wahr  sey. 
W.  z.  b.  w. 

35.  Lehrsatz.  Die  Falschheit  besteht  in  dem  Mangel 
der  Erkenntniss,  welchen  die  inadäquaten  oder  ver- 
stümmelten und  verworrenen  Vorstellungen  in  sich 
schliessen. 

Beweis.  Es  giebt  nichts  Positives  in  den  Vorstellungen,  welches 
die  Form  der  Falschheit  ausmacht  (nach  L.  33  d.  Th.),  aber  die 
Falschheit  kann  nicht  in  dem  vollständigen  Mangel  bestehen  (denn 
nur  vom  Geiste  und  nicht  vom  Körper,  sagt  man,  dass  er  irre 
und  sich  täusche),  noch  auch  in  der  vollständigen  Unwissenheit, 
denn  nicht  wissen  und  irren  ist  verschieden.  Desshalb  besteht  sie 
in  dem  Mangel  der  Erkenntniss,  welchen  die  inadäquate  Erkennt- 
niss der  Dinge  oder  die  inadäquaten  und  verworrenen  Vorstel- 
lungen in  sich  schliessen.     W.  z.  b.  w. 

Anmerkung.    In  der  Anmerkung  zu  L.  17  dieses  TheUs  habe 

ich  erläutert,  auf  welche  Weise  der  Irrthum  in  einem  Mangel  der 

Erkenntnis«  besteht,  doch  will  ich  zur  triftigeren  Erläuterung 

Sache  ein  Beispiel  gcl>en;  nämlich:     Die  Menschen  täuschen 

indem    sie   glauben,   sie  Hcyeu  frei.     Diese  Meinung  beruht   bke 

.  darauf,    ditss  sie  sich   ihrer  Handlungen   bewusst  sind,    ohne  die 

I  Ursachen  zu  kennen,  von  welchen  sie  bestimmt  werden.     Das  ist 

|  also  die  Vorstellung  von  ihrer  Freiheit,  dass  sie  die  Ursache  ihrer 

Handlungen  nicht  erkennen,  dann  diu  riesigen,  die  menschliches 

Handlungen  hangen  vom  Wlllf"  •■— --•--  ~irte,  von 

sie  keine  Vorstellung  haben,  e  ist  und 

er  den   Körper   bewegt,  dl  Diej 
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welche  etwas  Anderes  aushecken,  einen  Sitz  und  Wohnort  der 
Seele  erdichten,  erwecken  gewöhnlich  Lachen  oder  Ekel.  So 
stellen  wir  uns  in  der  Phantasie  vor,  wenn  wir  die  Sonne  ansehen, 
dass  sie  etwa  zweihundert  Fuss  von  uns  entfernt  sey,  welcher 
Irrthum  nicht  blos  in  dieser  Phantasievorstellung  besteht,  sondern 
darin,  dass  wir,  während  wir  sie  uns  so  in  der  Phantasie  vor- 
stellen, ihre  wahre  Entfernung  und  die  Ursache  dieser  Phantasie- 
vorstellung nicht  kennen;  denn  wenn  wir  auch  nachher  erkennen, 
dass  sie  über  sechshundert  Erddurchmesser  von  uns  entfernt  sey, 
werden  wir  sie  uns  dennoch  in  der  Phantasie  nahe  vorstellen, 
denn  wir  stellen  uns  die  Sonne  nicht  desshalb  nahe  vor,  weil  wir 
ihre  wahre  Entfernung  nicht  kennen,  sondern  desshalb,  weil  die 
Affection  unseres  Körpers  das  Wesen  der  Sonne  insofern  in  sich 
enthält,  als  der  Körper  selbst  von  ihr  afficirt  wird. 

36.  Lehrsatz.  Die  inadäquaten  und  verworrenen  Vor- 
stellungen folgen  mit  derselben  Nothwendigkeit,  wie 
die  adäquaten  oder  klaren  und  bestimmten  Vorstel- 
lungen. 

Beweis.  Alle  Vorstellungen  sind  in  Gott  (nach  L.  15,  Th.  1) 
und  sind,  insofern  sie  sich  auf  Gott  beziehen,  wahr  (nach  L.  32 
d.  Th.)  und  (nach  Folges.  zu  L.  7  d.  Th.)  adäquat  Also  sind 
keine  von  ihnen  inadäquat  und  verworren,  ausser  in  Beziehung 
auf  den  einzelnen  Geist  irgend  eines  Menschen  (siehe  hierüber 
L.  24  und  28  d.  Th.).  Und  folglich  folgen  alle  (nach  Folges. 
zu  L.  6  d.  Th.),  sowohl  die  adäquaten,  als  die  inadäquaten,  mit 
derselben  Nothwendigkeit.    W.  z.  b.  w. 

37.  Lehrsatz.  Das,  was  Allen  gemeinsam  ist  (siehe  )/ 
hierüber  oben,  Lehnsatz  2)  und  was  gleicher  Weise  im  jj 
Theil  wie  im  Ganzen  ist,  macht  das  Wesen  keines  ein- 
zelnen Dinges  aus. 

Beweis.  Leugnet  man  diess,  so  nehme  man,  wenn  es  ge- 
schehen kann,  an,  dieses  mache  das  Wesen  irgend  eines  einzelnen 
Dinges,  nämlich  das  Wesen  von  B  aus.  Also  wird  (nach  Def.  2 
d.  Th.)  dieses  ohne  B  weder  seyn  noch  begriffen  werden;  nun  ist 
diess  aber  gegen  die  Voraussetzung,  also  gehört  es  weder  zum 
Wesen  des  B,  noch  macht  es  das  Wesen  irgend  eines  andern 
einzelnen  Dinges  aus.     W.  z.  b.  w. 

38.  Lehrsatz.  Das,  was  Allen  gemeinsam  und  was 
gleicherweise  im  Theil  wie  im  Ganzen  ist,  kann  nur  ad- 
äquat begriffen  werden. 

Beweis.    Angenommen,  A  sey  Etwas,  was  allen  Körpern  g< 
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meinsam  und  was  gleicherweise  im  Theil  eines  jeden  Körpers  wie 
im  Ganzen  ist,  so  sage  ich,  A  kann  nur  adäquat  begriffen  werden, 
denn  die  Vorstellung  desselben  wird  (nach  Folges.  zu  L.  7  d.  Th.) 
nothwendig  in  Gott  adäquat  seyn,  sowohl  insofern  er  die  Vor- 
stellung des  menschlichen  Körpers,  als  insofern  er  die  Vorstellungen 
der  Affectionen  desselben  hat,  welche  nach  L.  16,  25  und  27 
d.  Th.)  so  wohl  die  Natur  des  menschlichen  Körpers,  als  die  der 
äusseren  Körper  theilweise  in  sich  schliessen.  Das  heisst  (nach 
L.  12  und  13  d.  Th.)  diese  Vorstellung  wird  nothwendig  in  Gott 
adäquat  seyn,  insofern  er  den  menschlichen  Geist  ausmacht,  oder 
insofern  er  die  Vorstellungen  hat,  welche  im  menschlichen  Geiste 
sind.  Der  Geist  fasst  daher  (nach  Folges.  zu  L.  11  d.  Th.)  A  noth- 
wendig adäquat  auf  und  zwar,  insofern  er  sowohl  sich,  als  in- 
sofern er  seinen  oder  jeden  äussern  Körper  auffasst,  und  A  kann 
auf  keine  andere  Weise  begriffen  werden.    W.  z.  b.  w. 

Folgesatz.  Hieraus  folgt,  dass  es  gewisse,  allen  Menschen  ge- 
meinsame Vorstellungen  oder  Begriffe  giebt.  Denn  (nach  Lehns.  2) 
stimmen  alle  Körper  in  Einigem  überein,  welches  (nach  obigem 
Lehre.)  von  Allen  adäquat  oder  klar  und  bestimmt  aufgefaast  wer- 
den muss. 

39.  Lehrsatz.  Das,  was  dem  menschlichen  Körper 
und  einigen  äusseren  Körpern,  von  welchen  der  mensch- 
liche Körper  afficirt  zu  werden  pflegt,  und  was  dem 
Theile  eines  jeden  von  ihnen  ebenso  wie  dem  Ganzen 
gemeinsam  und  eigenthümlich  ist,  davon  wird  auch  im 
Geiste  eine  adäquate  Vorstellung  seyn. 

Beweis.  Angenommen,  A  sey  das,  was  dem  menschlichen 
Körper  und  einigen  äusseren  Körpern  gemeinsam  und  eigenthtlm- 
lich  ist,  und  was  ebenso  in  dem  menschlichen  Körper,  wie  in 
eben  den  äusseren  Körpern,  und  was  endlich  ebenso  in  dem  Theile 
eines  jeden  äusseren  Körpers  wie  im  Ganzen  ist,  so  wird  ee  von 
A  selbst  in  Gott  eine  adäquate  Vorstellung  geben  (nach  Folges. 
zu  L.  7  d.  Th.)  sowohl  insofern  er  die  Vorstellung  des  mensch- 
lichen Körpers,  als  insofern  er  die  Vorstellungen  der  angenom- 
menen aussei*'"  k*t  Man  nehme  nun  an,  dass  der  mensch- 
liche Körpr  *  Körper  durch  das  afficirt  werde, 
was  er  mil  durch  A:  dann  wird  die  Vor- 
stellung du  baft  des  A  in  sich  schliessen 
(nach  L.  1H  demselben  Folges.  zu  L.  7 
d.  Th.)  -"'  »,  insofern  sie  die  Eigen- 
schaft l  dlquat  seyn,  insofern  er 
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von  der  Vorstellung  des  menschlichen  Körpers  afficirt  ist,  d.  h. 
(nach  L.  13  d.  Th.)  insofern  er  die  Natur  des  menschliehen  Geistes 
ausmacht;  also  ist  (nach  Folges.  z.  L.  11  d.  Th.)  diese  Vorstel- 
lung auch  im  menschlichen  Geiste  adäquat    W.  z.  b.  w. 

Folgesatz.  Hieraus  folgt,  dass  der  Geist  um  so  geschickter 
ist,  Mehreres  adäquat  aufzufassen,  je  mehr  sein  Körper  mit  anderen 
Körpern  Gemeinsames  hat 

40.  Lehrsati.  Alledie  Vorstellungen,  welche  im  Geiste  i 
aus  den  in  ihm  adäquaten  Vorstellungen  folgen,   sind 
auch  adäquat. 

Beweis.  Dieser  ist  offenbar,  denn  wenn  wir  sagen,  dass  in 
dem  menschlichen  Geiste  eine  Vorstellung  aus  in  ihm  adäquaten 
Vorstellungen  folge,  sagen  wir  nichts  Anderes  (nach  Folges.  zu 
L.  11  d.  Th.),  als  dass  es  in  dem  göttlichen  Verstände  selbst  eine 
Vorstellung  gebe,  deren  Ursache  Gott  ist,  nicht  insofern  er  un- 
endlich ist  und  auch  nicht,  insofern  er  von  den  Vorstellungen  sehr 
vieler  einzelner  Dinge  afficirt  ist,  sondern  insofern  er  nur  das 
Wesen  des  menschlichen  Geistes  ausmacht 

f.  Anmerkung.  Hiemit  habe  ich  den  Grund  der  Begriffe  aus- 
einander gesetzt,  welche  Gesammtbegriffe  genannt  werden,  und  die 
die  Grundlagen  unseres  Schlussverfahrens  sind.  Es  giebt  aber 
noch  andere  Ursachen  einiger  Axiome  oder  Begriffe ,  welche  nach 
dieser  unserer  Methode  auseinander  zu  setzen  erspriesslich  wäre, 
da  sich  aus  ihnen  selbst  ergeben  würde,  welche  Begriffe  nützlicher 
als  die  anderen,  und  welche  dagegen  fast  von  gar  keinem  Nutzen 
sind;  sodann,  welche  gemeinsam,  und  welche  nur  denen,  die  von 
Vorurtheilen  frei  sind,  klar  und  bestimmt,  und  welche  endlich 
schlecht  begründet  sind.  Ausserdem  würde  sich  ergeben,  woher 
die  Begriffe,  welche  man  die  der  zweiten  Ordnung  nennt  und 
folglich  die  Axiome,  die  auf  ihnen  beruhen,  ihren  Ursprung  ge- 
nommen haben  und  noch  Anderes  der  Art,  was  ich  darüber  bereits 
früher  gedacht  habe.  Doch,  da  ich  dies«  einer  andern  Abhandlung 
vorbehalten  habe  und  um  auch  wegen  allzugrosser  Weitläufigkeit  in 
diesem  Punkte  nicht  zu  ermüden,  habe  ich  mir  vorgenommen,  hier 
darüber  wegzugehen.  Um  jedoch  nichts  auszulassen,  was  man 
nothwendig  wissen  muss,  will  ich  die  Ursachen  kurz  hinzufügen, 
aus  welchen  die  sog.  transcendentalen  Ausdrücke  entsprungen 
sind,  wie:  das  Seyende,  das  Ding,  das  Etwas.  Diese  Ausdrücke 
entstehen  daher,  dass  nämlich  der  menschliche  Körper,  da  er  ja 
beschränkt  ist,  nur  eine  gewisse  Anzahl  von  Bildvorstellungen 
(was  ßildvorstellung  sey ,  habe  ich  in  der  Anmerk.  zu  L.  17  d,  Th. 
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erläutert)  auf  einmal  mit  Bestimmtheit  in  sieh  zu-  bilden  vermag. 
Wird  diese  Anzahl  überschritten,  so  fangen  diese  Bilder  an,  'sich 
zu  verwirren,  und  wenn  diese  Zahl  der  Bilder,  welche  der  Körper 
auf  einmal  mit  Bestimmtheit  in  sieh  zu  bilden  fähig  ist,  weit  Ober- 
schritten wird,  so  werden  sich  Alle  gänzlich  unter  einander  ver- 
wirren.   Da  sich  diess  so  verhält,  so  ergiebt  sich  (aus  Folges.  zu 
L.  17  und  L.  18  d.  Th.):  dass  der  menschliche  Geist  sieh  so  viel 
Körper  mit  Bestimmtheit  auf  einmal  in  der  Phantasie  vorstellen 
kann,  als  sich  in  seinem  Körper  Bilder  auf  einmal  bilden  können. 
Wenn  aber  die  Bilder  sich  im  Körper  gänzlich  verwirren,   wird 
auch  der   Geist   alle   Körper  verwirrt  ohne   irgend   eine    Unter- 
scheidung   vorstellen   und   gleichsam   unter   einem   Attribute    zu- 
sammenfassen,  nämlich  unter   dem  Attribute  des  Seyenden,    des 
Dings  etc.  etc.    Man  kann  diess  auch  daraus  ableiten,   dass  die 
Bilder  nicht  immer  gleich  stark  sind  und  aus  anderen  analogen 
Ursachen,  die  ich  hier  nicht  auszuführen  brauche:  denn  in  Bezug 
auf  den  Zweck,  den  wir  anstreben,  genügt  es,  eine  zu  betrachten. 
Denn  alle  kommen  darauf  hinaus,  dass  diese  Ausdrücke  im  höch- 
sten Grade  verworrene  Vorstellungen  bezeichnen.     Aus  ähnlichen 
Ursachen  sind  ferner  die  Begriffe  entstanden,  welche  man  Gesammt- 
begriffe  nennt,  wie  Mensch,  Pferd,  Hund  u.  dergl.,  weil  nämlich 
in  dem  menschlichen  Körper  sich  so  viele  Bilder,  z.  B.  der  Men- 
schen, auf  einmal  bilden,  dass  sie  die  Einbildungskraft,  wenn  auch 
nicht  gänzlich,  doch  so  weit  tiberragen,  dass  der  Geist  die  kleinen 
Verschiedenheiten   der  Einzelnen   (nämlich   Farbe,    Grösse   eines 
Jeden  u.  dergl.)  und  ihre  bestimmte  Zahl  nicht  in  der  Phantasie 
vorstellen  kann,  und  nur  das,  worin   Alle,  insofern  der  Körper 
von   ihnen  afficirt  wird,    übereinkommen,    sich    bestimmt  in  der 
Phantasie  vorstellt.    Denn  davon,  nämlich  hauptsächlich  von  jedem 
Einzelnen    ist   der  Körper   afficirt,    und  das  drückt  er  mit  dem 
Worte  Mensch  aus  und  legt  diess  auch  unendlichen  Einzelnen  bei. 
Denn  er  kann,  wie  wir  schon  gesagt  haben,  sich  die  bestimmte 
Zahl  der  Einzelnen  nicht  in  der  Phantasie  vorstellen.     Aber  es  ist 
zu  bemerken,   dass   diese  Begriffe  nicht  von  Allen  auf  dieselbe 
Weise  gebildet  werden,  sondern  bei  einem  Jeden  verschieden  sind, 
je  nach  Massgabe  dessen,  woran  dar  Körper  öfters  afficirt  wor- 
den ist,  und  was  der  Gf  «ta  der  Phantasie  vorstellt 
oder  ins  Gedächtnis»  m  HtijB»  öfter  mit  Bewunde- 
rung die  Haltung  der  Mi  IHhft»-.  versteht  unter  dem 
Worte  Mensch  ein  leb1  4er  Haltung.    Wer 
;il>er  gewohnt  ist,  W  eine  andere 
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Gesammtvorstellung  der  Menschen  bilden,  wie:  dass  der  Mensch 
ein  lachendes,  zweifilssiges,  federloses,  vernünftiges  Lebendiges 
sey.  Und  so  wird  im  Uebrigen  Jeglicher  nach  der  Bestimmtheit 
seines  Körpers  Gesammtvorstellungen  von  den  Dingen  bilden.  Des- 
halb ist  es  kein  Wunder,  dass  unter  den  Philosophen,  welche  die 
natürlichen  Dinge  blos  durch  die  Phantasiebilder  der  Dinge  erklären 
wollten,  so  viele  Streitigkeiten  entstanden  sind. 

2.  Anmerkung.  Aus  allem  oben  Gesagten  erhellt  klar,  dass 
wir  Vieles  auffassen  und  Gesammtbegriffe  bilden 

1.  aus  den  Einzelheiten  die  sich  uns,  durch  die  Sinne  ver- 
stümmelt, verworren  und  ohne  Ordnung  für  den  Verstand  dar- 
stellen (siehe   zu  Folges.    zu  L.  29  d.  Th.);   desshalb  pflege  ich 
solche  Auffassungen  eine  Erkenntniss  durch  unbestimmte  Erfah-    v*-y 
rung  zu  nennen. 

2.  Aus  Zeichen,  z.  B.  daraus,  dass  wir  uns  beim  Hören  oder 
Lesen  gewisser  Worte  der  Dinge  wieder  erinnern,  und  gewisse 
Vorstellungen  von  ihnen  bilden,  ähnlich  denen,  durch  welche  wir 
die  Dinge  in  der  Phantasie  vorstellen  (siehe  Anmerk.  zu  L.  18 
d.  Th.).  Diese  beiden  Arten,  die  Dinge  zu  betrachten,  werde  ich 
in  der  Folge  Erkenntniss  der  ersten  Gattung,  Meinung  ^der  Phan- 
tasievorstellung nennen?"  '~~ 

3.  Endlich  daraus,  dass  wir  Gesammtbegriffe  und  adäquate 
Vorstellungen  von  den  Eigenschaften  der  Dinge  haben  (siehe  Folges. 
zu  L.  38  und  39  mit  dem  Folges.  und  L.  40  d.  Th.).  Diese  Art 
werde  ich  Vernunft  und  Erkenntniss  der  zweiten  Gattung  nennen.  — 

Ausser  diesen  beiden  Gattungen  der  Erkenntniss  giebt  es,  wie 
ich  im  Folgenden  zeigen  werde,  eine  andere  dritte,  welche  wir 
das  intuitive  Wissen  nennen  werden.  Und  diese  Gattung  des  Er- 
kennenTgeEt  von  der  adäquaten  Vorstellung  der  formalen  Wesen- 
heit einiger  Attribute  Gottes  bis  zu  der  adäquaten  Erkenntniss  der 
Wesenheit  der  Dinge.  Alles  diess  will  ich  durch  ein  Beispiel  er- 
läutern. Es  sind  z.  B.  drei  Zahlen  gegeben,  um  die  vierte  zu  er- 
halten, welche  sich  zur  dritten  verhält,  wie  die  zweite  zur  ersten. 
Ein  Kaufmann  wird  sich  nicht  bedenken  und  die  zweite  und  dritte 
multipliciren  und  das  Produkt  durch  die  erste  dividiren,  weil  er 
nämlich  das,  was  er  von  dem  Lehrer  ohne  irgend  einen  Beweis 
gehört,  noch  nicht  vergessen  hat  oder  weil  er  es  oft  bei  den  ein- 
fachsten Zahlen  erfahren  hat  oder  auch  aus  dem  Beweise  des 
Lehrsatzes  19  im  Buche  7  des  Euklid,  nämlich  aus  der  allgemeinen 
Eigenschaft  der  Proportionen.  Bei  den  einfachsten  Zahlen  aber 
bedarf  es  nichts  dergleichen,   z.  B.  bei  den  Zahlen  1,  2,  3  sieht 
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jeder,  dass  die  vierte  Proportionazahl  6  ist,  und  »war  viel  klarer, 
weil  wir  aus  dem  Verhältnisse  der  ersten  Zahl  zur  zweiten,  das 
wir  auf  den  ersten  Blick  sehen,  die  vierte  selbst  erschlieasen. 

141.  Lehrsatz.  Die  Erkenntnis»  der  ersten  Gattung 
ist  die  einzige  Ursache  der  Falschheit,  die  der  zweiten 
Und  dritten  aber  ist  nothwendig  wahr. 

Bewtit.  In  der  vorigen  Anmerkung  haben  wir  gesagt,  dass 
zur  Erkenntnis  der  ersten  Gattung  alle  diejenigen  Vorstellungen 
gehören,  welche  inadäquat  und  verworren  sind;  und  folglich  ist 
(nach  L.  35  d.  Th.)  diese  Erkenntniss  die  einzige  Ursache  der 
Falschheit.  Ferner  haben  wir  gesagt,  dass  zur  Erkenntniss  der 
zweiten  und  dritten  Gattung  diejenigen  gehören,  welche  adäquat 
sind.  Folglich  ist  sie  (nach  L.  34  d.  Th.)  nothwendig  die  wahre. 
W.  z.  b.  w. 

42.  Lehrsati.  Die  Erkenntniss  der  zweiten  und  dritten 
und  nicht  die  der  ersten  Gattung  lehrt  uns  das  Wahre 
vom  Falschen  unterscheiden. 

Beweis.  Dieser  Lehrsatz  ist  an  sich  offenbar,  denn  wer  zwi- 
schen dem  Wahren  und  Falschen  zu  unterscheiden  weiss,  muss 
eine  adäquate  Vorstellung  des  Wahren  und  Falschen  haben,  d.  h. 
(nach  Anmerk.  J  zu  L  4(1  d.  Th.)  das  Wahre  und  Falsche  nach 
der  zweiten  oder  dritten  Gattung  der  Erkenntniss  erkennen. 

43,  Lehrsatz.  Wer  eine  wahre  Vorstellung  hat,  weiss 
zugleich,  dass  er  eine  wahre  Vorstellung  hat  und  kann 
nicht  an  der  Wahrheit  der  Sache  zweifeln. 

Beten*.  Die  wahre  Vorstellung  in  uns  ist  die,  welche  in  Gott, 
insofern  er  durch  die  Natur  des  menschlichen  Geistes  ausgedruckt 
wird,  adäquat  ist  (nach  Folges.  zu  L.  11  d.  Th.).  Setzen  wir  da- 
her, es  gebe  in  Gott,  insofern  er  durch  die  Natur  des  mensch- 
lichen Geistes  ausgedrückt  wird,  die  adäquate  Vorstellung  A.  Von 
dieser  Vorstellung  muss  es  nothwendig  auch  in  Gott  eine  Vor- 
stellung geben,  welche  sich  auf  Gott  auf  dieselbe  Weise  besieht, 
wie  die  Vorstellung  A  (nach  L.  20  d.  Th.,  dessen  Beweis  allge- 
mein ist).  Die  Vorstellung  A  wird  aber  als  sich  auf  Gott  be- 
ziehend tuigenouimeatJ  srn  er  durch  die  Natur  dos  menschlichen 
Geistes  ausgedrückt  w(  Igiich  muss  auch  die  Vorstellung  der 

Vorstellung   A   sdehfl  mt  dieselbe  Weise  beziehen,    d.  h. 

(nach    demselben    K"  öl   d.  Th.)  diese    adäquate  Vor- 

stellung der  Va  Jkt  Geiste  selbst  seju,    welcher 

i  amss  Jeder,   der   eine 
adäquate  H£'  Th-  2)  der  eir>  Dine' 
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wahrhaft  erkennt,  zugleich  eine  adäquate  Vorstellung  oder  wahre 
Erkenntnis  seiner  Erkenn tniss  haben,  d.  h.  (wie  an  sich  offenbar) 
er  muss  zugleich  derselben  gewiss  seyn.    W.  z.  b.  w. 

Anmerkung.  In  der  Anmerkung  zu  Lehre.  21  d.  Th.  habe  ich 
erläutert,  was  die  Vorstellung  einer  Vorstellung  ist  Es  ist  aber 
zu  bemerken,  dass  der  vorige  Lehrsatz  an  sich  hinlänglich  offen- 
bar ist,  denn  Jeder,  der  eine  wahre  Vorstellung  hat,  weiss,  dass 
die  wahr«  Vorstellung  die  höchste  Gewissheit  in  sich  schliesst. 
Denn  eine  wahre  Vorstellung  haben,  heisst  nichts  Anderes,  als 
ein  Ding  vollkommen  oder  aufs  Beste  einsehen,  und  Niemand  kann 
wohl  hieran  zweifeln,  wenn  er  nicht  glaubt,  die  Vorstellung  sey 
etwas  Stummes  wie  ein  Gemälde  an  der  Wand ,  nicht  aber  eine  I 
Art  des  Denkens,  nämlich  das  Verstehen  selbst.  Wer  kann  denn 
eigentlich  wissen,  dass  er  ein  Ding  erkennt,  wenn  er  nicht  vor- 
her das  Ding  erkennt?  d.  h.  wer  kann  wissen,  dass  er  eines  Dinges 
gewiss  ist,  wenn  er  nicht  vorher  des  Dinges  gewiss  ist?  Was 
kann  es  ferner  Deutlicheres  und  Gewisseres  geben,  als  die  rich- 
tige Vorstellung,  um  die  Richtschnur  der  Wahrheit  zu  seyn? 
Wahrlich  wie  da«  Licht  sich  selbst  und  die  Finsterniss  offenbart,  i 
so  ist  die  Wahrheit  die  Richtschnur  ihrer  selbst  und  des  Falschen.  | 
Und  damit  glaube  ich  auf  folgende  Fragen  geantwortet  zu  haben, 
nämlich:  wenn  die  wahre  Vorstellung,  insofern  sie  nur  als  mit 
ihrem  Gegenstande  übereinstimmend  angenommen  wird,  sich  von 
der  falschen  unterscheidet,  so  hat  die  wahre  Vorstellung  also  keine 
Realität  oder  Vollkommenheit  vor  der  falschen  voraus  (da  sie  sich 
ja  blos  durch  ein  äusserliches  Merkmal  unterscheiden)  und  folglich 
hat  auch  der  Mensch,  der  wahre  Begriffe  hat,  nichts  vor  dem 
voraus,  der  blos  falsche  hat.  Sodann,  woher  kommt  es,  dass  die 
Menschen  falsche  Vorstellungen  haben?  Woher  kann  endlich  Je- 
mand gewiss  wissen,  dass  er  Vorstellungen  habe,  welche  mit  ihren 
Gegenständen  übereinstimmen?  Auf  diese  Fragen,  sageich,  glaube 
ich  schon  geantwortet  zu  haben.  Denn  was  den  Unterschied  zwi- 
schen der  wahren  und  falschen  Vorstellung  betrifft,  so  erhellt  aus 
Lehrsatz  35  d.  Th.,  dass  jene  sich  zu  dieser  verhält,  wie  das 
Seyende  zum  Nichtseyenden.  Die  Ursachen  der  Falschheit  aber 
habe  ich  von  Lehrsatz  19  bis  35  nebst  der  Anmerkung  aufe  Deut- 
lichste auseinandergesetzt,  aus  denen  auch  erhellt,  wie  sich  ein 
Mensch,  der  wahre  Vorstellungen  hat,  von  einem,  der  nur  falsche 
hat,  unterscheide.  In  Hinsicht  des  Letztern  nämlich,  woher  ein 
Mensch  wissen  könne,  dass  er  eine  Vorstellung  habe,  welche  mit 
ihrem  Gegenstande  übereinstimmt,  habe  ich  so  eben  zur  vollsten 
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Genüge  gezeigt,  dass  dieses  allein  daher  komme,  dass  er  eine  Vor- 
stellung hat,  welche  mit  ihrem  Gegenstände  übereinstimmt,  oder 
weil  jlie JWahrheit  die  Richtschnur  ihrer  selbst  ist  Hiezu  kommt, 
dass  unser  Geist,  insofern  er  die  Dinge  wahrhaft  erfasst,  ein  Theil 
des  unendlichen  göttlichen  Verstandes  ist  (nach  Folges.  zu  L.  11 
d.  Th.),  und  daher  die  klaren  und  bestimmten  Vorstellungen  des 
Geistes  ebenso  wahr  seyn  müssen,  als  die  Vorstellungen  Gottes. 

44.  Lehrsatz.  Es  liegt  in  der  Natur  der  Vernunft,  die 
Dinge  nicht  als  zufällige,  sondern  als  nothwendige  zu 
betrachten. 

Beweis.  Es  liegt  in  der  Natur  der  Vernunft ,  die  Dinge  wahr 
aufzufassen  (nach  L.  41  d.  Th.),  nämlich  (nach  Axiom  6,  Th.  1) 
wie  sie  an  sich  sind  d.  h.  (nach  L.  29,  Th.  1)  nicht  als  zufällige, 
sondern  als  nothwendige.    W.  z.  b.  w. 

i.  Folgesatz.  Hieraus  folgt,  dass  es  von  der  blossen  Einbil- 
dung abhängt,  die  Dinge  sowohl  in  Rücksicht  der  Vergangenheit 
als  der  Zukunft  als  zufällige  zu  betrachten. 

Anmerkung.  Auf  welche  Weise  dieses  aber  geschehe,  will  ich 
kurz  erläutern.  Wir  haben  oben  gezeigt  (L.  17  d.  Th.  mit  dem 
Folgesatz.)^  dass  der  Geist  die  Dinge,  wenn  sie  auch  nicht  da 
sind,  sich  doch  immer  als  gegenwärtig  in  der  Phantasie  vorstellt, 
wenn  nicht  Ursachen  dazwischen  treten ,  welche  ihr  gegenwärtiges 
Daseyn  ausschliessen.  Sodann  haben  wir  (L.  18  d.  Th.)  gezeigt, 
dass,  wenn  der  menschliche  Körper  einmal  von  zweien  Körpern 
zugleich  afficirt  gewesen  ist,  der  Geist,  wenn  er  sich  nachher  den 
einen  davon  in  der  Phantasie  vorstellt,  sich  zugleich  auch  des 
andern  erinnere,  das  heisst,  beide  als  ihm  gegenwärtig  betrachten 
wird,  wenn  keine  Ursachen  dazwischen  treten,  welche  ihr  gegen- 
wärtiges Daseyn  ausschliessen.  Ausserdem  bezweifelt  Niemand, 
dass  wir  uns  auch  die  Zeit  in  der  Phantasie  vorstellen,  und  zwar 
desshalb,  weil  wir  uns  einige  Körper  langsamer  oder  schneller 
oder  eben  so  schnell  als  andere  bewegt  in  der  Phantasie  vorstellen. 
Nehmen  wir  also  einen  Knaben,  welcher  gestern  Morgen  zum 
ersten  Male  den  Petrus  gesehen  hat,  am  Mittage  aber  den  Paulus 
und  am  Abend  den  Simeon  und  heute  wieder  am  Morgen  den 
Petrus.  Aus  L.  18  d.  Th.  erhellt,  dass  er,  sobald  er  den  Morgen 
sieht,  er  sich  sogleich  die  Sonne,  dieselbe  Bahn  am  Himmel ,  wie 
am  vorigen  Tage,  durchlaufend  oder  den  ganzen  Tag,  und  so- 
gleich mit  dem  Morgen  den  Petrus,  mit  dem  Mittag  den  Pauli* 
und  mit  dem  Abend  den  Simeon  in  der  Phantasie  vorstellen  wi 
das  hebst,  er  wird  sich  das  Daseyn  des  Paulus  und  Simeon 
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Beziehung  auf  die  Zukunft  vorstellen,  und  dagegen,  wenn  er  am 
Abend  den  Simeon  sieht,  wird  er  den  Paulus  und  Petrus  auf  die 
Vergangenheit  beziehen,  indem  er  sie  nämlich  zusammen  mit  der 
Vergangenheit  vorstellt,  und  dieses  zwar  um  so  beständiger,  je 
öfter  er  sie  in  dieser  Ordnung  gesehen  hat  Träfe  es  sich  einmal, 
dass  er  an  einem  andern  Abend  statt  des  Simeon  den  Jakob  sähe, 
so  würde  er  dann  am  folgenden  Morgen  zugleich  mit  dem  Abend 
sich  bald  den  Simeon,  bald  den  Jakob  in  der  Phantasie  vorstellen, 
nicht  aber  beide  zusammen,  denn  es  wird  vorausgesetzt,  dass  er 
nur  einen  von  beiden,  nicht  aber  beide  zugleich  am  Abend  ge- 
sehen habe;  seine  Phantasievorstellung  wird  also  schwanken,  und 
er  sich  mit  dem  künftigen  Abend  bald  diesen  bald  jenen  vorstellen, 
d.  h.  keinen  als  gewiss,  sondern  beide  als  zufällig  künftig  betrach- 
ten. Und  dieses  Schwanken  der  Phantasievorstellung  wird  dasselbe 
seyn,  wenn  es  eine  Phantasievorstellung  von  Dingen  betrifft,  welche 
wir  auf  dieselbe  Weise  in  Beziehung  auf  die  Vergangenheit  oder 
Gegenwart  betrachten,  und  folglich  werden  wir  uns  sowohl  auf 
die  Gegenwart  als  auf  die  Vergangenheit  oder  Zukunft  sich  be- 
ziehende Dinge  als  zufallige  in  der  Phantasie  vorstellen. 

2.  Folgesatz.    Es  liegt  in  der  Natur  der  Vernunft,  die  Dinge    ( j 
unter  der  Form  der  Ewigkeit  aufzufassen. 

Beweis.    Denn  es  liegt  m  der  Natur  der  Vernunft,  die  Dinge 
als  nothwendige  und  nicht  als  zufallige  zu  betrachten  (nach  dem 
vor.  Lehre.).  Diese  Notwendigkeit  der  Dinge  fasst  sie  aber  (nach 
L.  41  d.  Th.)  wahrhaft  auf,  d.  h.  (nach  Ax.  6,  Th.  1)  wie  sie  an 
sich  ist.    Aber  (nach  L.  16,  Th.  1)  ist  diese  Notwendigkeit  der 
Dinge  die  Notwendigkeit  der  ewigen  Natur  Gottes  selbst,  also 
liegt  es  in  der  Natur  der  Vernunft,   die  Dinge  unter  dieser  Form 
der  Ewigkeit  zu  betrachten.    Dazu  kommt,  dass  die  Grundlagen 
der  Vernunft  Begriffe  sind,  welche  (nach  L.  38  d.  Th.)  das  aus-   \ 
drücken,  was  Allen  gemeinsam  ist,  und  welche  (nach  L.  37  d.  Th.)    I 
nicht  das  Wesen  eines  einzelnen  Dinges  ausdrücken  und  welche  i  ■ 
desshalb  ohne  irgend  eine  Beziehung  auf  die  Zeit  unter  der  Form 
der  Ewigkeit  begriffen  werden  müssen.    W.  z.  b.  w. 

45.  Lehrsatz.  Jede  Vorstelluug  irgend  eines  wirk- 
lich daseyenden  Körpers  oder  eines  einzelnen  Dinges 
schliesst  nothwendig  das  ewige  und  unendliche  Wesen 
Gottes  in  sich. 

Beums.  Dia*  Vorstellung  des  wirklich  daseyenden  einzelnen 
Dinges  l  Kor  sowohl  das  Wesen,  als  das  Daseyn 

das  Ol  t  Folges.  tu  L  8  d.  Th.);  die  ein- 
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zelnen  Dinge  können  aber  (nach  L.  15,  Th.  1)  nicht  ohne  Gott 
begriffen  werden;  weil  sie  aber  (nach  L.  6  d.  Th.)  Gott  zur  Ur- 
sache haben,  insofern  er  unter  einem  Attribute  betrachtet  wird, 
dessen  Modi  die  Dinge  selbst  sind,  müssen  nothwendig  ihre  Vor- 
stellungen (nach  Ax.  4,  Th.  1)  den  Begriff  des  Attributs  derselben, 
das  heißet  (nach  Def.  6,  Th.  1)  das  ewige  und  unendliche  Wesen 
Gottes  in  sich  schliessen.    W.  z.  b.  w. 

Anmerkung.  Ich  verstehe  hier  unter  Dasejn  nicht  die  Dauer 
d.  h.  Daseyn,  wie  es  abstrakt  und  gleichsam  als  eine  gewisse  Art 
der  Quantität  begriffen  wird.  Denn  ich  spreche  von  der  Natur  des 
Dasejns  selbst,  welches  den  einzelnen  Dingen  desshalb  beigelegt 
wird ,  weil  aus  der  ewigen  Notwendigkeit  Gottes  Unendliches  auf 
unendliche  Weisen  folgt  (siehe  L.  16,  Th.  1.).  Ich  spreche,  sage 
ich,  von  dem  Dasejn  der  einzelnen  Dinge  selbst,  insofern  sie  in 
Gott  sind,  denn  obwohl  ein  jedes  von  einem  andern  einzelnen 
Dinge  bestimmt  wird,  auf  gewisse  Weise  da  zu  sejn,  so  folgt 
doch  die  Kraft,  wodurch  jedes  im  Dasejn  beharrt,  aus  der  ewigen 
Notwendigkeit  der  Natur  Gottes.  Siehe  hierüber  Folges.  zu  Lehr- 
satz 24,  Th.  1. 

46.  Lehrsatz.  Die  Erkenntniss  der  ewigen  und  un- 
endlichen Wesenheit  Gottes,  welche  eine  jede  Vorstel- 
lung in  sich  schliesst,  ist  adäquat  und  vollkommen.  — 

Beweis.  Der  lkweis  des  vorigen  Satzes  ist  allgemein,  und 
mag  man  das  Ding  als  einen  Theil  oder  als  Ganzes  betrachten, 
so  schliesst  die  Vorstellung  desselben,  sej  sie  die  des  Ganzen  oder 
des  Theils  (nach  dem  vorigen  Lehrsatze)  das  ewige  und  unend- 
liche Wesen  Gottes  in  sich.  Desshalb  ist  das,  was  die  Erkenntniss 
der  ewigen  und  unendlichen  Wesenheit  Gottes  giebt,  Allen  ge- 
meinsam und  gleicher  Weise  im  Theil  wie  im  Ganzen;  und  daher 
wird  (nach  L.  W  d.  Th.)  diese  Erkenntniss  adäquat  sejn.  W.  z.  b.  w. 

47.  Lehrsatz.  Der  menschliche  Geist  hat  eine  ad- 
äquate Erkenntniss  der  ewigen  und  unendlichen  We- 
senheit Gottes, 

Ihweii.  Der  uietiseti liehe  (leint  hat  (mich  L.  22  d.  Th.)  Vor- 
stellungen^ au*  welehen  er  (mich  L.  X\  d.  Th.)  sich  und  seinen 
Korper  (nudi  L  IM  <J,  Mi,)  und  (iiftdi  Folget,  zu  L.  16  und  nach 
h.  17  d,  'lli.j  «II*  miMwrmi  Kl)i*|itr  l  jM|||^Amjeiide  auflaset, 
und  desslmlli  hui  <*r  innvU  L  45  fl^^^^Htafa*  adäquate 
Krkenntniüs  tln  «wludi  mimI  UMI  ^H^^^Hfc- Gottes.  W. 
ä.  h.  w. 

Anmerkmy.     Miami»  l 
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heit  Gottes  und  seine  Ewigkeit  Allen  bekannt  ist  Da  aber  Alles  n/ 
in  Gott  ist  und  durch  Gott  begriffen  wird,  so  folgt,  dase  wir  aus 
dieser  Erkenntniss  sehr  Vieles,  was  wir  adäquat  erkennen,  ab- 
leiten und  also  jene  dritte  Gattung  der  Erkenntniss  bilden  können, 
von  welcher  wir  in  der  Anmerk.  %  des  40.  Lehrsatzes  dieses  Theils 
gesprochen  haben  und  von  deren  Vortrefflichkeit  und  Nützlichkeit 
in  dem  fünften  Theile  zu  sprechen  Gelegenheit  seyn  wird.  Dass 
aber  die  Menschen  nicht  eine  eben  so  klare  Erkenntniss  von  Gott, 
wie  von  den  Gesammtbegriffen  haben,  kommt  daher,  dass  sie  sich 
Gott  nicht  wie  die  Körper  in  der  Phantasie  vorstellen  können,  und 
weil  sie  die  Benennung  Gott  mit  den  Phantasiebildern  von  Dingen 
verknüpft  haben,  welche  sie  zu  sehen  pflegen;  was  die  Menschen 
kaum  vermeiden  können,  weil  sie  beständig  von  äusseren  Körpern 
afficirt  werden«  Und  in  der  That  bestehen  auch  die  meisten  Irr- 
thümer  blos  darin,  dass  wir  die  Benennungen  nicht  recht  den 
Dingen  anpassen.  Denn  wenn  Jemand  sagt,  dass  die  Linien, 
welche  aus  dem  Mittelpunkte  des  Kreises  nach  seinem  Umkreise 
führen,  ungleich  sind,  so  versteht  er  wenigstens  so  lange  gewiss 
etwas  Anderes  unter  Kreis,  als  die  Mathematiker.  So  haben  die 
Leute,  wenn  sie  bei  dem  Rechnen  irren,  andere  Zahlen  im  Geiste, 
andere  auf  dem  Papier.  In  Betracht  des  Geistes  also  irren  sie  ge- 
wiss nicht;  sie  scheinen  uns  jedoch  zu  irren,  weil  wir  glauben,  die- 
selben Zahlen  im  Geiste  zu  haben ,  welche  auf  dem  Papier  stehen. 
Wäre  dieses  nicht,  würden  wir  nicht  glauben,  sie  irrten  sich;  so 
wie  ich  nicht  geglaubt  habe,  der  Mann  irre  sich,  den  ich  neulich 
ausrufen  hörte,  sein  Hof  sey  auf  das  Huhn  seines  Nachbars  ge- 
flogen, weil  ich  seinen  Sinn  ganz  wohl  zu  verstehen  glaubte.  Und 
hieraus  entstehen  die  meisten  Streitigkeiten,  weil  nämlich  die  Leute 
ihren  Sinn  nicht  recht  deutlich  machen,  oder  weil  sie  des  Andern 
Sinn  falsch  auslegen«  Denn  in  der  That,  während  sie  sich  am 
meisten  widersprechen,  denken  sie  entweder  Dasselbe  oder  etwas 
Anderes,  so  dass  Dasjenige,  was  sie  bei  einem  Andern  für  Irr- 
thum  und  Widersinnigkeit  halten,  es  nicht  ist 

48,  Lehrsatz.  Es  giebt  im  Geiste  keinen  unbeschränk- 
ten oder  freien  Willen,  sondern  der  Geist  wird  diess 
oder  jenes  zu  wollen,  von  einer  Ursache  bestimmt, 
welche  ebenfalls  von  einer  andern  bestimmt  ist,  und 
diese  wieder  von  einer  andern,  und  so  ins  Unend- 
liche fort 

Btweis.  Der  Geist  ist  ein  gewisser  und  bestimmter  Modus  des 
(nach  L.  11  d.  Th.).    Sonach  kann  er  (nach  Folges.  % 
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zu  L.  17,  Th.  1)  nicht  die  freie  Ursache  seiner  Handlungen  eeyn, 
oder  er  kann  nicht  eine  unbeschränkte  Fälligkeit  zu  wollen  und 
nicht  zu  wollen  haben  \  sondern  muss,  um  dieses  oder  jenes  zu 
wollen  (nach  L.  28  Th.  1),  von  einer  Ursache  bestimmt  werden, 
welche  ebenfalls  von  einer  andern  bestimmt  ist,  und  diese  wieder 
von  einer  andern  u.  8.  w.    W.  z.  b.  w. 

Anmerkung.  Auf  eben  diese  Weise  wird  bewiesen,  dass  es 
im  Geiste  keine  unbeschränkte  Fähigkeit  zu  verstehen,  zu  be- 
gehren, zu  lieben  etc.  giebt.  Hieraus  folgt,  dass  diese  und  ähn- 
liche Fähigkeiten  entweder  ganz  erdichtet  oder  doch  nichts  als 
metaphysische  oder  allgemeine  Wesen  sind,  welche  wir  aus  den 
besonderen  zu  bilden  pflegen,  dass  sich  also  Verstand  und  Wille 
zu  dieser  und  jener  Vorstellung  oder  zu  diesem  und  jenem  Willens- 
acte  ebenso  verhalte,  wie  das  Steinseyn  zu  diesem*  und  jenem 
Steine,  oder  wie  der  Mensch  zu  dem  Petrus  und  Paulus.  Die  Ur- 
sache aber,  warum  sich  die  Menschen  für  frei  halten,  haben  wir 
in  dem  Anfange  zum  ersten  Theile  auseinander  gesetzt  Ehe  ich 
[jedoch  weiter  gehe,  ist  hier  noch  zu  bemerken,  dass  ich  unter 
■  \YjJle  die)dFähigkeit,  nicht  aber  die  Neigung  zu  bejahen  und  zu 
verneinen  verstehe.  Ich  verstehe,  sage  ich,  hierunter  die  Fähig- 
keit, wodurch  der  Geist  bejaht  oder  verneint,  was  wahr  oder 
falsch  ist,  und  nicht  die  Neigung,  mit  welcher  der  Oeist  die  Dinge 
erstrebt  oder  ihnen  widerstrebt.  Nachdem  wir  aber  bewiesen  haben, 
dass  diese  Fähigkeiten  Oesammtbegriife  sind ,  welche  sich  von  dem 
Einzelnen,  woraus  wir  sie  bilden,  nicht  unterscheiden,  ist  nun  zu 
untersuchen,  ob  die  Willensacte  selbst  etwas  Anderes  seyen,  ak 
die  eigentlichen  Vorstellungen  der  Dinge.  Ich  sage,  wir  müssen 
untersuchen,  ob  es  im  Geiste  eine  andere  Bejahung  und  Verneinung 
giebt,  als  diejenige,  welche  die  Vorstellung,  insofern  sie  Vorstellung 
ist,  in  sich  schliesst  (siehe  hierüber  den  folgenden  Lehrsatz,  so  wie 
auch  Def.  3  d.  Th.),  damit  dos  Denken  nicht  auf  Bilder  gerathe 

IDenn  unter  Vorstellungen  verstehe  ich  nicht  die  Bilder,  wie  sie 
sich  auf  dem  Grunde  des  Auges  oder,  wenn  man  lieber  will,  in- 
mitten des  Gehirns  bilden,  sondern  Begritfe  des  Denkens. 

49.  Lehrsatz.  Es  giebt  im  Geiste  keinen  änderet 
Willensact,  oder  keine  Bejahung  und  Verneinung  ai« 
den,  welchen  die  Vorstellung,  insofern  sie  Vorstellung 
ist,  in  sich  schliesst. 

Beweis.  Es  giebt  im  Geiste  (nach  dem  vorigen  Satze)  keiat 
unbeschränkte  Fähigkeit  zu  wollen  und  nicht  zu  wollen,  sondos 
nur  einzelne  Willensacte,  nttmliob  Bejahung 
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diese  und  jene  Verneinung.  Nehmen  wir  daher  einen  einzelnen  k 
Willensact,  nämlich  einen  Modus  des  Denkens,  wodurch  der  Geist 
bejaht,  dass  die  drei  Winkel  eines  Dreiecks  zweien  rechten  gleich 
sind.  Diese  Bejahung  schließet  den  Begriff  oder  die  Vorstellung 
des  Dreiecks  in  sich,  das  heisst,  sie  kann  ohne  die  Vorstellung 
des  Dreiecks  nicht  begriffen  werden.  Denn  es  ist  einerlei,  ob  ich 
sage,  A  müsse  den  Begriff  von  B  in  sich  schliessen  oder  A  könne 
nicht  ohne  B  begriffen  werden.  Ferner  kann  diese  Bejahung  (nach 
Ax.  3  d.  Th.)  auch  nicht  ohne  die  Vorstellung  des  Dreiecks  seyn. 
Somit  kann  also  die  Bejahung  ohne  die  Vorstellung  des  Dreiecks 
weder  seyn  noch  begriffen  werden.  Ferner  muss  diese  Vorstel- 
lung des  Dreiecks  eben  diese  Bejahung  in  sich  schliessen,  dass 
nämlich  drei  seiner  Winkel  zweien  rechten  gleich  sind.  Desshalb 
kann  auch  umgekehrt  diese  Vorstellung  des  Dreiecks  ohne  diese 
Bejahung  weder  seyn  noch  begriffen  werden;  und  also  gehört 
(nach  Def.  2  d.  Th.)  diese  Bejahung  zum  Wesen  der  Vorstellung 
des  Dreiecks  und  ist  nichts  Anderes,  als  eben  diese  selbst  Was 
wir  von  diesem  Willensacte  gesagt  (da  wir  es  ja  nach  Willkür 
angenommen  haben),  ist  auch  von  jeglichem  Willensacte  zu  sagen, 
nämlich,  dass  es  nichts  als  die  Vorstellung  sey.    W.  z.  b.  w. 

Folgesatx.    Wille  und  Verstand  sind  ein  und  dasselbe. 

Beweis.  Wille  und  Verstand  sind  nichts  als  die  einzelnen 
Willensacte  und  Vorstellungen  (nach  L.  48  d.  Th.  und  der  An- 
merk.).  Nun  sind  der  einzelne  Willensact  aber  und  die  Vorstel- 
lung (nach  dem  vor.  Lehrs.)  ein  und  dasselbe;  also  sind  Wille 
und  Verstand  ein  und  dasselbe.    W.  z.  b.  w. 

Anmerkung.  Hiemit  haben  wir  die  Ursache,  die  man  gewöhn- 
lich als  die  des  Irrthums  annimmt,  beseitigt.  Wir  haben  aber 
oben  gezeigt,  dass  die  Falschheit  blos  in  dem  Mangel  besteht, 
welchen  die  verstümmelten  und  verworrenen  Vorstellungen  in  sich 
schliessen.  Desshalb  schliesst  die  falsche  Vorstellung,  insofern  sie 
falsch  ist,  keine  Gewissheit  in  sich.  Wenn  wir  also  sagen,  dass 
der  Mensch  sich  bei  dem  Falschen  beruhige  und  keinen  Zweifel 
daran  hege,  so  sagen  wir  desshalb  nicht,  dass  er  gewiss  sey,  son- 
dern nur,  dass  er  nicht  zweifle,  oder  dass  er  sich  bei  dem  Fal- 
schen beruhige,  weil  keine  Ursachen  vorhanden  sind,  welche  seine 
Phantasie  schwankend  machen  (siehe  hierüber  Anmerk.  zu  L.  44 
d.  Th.).  So  viel  man  also  auch  annehmen  mag,  dass  ein  Mensch 
an  dem  Falschen  hängt,  so  können  wir  ihn  doch  nie  dessen  gewiss 
nennen;  denn  unter  Gewisphfiit  verstehen  wir  etwas  Positives 
(siehe  L.  43  d.  Th.  mit  "der  Anmerk.),  nicht  aber  den  Mangel  des  ; 
Spinoit,  11.  6 
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Zweifels.  Aber  unter  Mangel  der  Gewissheit  verstehen  wir  Falsch- 
heit. Es  ist  jedoch  zur  triftigeren  Erläuterung  des  vorigen  Satzes 
noch  Einiges  zu  erinnern  übrig.  Sodann  ist  noch  auf  die  Ein- 
würfe zu  antworten ,  welche  gegen  diese  unsere  Lehre  vorgebracht 
werden  können,  und  endlich  habe  ich  es,  um  allen  Zweifel  zu 
entfernen,  für  der  Mühe  werth  gehalten,  Einiges  von  dem  Nutzen 
dieser  Lehre  anzuführen.  Einiges  sage  ich,  denn  das  Bedeutendste 
davon  wird  man  besser  aus  dem  verstehen,  was  wir  in  dem  fünf- 
ten Theile  sagen  werden. 

Ich  fange  also  mit  dem  Ersten  an  und  erinnere  die  Leser, 
zwischen  Vorstellung  oder  dem  Begriff  des  Geistes  und  zwischen 
den  Bildern  der  Dinge,  welche  wir  in  der  Phantasie  vorstellen, 
genau  zu  unterscheiden.  Ferner  ist  es  noth wendig,  dass  sie  zwi- 
schen Vorstellungen  und  Worten,  wodurch  wir  die  Dinge  bezeich- 
nen, unterscheiden.  Denn  weil  diese  drei,  nämlich  Phantasiebilder, 
Worte  und  Vorstellungen,  von  Vielen  entweder  ganz  mit  einander 
vermengt  oder  nicht  genau  genug  oder  auch  nicht  vorsichtig  ge- 
nug unterschieden  werden,  so  ist  ihnen  diese  Lehre  vom  Willen, 
welche  man  doch  durchaus  kennen  muss,  sowohl  um  seine  Spe- 
kulation, als  um  sein  Leben  weise  einzurichten,  gänzlich  unbekannt 
geblieben.  Diejenigen  nämlich,  welche  glauben,  die  Vorstellungen 
beständen  in  Phantasiebildern,  welche  sich  in  uns  durch  die  Be- 
gegnung von  Körpern  bilden,  meinen,  dass  diejenigen  Vorstellungen 
von  Dingen,  von  denen  wir  kein  ähnliches  Bild  bilden  können, 
keine  Vorstellungen,  sondern  blosse  Erdichtungen  seyen,  welche 
wir  aus  freiem  Ermessen  des  Willens  erdichten;  sie  sehen  afao 
die  Vorstellungen  wie  stumme  Bilder  an,  und  von  diesem  Vorur- 
theilc  eingenommen,  bemerken  sie  nicht,  dass  die  Vorstellung, 
insofern  sie  Vorstellung  ist,  Bejahung  oder  Verneinung  in  sieb 
schliesst.  Femer  diejenigen,  welche  die  Worte  mit  der  Vorstellung 
oder  mit  der  Bejahung  selbst,  welche  die  Vorstellung  in  sich  aehhesBC. 
vermengen,  glauben  Etwas  ihrem  Denken  Widersprechendes  wollen 
zu  können,  da  Hie  Etwas  mit  blossen  Worten  anders,  als  sie  e# 
denken,  bejahen  oder  verneinen.  Diese  Vorurtheile  kann  aber 
derjenige  leicht  ablegen,  *U\r  utif  die  Natur  des  Denkens 
die  den  Begriff  dvr  Ausdehnung  keineswegs  in  sich  schliesst, 
der  demnach  klar  erkennt,  dwss  die  Vorstellung  (da  sie  ei 
des  Denken«  ist)  weder  in  dem  Hilde  irgend  eines  Dfasgas 
in  Worten  besteht.  Denn  das  Wesen  der  Werf* 
blos  von  den  körperlichen  Bewegungen  gebil 
griff  des  Denkens  keineswegs  In  sich  sohli* 
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Diese  wenigen  Erinnerungen  hierüber  werden  genügen;  dess- 
lialb  gehe  ich  nun  zu  den  vorher  erwähnten  Einwürfen  über.  Der 
erste  ist,  dass  man  es  für  feststehend  hält,  dass  der  Wille  sich 
weiter  erstrecke,  als  der  Verstand,  und  daher  von  ihm  verschie- 
den sey.  Der  Grund  aber,  wesshalb  man  glaubt,  dass  der  Wille 
sich  weiter  erstrecke,  als  der  Verstand,  ist:  dass,  so  sagt  man, 
man  die  Erfahrung  mache,  es  bedürfe  keiner  grösseren  Fähigkeit 
beizustimmen  oder  zu  bejahen  und  zu  verneinen,  um  unendlichen 
anderen  Dingen,  welche  wir  nicht  wahrnehmen,  beizustimmen,  als 
eben  der,  die  wir  bereits  haben,  wohl  aber  einer  grösseren  Fähig- 
keit des  Denkens.  Der  Wille  unterscheidet  sich  also  vom  Ver- 
stände dadurch,  dass  dieser  endlich,  jener  aber  unendlich  ist. 
Zweitens  kann  man  uns  einwerfen,  dass  die  Erfahrung  nichts 
deutlicher  zu  lehren  scheint,  als  dass  wir  unser  Urtheil  zurück- 
halten können,  um  den  Dingen  nicht  beizustimmen,  welche  wir 
auffassen.  Dieses  wird  auch  dadurch  bestätigt,  dass  man  von 
Niemanden  sagt,  er  täusche  sich,  insofern  er  etwas  auffaast,  son- 
dern nur,  wiefern  er  beistimmt  oder  nicht  beistimmt  Wer  z.  B. 
ein  geflügeltes  Pferd  erdichtet,  giebt  desshalb  nicht  zu,  dass  es  ein 
geflügeltes  Pferd  gebe,  d.  h.  er  täuscht  sich  nicht,  wenn  er  nicht 
zugleich  zugiebt,  dass  es  ein  geflügeltes  Pferd  gebe.  Die  Erfah- 
rung scheint  also  nichts  deutlicher  zu  lehren,  als  dass  der  Wille 
oder  die  Fähigkeit,  beizustimmen,  frei  und  von  der  Fähigkeit  des 
Erkennens  verschieden  ist  Drittens  kann  man  uns  einwerfen, 
dass  eine  Bejahung  nicht  mehr  Realität  zu  enthalten  scheint,  als 
die  andere,  d.  h.  dass  wir  keines  grösseren  Vermögens  zu  bedürfen 
scheinen,  um  zu  bejahen,  dass  das  wahr  sey,  was  wahr  ist,  als 
dazu,  um  etwas  was  falsch  ist,  als  wahr  zu  behaupten.  Wir  neh- 
men aber  wahr,  dass  eine  Vorstellung  mehr  Realität  oder  Voll- 
kommenheit als  die  andere  hat,  denn  um  so  viel  einige  Gegen- 
stände vorzüglicher  sind,  als  andere,  um  so  viel  sind  auch  ihre 
Vorstellungen  vollkommener  als  andere,  und  hieraus  scheint  sich 
auch  ein  Unterschied  zwischen  Wille  und  Verstand  zu  ergeben. 
Viertens  kann  man  einwerfen,  wenn  der  Mensch  nicht  aus  Frei- 
heit des  Willens  handelt,  was  wird  also  geschehen,  wenn  er  im 
Oleichgewichte  ist,  wie  Buridans  Esel?  Wird  er  nicht  vor  Hunger 
und  Durst  umkommen?  Gebe  ich  dieses  zu,  so  scheine  ich  einen 
Esel  oder  die  Bildsäule  eines  Menschen ,  nicht  aber  einen  Menschen 
anzunehmen;  leugne  ich  es  aber,  dann  wird  er  also  sich  selbst 
uen  und  hat  folglich  die  Fähigkeit,  zu  gehen  und  zu  thun, 
1    Aumrdam  kann  man  vielleicht  noch  andere  Ein- 
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würfe  macheu;  aberf,  weil  ich  nicht  verpflichtet  bin,  Alles  das 
beizubringen,  was  Jeder  erträumen  kann,  so  werde  ich  nur  auf 
diese  Einwürfe  zu  antworten  Sorge  tragen,  und  zwar  möglichst 
kurz.  Auf  das  erste  sage  ich,  dass  ich  zugebe,  dass  der  Wille 
sich  weiter  erstreckt ,  als  der  Verstand ,  wenn  man  unter  Verstand 
nur  klare  und  bestimmte  Vorstellungen  versteht;  aber  ich  leugne, 
dass  der  Wille  sich  weiter  erstreckt,  als  die  Wahrnehmungen  oder 
die  Fähigkeit  des  Auffassens,  und  ich  sehe  wahrlich  nicht,  warum 
die  Fähigkeit  des  Willens  eher  eine  unendliche  zu  nennen  ist,  als 
die  Fähigkeit  des  Wahrnehmens,  denn  sowie  wir  Unendliches 
(eines  jedoch  nach  dem  andern,  denn  wir  können  Unendliches 
nicht  zugleich  bejahen)  mit  derselben  Fähigkeit  des  Wollens  be- 
jahen können ,  so  können  wir  auch  unendliche  Körper  (nämlich 
einen  nach  dem  andern)  mit  derselben  Fähigkeit  des  Wahrneh- 
mens wahrnehmen  oder  auffassen.  Sagt  man  aber,  es  gebe  Unend- 
liches, was  wir  nicht  auflassen  können,  so  erwidere  ich,  dass  wir 
eben  dieses  durch  kein  Denken  und  folglich  durch  keine  Fähigkeit 
des  Wollens  erreichen  können.  Sagt  man  aber,  wenn  Gott  be- 
wirken wollte,  dass  wir  auch  diess  auffassen  sollen,  so  mttsste  er 
uns  zwar  eine  grössere  Auffassungsfähigkeit,  aber  keine  grössere 
Fälligkeit  des  Wollens  geben,  als  er  gegeben  hat,  so  ist  diess  das- 
selbe, als  wenn  man  sagen  wollte,  es  sey  zwar  nöthig,  wenn 
Gott  bewirken  wollte,  dass  wir  unendliche  andere  Sejende  ver- 
ständen, dass  er  uns  einen  grösseren  Verstand  gäbev  aber  doch 
keine  allgemeinere  Vorstellung  des  Seyenden,  als  er  gegeben  hat 
um  eben  diese  unendlichen  Seyenden  zu  umfassen  -,  denn  wir  haben 
gezeigt,  dass  der  Wille  ein  allgemeines  Seyendes  oder  eine  Vor- 
stellung ist,  wodurch  wir  alle  einzelnen  Willensaote,  d.  h.  das- 
jenige, was  ihnen  allen  gemeinsam  ist,  ausdrücken.  Da  man  nun 
diese  gemeinsame  oder  allgemeine  Vorstellung  von  allen  Willens- 
acten  für  eine  Fälligkeit  hält,  ho  ist  es  durchaus  kein  Wunder, 
wenn  man  erklärt,  dass  diene  Fähigkeit  über  die  Grenzen  des  Ver- 
standes hinaus  hm  Unendliche  Mich  erstrecke.  Denn  allgemein  wird 
ebenso  von  einem,  wie  von  mehreren  und  unendlichen  Individuen 
gesagt.  Auf  den  zweiten  Kinwurf  antworte  ich  mit  der  Behaup- 
tung, dass  wir  nicht  die  frei«  Macht  haben,  unser  Urtheil  zurück- 
zuhalten. Denn  wenn  wir  sogan,  dW  -jjjhHgi  »™  Urtheil  zu- 
rückhält, sagen  wir  ntaliU  AnttoN*  ^M^^HüP*)  **  nehme 
ein  Ding  nicht  iultti|uat  wahr.  Dil  *^^^^^^™—  Urtheüs  ist 
also  in  der  'llial  «in   Wttliruah  rgfa    Um 
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sich  ein  Pferd  in  der  Phantasie  vorstellt  und  ausserdem  nichts 
Anderes  wahrnimmt  Da  diese  Vorstellung  das  Daseyn  des  Pfer- 
des in  sich  schliesst  (nach  Folges.  zu  L.  17  d.  TL),  und  der 
Knabe  nichts  wahrnimmt,  was  das  Daseyn  des  Pferdes  aufhebt, 
so  wird  er  nothwendig  das  Pferd  als  gegenwärtig  betrachten,  und 
an  dessen  Daseyn  nicht  zweifeln  können,  obgleich  er  dessen  nicht 
gewiss  ist.  Diese  erfahren  wir  täglich  in  den  Träumen,  und  ich 
glaube  nicht,  dass  Jemand  meinen  wird,  er  habe,  während  er 
träumt,  die  freie  Macht,  sein  Urtheil  über  das,  was  er  träumt, 
zurückzuhalten  und  zu  bewirken,  dass  er  das,  was  er  zu  sehen 
träumt,  nicht  träume;  und  nichts  destoweniger  trifft  es  sich,  dass 
wir  auch  im  Traume  unser  Urtheil  zurückhalten,  nämlich,  wenn 
wir  träumen,  dass  wir  träumen.  Ferner  gebe  ich  zu,  dass  Nie- 
mand, insofern  er  wahrnimmt,  sich  täusche,  d.  h.  ich  gebe  zu, 
dass  die  Phantasievorstellungen  des  Geistes,  an  sich  betrachtet, 
keinen  Irrthum  in  sich  schliessen  (siehe  Anmerk.  zu  L.  17  d.  TL), 
aber  ich  leugne,  dass  der  Mensch  nichts  bejahe,  insofern  er  wahr- 
nimmt Denn  was  ist  ein  geflügeltes  Pferd  wahrnehmen  anders, 
als  bejahen,  dass  ein  Pferd  Flügel  habe?  Denn  wenn  der  Geist 
ausser  dem  geflügelten  Pferde  nichts  Anderes  wahrnähme,  so  würde 
er  es  als  ihm  gegenwärtig  betrachten  und  keine  Ursache,  an  dessen 
Daseyn  zu  zweifeln,  wie  auch  keine  Fähigkeit,  nicht  beizustimmen 
haben,  wenn  nicht  das  Phantasiebild  des  geflügelten  Pferdes  mit 
einer  Vorstellung  verbunden  ist,  welche  das  Daseyn  eben  dieses 
Pferdes  aufhebt;  oder  auch,  weil  er  wahrnimmt,  dass  die  Vor- 
stellung des  geflügelten  Pferdes,  welche  er  hat,  inadäquat  ist, 
wird  er  nothwendig  das  Daseyn  dieses  Pferdes  verneinen  oder 
nothwendig  daran  zweifeln.  Hiemit  glaube  ich  auch  auf  den 
dritten  Einwurf  geantwortet  zu  haben,  nämlich,  dass  der  Wille 
etwas  Allgemeines  sey,  was  allen  Vorstellungen  beigelegt  wird, 
und  dass  er  nur  das  bezeichnet,  was  allen  Vorstellungen  gemein- 
sam ist,  nämlich  die  Bejahung,  deren  adäquate  Wesenheit  des- 
halb, insofern  sie  so  abstrakt  gefasst  wird,  in  einer  jeden  Vor- 
stellung seyn  muss  und  auf  diese  Weise  in  allen  nur  dieselbe; 
aber  nicht,  insofern  sie  als  die  Wesenheit  der  Vorstellung  aus- 
machend betrachtet  wird;  denn  insofern  unterscheiden  sich  die 
einzelnen  Bejahungen  ebenso  untereinander,  wie  die  Vorstellungen 
selbst  Z.  B.  die  Bejahung,  welche  die  Vorstellung  des  Kreises 
in  sich  schliesst,  unterscheidet  sich  von  der,  welche  die  Vor- 
stellung des  Dreiecks  in  sich  schliesst,  ebenso  wie  die  Vorstellung 

von  der  Vorstellung  des  Dreiecks.    Ferner  verneine 
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ich  durchaus,  dass  wir  einer  eben  ßo  grossen  Denkkraft  bedürfen, 
um  zu  bejahen,  dass  das  wahr  sey,  was  wahr  ist,  als  um  etwas, 
was  falsch  ist,  als  wahr  zu  behaupten.  Denn  diese  beiden  Be- 
jahungen verhalten  sich  zu  einander,  was  den  Geist  anbetrifft,  wie 
das  Seyende  zum  Nichtseyenden  •,  denn  in  den  Vorstellungen  ist 
nichts  Positives,  was  die  Form  der  Falschheit  bildet  (siehe  L.  35 
d.  Th.  mit  der  Anmerk.  und  Anmerk.  zu  L.  47  d.  Th.).  Es  ist 
hier  also  besonders  zu  bemerken,  wie  leicht  wir  uns  täuschen, 
wenn  wir  das  Allgemeine  mit  dem  Einzelnen,  und  die  Vernunft- 
wesen und  Abstractionen  mit  dem  Realen  vermengen.  Was  end- 
lich den  vierten  Einwurf  betrifft,  so  erkläre  ich  durchaus  zuzu- 
geben, dass  der  in  einem  solchen  Oleichgewichte  befindliche  Mensch 
(der  nämlich  nichts  Anderes  als  Durst  und  Hunger  und  solche 
Speise  und  solchen  Trank  wahrnimmt,  welche  gleichweit  von  ihm 
entfernt  sind)  vor  Hunger  und  Durst  umkommen  wird.  Fragt  man 
mich,  ob  ein  solcher  Mensch  nicht  eher  für  einen  Esel  als  für 
einen  Menschen  zu  halten  sey,  so  antworte  ich,  dass  ich  es  nicht 
weiss,  wie  ich  auch  nicht  weiss,  wie  hoch  der  zu  halten  sey, 
welcher  sich  erhängt,  und  wie  hoch  Kinder,  Narren,  Wahnsinnige 
u.  d.  m.  zu  halten  sind. 

Es  ist  schliesslich  noch  anzugeben,  wie  viel  die  Erkenntnis« 
dieser  Lehre  ftlr  das  Leben  nütze,  was  wir  aus  Folgendem  leicht 
ersehen  werden.  Nämlich  1)  insofern  sie  uns  lehrt,  dass  wir  Mos 
nach  dem  Willen  Gottes  handeln  und  der  göttlichen  Natur  theil- 
haftig  sind,  und  zwar  um  so  mehr,  je  vollkommener  unsere  Hand- 
lungen sind  und  je  mehr  und  mehr  wir  Gott  erkennen.  Diese 
Lehre  hat  also  ausserdem ,  dasH  sie  das  Oemüth  auf  alle  Weise 
beruhigt,  noch  die«*,  dass  hIc  uns  lehrt,  worin  unser  höchste? 
GlUck  oder  unsere  Seligkeit  besteht,  nämlich  in  der  alleinigen  Er- 
kenntnis* Gottes,  durch  welche  wir  nur  das  zu  thun  angetrieben 
werden,  wiw  hiebe  und  KrorrimiKkeit  heischen.  Hieraus  sehen  wir 
klar,  wie  weit  diejenigen  von  der  wahren  Schätzung  der  Tugend 
entfernt  sind,  die  fOr  Tnj/end  und  rech  1  sehn  flfene  Handlungen  wie 
für  den  Kröpfen  l>icn«t  von  Unfl  mit  den  höchsten  Belohnungen 
geschmückt  7ii  werden  Imflen ,  hU  nh  die  Tugend  selbst  und  «wr 
hienst.  Uoffeq  nicht  nellmi  dn^  filfirk  und  die  hnchxte  Freiheit  wir*. 
*Z)  Insofern  sie  im«  lehrl  ,  wie.  wir  hiiq  hei  Schicksalen  oder  Nil 
dem,  wn«  niehf  in  mmeter  MficM  «lebt  d.  h.  hei  Dingen,  welche 
nicht  mim  unserer  N'nfnr  foljien,  verlnillen  müssen,  nämlich 
Aritlit/e  den  Schick  snls  mif  Gleichmut  h  erwarten  oir 
Alle*    iifich    dem    ewigen  Nnf  lisch  hisse  Gottes   mit 
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wendigkeit  erfolgt,  wie  auß  der  Wesenheit  des  Dreieckes  folgt,  K 
dass  dessen  drei  Winkel  zweien  rechten  gleich  sind.  3)  Fördert 
diese  Lehre  das  sociale  Leben,  insofern  sie  uns  lehrt,  Niemanden 
zu  hassen,  zu  verachten,  zu  verspotten,  auf  Niemand  zu  zürnen, 
Niemand  zu  beneiden.  Ausserdem,  insofern  sie  lehrt,  dass  ein 
Jeder  mit  dem  Seinigen  zufrieden,  auch  dem  Nächsten  hülfreich 
seyn  soll,  nicht  aus  weibischem  Mitleide,  Parteilichkeit  oder  aus 
Aberglauben,  sondern  blos  nach  Leitung  der  Vernunft,  wie  näm- 
lich Zeit  und  Umstände  es  erfordern,  wie  ich  im  dritten  Theile  zeigen 
werde.  4)  Endlich  fördert  diese  Lehre  auch  nicht  wenig  die  all- 
gemeine Gesellschaft,  insofern  sie  lehrt,  auf  welche  Weise  die 
Bürger  zu  regieren  und  zu  leiten  sind,  dass  sie  nämlich  nicht 
knechtisch,  sondern  frei  das,  was  das  Beste  ist,  thun.  Und  da- 
mit habe  ich  das  beendigt,  was  ich  in  dieser  Anmerkung  abzu- 
handeln mir  vorgesetzt/ hatte,  und  so  schliesse  ich  diesen  unsern 
zweiten  Theil,  indem  /ich  glaube,  die  Natur  des  menschlichen 
Geistes  und  seine  Eigenschaften  ausführlich  genug  und  soweit  es 
die  Schwierigkeit  der  Sache  zulässt,  klar  auseinandergesetzt  und 
Solches  dargelegt  zu  fyaben,  woraus  viel  Treffliches,  höchst  Nütz- 
liches und  zu  wissen  ^Notwendiges  geschlossen  werden  kann,  wie 
sich  zum  Theil  aus  dem  Folgenden  ergeben  wird. 

'     •  /  •    - 
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Ethik. 

Dritter    Theil. 

Ton  dem  Ursprünge  und  der  Natur  der  Affecte.1 


Viele,  die  über  die  Affecte  und  die  Lebensweise  der  Menschen 
geschrieben  haben,  scheinen  nicht  von  natürlichen  Dingen,  welche 
den  allgemeinen  Gesetzen  der  Natur  folgen,  zu  reden,  sondern 
von  Dingen,  welche  ausserhalb  der  Natur  liegen.  Ja,  sie  scheinen 
den  Menschen  in  der  Natur  wie  einen  Staat  im  Staate  zu  fassen. 
Denn  sie  glauben,  dass  der  Mensch  die  Ordnung  der  Natur  mehr 
störe  als  befolge,  und  dass  er  eine  unumschränkte  Macht  in  Benig 
auf  seine  Handlungen  habe  und  anders  nicht,  als  von  sich  selber, 
bestimmt  werde.  Die  Ursache  des  menschlichen  Unvermögens  und 
der  menschlichen  Unbeständigkeit  legen  sie  nicht  dem  allgemeinen 
Vermögen  der  Natur,  sondern  ich  weiss  nicht  welchem  Fehler  der 
menschlichen  Natur  bei,  welche  sie  darum  beweinen,  verlachen, 
verachten  oder,  was  am  häufigsten  geschieht,  verwünschen,  und 
wer  das  Unvermögen  des  menschlichen  Geistes  recht  beredt  oder 
witzig  zu  verspotten  weiss,  wird  wie  für  göttlich  gehalten.  Zwar 
hat  es  nicht  an  ausgezeichneten  Männern  gefehlt  (deren  Anstren- 
gung und  Fleiss  wir  Vieles  schuldig  zu  seyn  bekennen),  die  von 
der  richtigen  Lebensweise  viel  Herrliches  geschrieben  und  den 
Menschen  einsichtsvolle  Rathschläge  gegeben  haben.  Die  Natur 
und  die  Kräfte  der  Affecte  aber,  und  was  seinerseits  der  Geist, 
um  sie  zu  massigen,  vermöge,  das  hat,  so  viel  ich  weiss,  Niemand 
bestimmt.  Ich  weiss  zwar,  dass  der  hochberühmte  Cartesius,  ob- 
wohl auch  er  annahm,  dass  der  Geist  eine  anbeschränkte  Macht 
über  seine  Handlungen  ha'  dttflfcxttenschlichen   Affecte 

aus  ihren  ersten  Gründen  h  den  Weg  an- 

zugeben versucht  hat,  WC  ir&nkte  Herr- 
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schalt  über  die  Affecte  erlangen  könne;  aber,  nach  meiner  Ansicht 
wenigstens,  hat  er  nichts  als  den  Scharfsinn  seines  grossen  Geistes 
gegeigt,  wie  ich  seines  Ortes  beweisen  werde.  Ich  will  also  zu 
denen  zurückkehren,  welche  die  Affecte  und  Handlungen  der  Men- 
schen lieber  verabscheuen  oder  verlachen,  als  verstehen  wollen. 
Diesen  wird  es  ohne  Zweifel  wunderbar  scheinen,  dass  ich  die 
Fehler  und  Thorheiten  der  Menschen  nach  geometrischer  Methode 
zu  behandeln  unternehme  und  das  in  bestimmter  Ordnung  darthun 
will,  wovon  sie  immerfort  schreien,  dass  es  der  Vernunft  wider- 
streite, eitel,  widersinnig  und  abscheulich  sey.  Mein  Grund  aber 
ist  dieser:  Es  geschieht  nichts  in  der  Natur,  was  man  ihr  als  Fehler 
anrr  hnen  könnte,  denn  die  Natur  ist  immer  dieselbe  und  überall 
eine,  und  ihre  Kraft  und  ihr  Thätigkeitsvermögen  ist  dasselbe, 
d.  h.  Ai*i  f^^*^t  ^nd  Rflgftlp  der  Natur,  nach  welchen  Alles  ge- 
schieht und  aus  der  einen  Gestalt  in  die  andere  verwandelt  wird, 
sind  überall .  und  imqrier  dfeafiUhsn ,  und  sonach  muss  es  auch  eine 
und  dieselbe  Weise  geben,  die  Natur  der  Dinge,  welche  es  auch 
seyn  mögen,  zu  verstehen,  nämlich  durch  die  allgemeinen  Gesetze 
und  Regeln  der  Natur.  Daher  erfolgen  die  Affecte  des  Hasses, 
Zornes,  Neides  etc.,  an  sich  betrachtet,  aus  derselben  Notwendig- 
keit und  Kraft  der  Natur,  wie  das  übrige  Einzelne,  und  hiernach 
zeigen  sie  bestimmte  Ursachen  an,  durch  welche  sie  verstanden 
werden,  und  haben  bestimmte  Eigenschaften,  die  unserer  Erkennt- 
niss  eben  so  würdig  sind,  wie  die  Eigenschaften  eines  jeden  an- 
dern Dinges,  an  dessen  blosser  Betrachtung  wir  uns  erfreuen.  Ich 
werde  also  die  Natur  und  die  Kräfte  der  Affecte  und  die  Macht 
des  Geistes  in  Bezug  auf  dieselben  nach  derselben  Methode  be- 
handeln, mit  welcher  ich  im  Vorigen  über  Gott  und  den  Geist  ge- 
handelt habe,  und  die  menschlichen  Handlungen  und  Triebe  eben 
so  betrachten,  als  wenn  von  Linien,  Flächen  oder  Körpern  die 
Frage  wäre. 

Definitionen. 

1.  Adäquate  Ursache  nenneich  diejenige,  deren  Wirkung 
klar  und  bestimmt  durch  sie  aufgefasst  werden  kann.  Inadäquate 
aber  oder  Theilursache  nenne  ich  diejenige,  deren  Wirkung 
durch  sie  allein  nicht  verstanden  werden  kann. 

2.  Ich  sage,  dass  wir  dann  thätig  sind,  wenn  Etwas  in  uns 
oder  ausser  uns  geschieht,  dessen  adäquate  Ursache  wir  sind,  d.  h. 
(nach  der  vor.  Def.)  wenu  aus  unserer  Natur  Etwas  in  uns  oder 
ausser  uns  erfolgt,  was  durch  diese  allein  klar  und  bestimmt  ver- 
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standen  werden  kann.  Dagegen  sage  ich,  dass  wir  leiden,  wenn 
Etwas  in  uns  geschieht  oder  Etwas  aus  unserer  Natur  folgt,  von 
dem  wir  nur  zum  Theil  die  Ursache  sind. 

3.  Unter  Affect  verstehe  ich  die  Affectionen  des  Körpers, 
wodurch  das  Thätigkeitsvennögen  des  Körpers  vermehrt  oder  ver- 
mindert, erhöht  oder  beschränkt  wird,  und  zugleich  die  Vorstel- 
lungen dieser  Affectionen. 

Wenn  wir  also  die  adäquate  Ursache  einer  dieser  Affectionen 
seyn  können,  dann  verstehe  ich  unter  Affect  eine  Thätigkeit,  im 
andern  Falle  eine  Leidenschaft. 

Heischesätze. 

1.  Der  menschliche  Körper  kann  auf  viele  Weisen  afficirt 
werden ,  wodurch  sein  Thätigkeitsvennögen  vermehrt  oder  vermin- 
dert wird;  und  auch  auf  andere  Weisen,  welche  sein  Thätigkeits- 
vennögen -weder  grösser  noch  geringer  machen. 

Dieser  Heischesatz  oder  dieses  Axiom  stützt  sich  auf  Heische- 
satz 1  und  Lehnsatz  5  und  7.    (Siehe  diese  nach  L.  13,  Th.  2.) 

2.  Der  menschliche  Körper  kann  viele  Veränderungen  erleiden 
und  nichts  desto  weniger  die  Eindrücke  oder  Spuren  der  Gegen- 
stände (siehe  hierüber  Heisches.  5,  Th.  2)  und  folglich  auch  die- 
selben Bilder  der  Dinge  beibehalten  (siehe  deren  Definition  in  der 
Anmerkung  zu  L  17,  Th.  2). 

1.  Lehrsatz.  Unser  Geist  thut  Einiges,  Anderes  aber 
leidet  er,  nämlich,  insofern  er  adäquate  Vorstellungen 
hat,  thut  er  Einiges  nothwendig,  und  insofern  er  in- 
adäquate Vorstellungen  hat,  leidet  er  nothwendig  An- 
deres. 

Beweis.  In  jedem  menschlichen  Geiste  sind  einige  Vorstellungen 
adäquat,  andere  aber  verstümmelt  und  verworren  (nach  Anmerk. 
zu  S.  40,  Th.  2);  die  Vorstellungen  aber,  welche  in  Jemandes 
Geiste  adäquat  sind,  sind  in  Gott  adäquat,  insofern  er  das  Wesen 
eben  dieses  Geistes  ausmacht  (nach  Folges.  zu  L.  11,  Th.  2),  und 
diejenigen  ferner,  welch**  in  dem  Geiste  inadäquat  sind,  sind  in 
Gott  auch  (nach  demselben  Folge*.)  adäquat,  nicht  insofern  er  bloß 
das  Wesen  eben  diene«  Gduta*,  sondern  auch  insofern  er  die  Geister 
anderer  Dinge  zugleich  in  *tab  «inliiUk  Sodann  muss  aus  jeder 
gegebenen  Vorstellung  noUjwgndig  dtp*  •  WWm^g  erfolgen  (nach 
L  :»,  Th.  1),  <J«r«n  «JlUjiMt»  Uf  «siehe  DeL  1 

d.  Th,j,  niehi  inm/hru  *r  uoiftdl  &rn  er  ab 
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von  jener  gegebenen  Idee  afficirt  betrachtet  wird  (eiehe  L.  9, 
Th.  2).  Aber  von  derjenigen  Wirkung,  deren  Ursache  Gott  ißt, 
insofern  er  von  einer  Vorstellung  afficirt  ist,  welche  in  Jemandes 
Geiste  adäquat  ist  (nach  Folges.  zu  L  11,  Th.  2),  ist  jener  sel- 
bige Geist  die  adäquate  Ursache.  Also  thut  unser  Geist  (nach 
Def.  2  d.  Th.)  Manches  nothwendig,  insofern  er  adäquate  Vor- 
stellungen hat.  Diess  war  das  erste.  Was  sodann  nothwendig  aus 
einer  Vorstellung  folgt,  welche  in  Gott  adäquat  ist,  nicht  insofern 
er  nur  eines  Menschen  Geist,  sondern  insofern  er  die  Geister  an- 
derer Dinge  zugleich  mit  dem  Geiste  eben  dieses  Menschen  in  sich 
fasst,  hievon  ist  (nach  demselben  Folgesatz  zu  L  11,  Th.  2)  der 
Geist  jenes  Menschen  nicht  adäquate,  sondern  theilweise  Ursache, 
und  folglich  (nach  Def.  2  d.  Th.)  leidet  der  Geist  nothwendig  Man- 
ches, insofern  er  inadäquate  Ideen  hat  Diess  war  das  zweite. 
Also  thut  unser  Geist  etc.    W.  z.  b.  w. 

Folgesatz.  Hieraus  folgt,  dass  der  Geist  um  so  mehr  Leiden- 
schaften unterworfen  ist,  je  mehr  inadäquate  Ideen  er  hat,  und 
dass  er  dagegen  um  so  mehreres  thut,  je  mehr  adäquate  er  hat 

2.  Lehrsatz.     Der  Körper  kann  den  Geist  nicht  zum  I 
Denken,    noch  der  Geist  den  Körper  zur  Bewegung  .' 
oder  Ruhe  noch  zu  etwas  Anderem  (wenn  es  ein  sol-  \ 
ches  gibt)  bestimmen. 

Beweis.  Alle  Modi  des  Denkens  haben  Gott,  insofern  er  ein 
denkendes  Wesen  ist,  zur  Ursache,  nicht  aber  insofern  er  durch  j 
ein  anderes  Attribut  ausgedrückt  wird  (nach  L.  6,  Th.  2).  Das 
also,  was  den  Geist  zum  Denken  bestimmt,  ist  ein  Modus  des 
Denkens  und  nicht  der  Ausdehnung  d.  h.  (nach  Def.  12,  Th.  2) 
kein  Körper.  Diess  war  das  erste.  Ferner,  die  Bewegung  und  j 
Ruhe  des  Körpers  muss  durch  einen  andern  Körper  entstehen, 
welcher  auch  zur  Bewegung  oder  Ruhe  durch  einen  andern  be- 
stimmt worden  ist,  und  so  musste  ausnahmslos  Alles,  was  in  einem 
Körper  entsteht,  von  Gott  ausgehen,  insofern  er  als  durch  einen 
Modus  der  Ausdehnung  und  nicht  als  durch  einen  Modus  des  Den- 
kens afficirt  betrachtet  wird  (nach  demselben  L.  6,  Th.  2)  d.  h. 
es  kann  nicht  aus  dem  Geist  entstehen,  der  (nach  L.  11,  Th.  2) 
ein  Modus  des  Denkens  ist  Diess  war  das  Zweite,  also  kann 
weder  der  Körper  den  Geist  etc.    W.  z.  b.  w. 

Anmerkung.    Diess  wird  deutlicher  verstanden  aus  dem,  was 

in  der  Anmerkung  zu  L.  7,  Th.  2  gesagt  wurde,  dass  nämlich 

der  Geist  und  der  Körper  ein  und  dasselbe  Ding  sind,  welches 

41  unter  dem  Attribute  des  Denkens,  bald  unter  dem  der  Aus- 
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dehnung  begriffen  wird.  Daher  kommt  es,  dass  die  Ordnung  oder 
Verkettung  der  Dinge  dieselbe  ist,  mag  die  Natur  unter  diesem 
oder  jenem  Attribute  begriffen  werden ;  folglich ,  dass  die  Ordnung 
der  Thätigkeiten  und  Leidenschaffen  unseres  Körpers  von  Natur 
mit  der  Ordnung  der  Thätigkeiten  und  Leidenschaffen  des  Geistes 
zugleich  ist,  was  auch  aus  der  Weift*  sich  ergibt,  wie  wir  Lehr- 
satz 12,  TTi.  2  den  Beweis  geführt  haben.  Aber,  obgleich  dieses 
sich  so  verhält,  dass  kein  Grund  zu  zweifeln  mehr  ist,  so  glaube 
ich  doch  kaum,  dass  die  Leute  zu  bewegen  sind,  dieses  mit  Gleich- 
muth  zu  erwägen,  wenn  ich  es  nicht  durch  die  Erfahrung  be- 
stätigt habe;  so  fest  glauben  sie,  dass  der  Körper  auf  den  blossen 
Wink  des  Geistes  bald  sich  bewege <  bald  ruhe  und  Allerlei  thue, 
was  blos  von  dem  Willen  des  Geistes  und  der  Geschicklichkeit 
des  Denkens  abhängt.  Denn  Niemand  hat  bis  jetzt  festgestellt 
was  der  Körper  vermöge,  d.  h.  Niemanden  hat  bis  jetzt  die  Er- 
fahrung gelehrt,  was  der  Körper  nach  den  blossen  Gesetzen  der 
Natur,  insofern  diese  nur  als  körperliche  betrachtet  wird,  thun 
könne  und  was  er  nicht  könne,  wenn  er  nicht  von  dem  Gäste 
bestimmt  wird.  Denn  Niemand  kennt  bis  jetzt  den  Bau  dieses 
Körpers  so  genau,  dass  er  alle  seine  Funktionen  erklären  könnte, 
nicht  zu  gedenken,  dass  man  bei  den  Thieren  Vieles  bemerkt 
was  den  menschlichen  Scharfsinn  weit  übertrifft ,  und  dass  die  Nacht- 
wandler im  Schlafe  Vieles  thun,  was  sie  wachend  nicht  wagen 
wurden;  diese  zeigt  zur  Genüge,  dass  der  Körper  selbst  Mos  nach 
den  Gesetzen  Heiner  Natur  Vieles  vermöge,  worüber  sein  Geist 
sich  wundert.  Zudem  weiss  Niemand,  auf  welche  Weise  oder 
durch  welche  Mittel  der  Geist  den  Körper  bewegt,  noch  wie  viele 
Grade  der  Bewegung  er  dem  Körper  verleihen  könne,  and 
gross  die  Schnelligkeit  int,  mit  der  er  ihn  zu  bewegen 
Hieraus  folgt,  dass  die  Meuscheu,  wenn  sie  behaupten,  diese 
jene  Handlung  des  Körpers  entspringe  aus  dem  Geiste,  der  dte 
Herrschaft  über  den  Körper  hat,  nicht  wissen  was  sie  sagen. 
blos  mit  hochtönenden  Worten  gestehen,  dass  sie.  ohne  sich 
über  zu  wundern,  diu  wahre  Ursache  jener  Handlung  nicht 
Sie  werden  aber  erwidern,  ob  sie  nun  wissen  oder  nicht  wi^ees. 
durch  welche  Mittel  der  (leint  den  Körper  bewegt,  so  machten  *rc 
dooh  die  Krfuhriing,  dasn,  wenn  der  menschliche  Geist  niciit  zum 
Denken  geschickt  ist,  der  Körper  iiuthäUg  ist;  sie  machten  ton« 
fiie  Erfahrung,  dum«  es  blos  in  du*  i— ■*■•  -*— r  Geistes  steh«:  sa 
sprechen,  wie  zu  schweigen.,  und  '  w  gje  detahalb 

von  dein  Husch  hissu  das  Uakil*r  r-. 
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Erste  betrifft,  so  frage  ich  de  selber,  ob  die  Erfahrung  Dicht  eben- 
falls lehrt,  dass,  wenn  im  Oegentheil  der  Körper  unthfttig  ist,  der 
Geist  zugleich  zum  Denken  unvermögend  sey?  Denn  wenn  der 
Körper  im  Schlafe  ruht,  bleibt  der  Geist  mit  ihm  in  Schlaf  versenkt 
und  hat  die  Macht  nicht,  wie  beim  Wachen,  zu  denken.  Ferner 
haben  wohl  Alle  erfahren,  dass  der  Geist  nicht  immer  gleich  ge- 
schickt ist,  über  denselben  Gegenstand  zu  denken,  sondern  dass, 
sowie  der  Körper  geschickter  ist,  dass  bald  die  Vorstellung  dieses, 
bald  die  jenes  Gegenstandes  erregt  wird,  so  auch  der  Geist  ge- 
schickter sey,  bald  diesen,  bald  jenen  Gegenstand  zu  betrachten. 
Aber,  wird  man  sagen,  aus  den  blossen  Gesetzen  der  Natur,  inso- 
fern sie  nur  als  körperliche  betrachtet  wird,  können  unmöglich  die 
Ursachen  der  Gebäude,  der  Gemälde  und  solcher  Dinge,  welche 
blos  durch  die  menschliche  Kunst  zu  Stande  kommen,  abgeleitet 
werden,  und  der  menschliche  Körper,  wenn  er  nicht  vom  Geiste 
bestimmt  und  geführt  würde,  wäre  nicht  im  Stande,  einen  Tempel 
zu  bauen.  Ich  habe  aber  schon  gezeigt,  dass  sie  nicht  wissen, 
was  der  Körper  vermag,  oder  was  aus  der  blossen  Betrachtung 
seiner  Natur  abgeleitet  werden  kann,  und  dass  sie  selbst  erfahren, 
dass  Vieles  naoh  den  blossen  Gesetzen  seiner  Natur  geschieht,  was 
sie  nie  anders,  als  unter  der  Leitung  des  Geistes  für  möglich  ge- 
halten hätten,  wie  das,  was  die  Nachtwandler  im  Schlafe  thun, 
und  worüber  sie  selbst  sich,  wenn  sie  wachen,  wundern.  Hiezu 
kommt  der  Bau  des  menschlichen  Körpers  selbst,  welcher  au  Künst- 
lichkeit alle  weit  übertrifft,  die  durch  menschliche  Kunst  gebaut 
worden  sind,  ohne  hier  zu  gedenken,  was  ich  oben  gezeigt  habe,  n 
dass  aus  der  Natur,  unter  welchem  Attribute  man  sie  auch  be-r  ^/V 
trachte,  Unendliches  folgt.  Was  ferner  das  Zweite  betrifft,  so 
stünde  es  wahrlich  weit  besser  um  die  menschlichen  Angelegen- 
heiten, wenn  es  eben  so  sehr  in  der  Gewalt  des  Menschen  stünde, 
zu  schweigen,  als  zu  sprechen.  Die  Erfahrung  lehrt  aber  mehr 
als  genug,  dass  die  Menschen  nichts  weniger  in  ihrer  Gewalt  haben, 
als  die  Zunge,  und  nichts  weniger  vermögen,  als  ihre  Triebe  zu 
massigen.  Daher  kommt  es,  dass  Viele  glauben,  dass  wir  nur 
das  frei  thun,  was  wir  leichthin  begehren,  weil  der  Trieb  nach 
diesen  Dingen  leicht  durch  das  Andenken  eines  andern  Dinges, 
dessen  wir  häufig  gedenken,  verringert  werden  kann,  dasjenige 
aber  keineswegs,  was  wir  mit  starkem  Affect  erstreben,  der  durch 
das  Andenken  eines  andern  Dinges  sich  nicht  beruhigen  lässt.  Aber 
Kitten  wir  nicht  erfahren,  dass  wir  Vieles  thun,  was  wir  nachher 
\y  und  dass  wir  oft,  wenn  wir  nämlich  von  entgegenge- 
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setzten  Aftecten  bestürmt  werden,  das  Bessere  sehen  und  das 
Schlechtere  befolgen,  so  würde  uns  nichts  zu  glauben  verhindern, 
dass  wir  in  Allem  frei  handeln.  So  glaubt  der  Säugling,  er  be- 
gehre die  Milch  freiwillig,  der  erzürnte  Knabe,  er  wolle  die  Rache, 
und  der  Furchtsame,  er  wolle  die  Flucht  Auch  glaubt  der  Trun- 
kene, er  spreche  aus  freiem  Entschlüsse  des  Geistes  dasjenige,  was 
er  nachher  nüchtern  verschwiegen  zu  haben  wünschte;  so  meint 
der  Irre,  die  Schwätzerin,  das  Kind  und  die  Meisten  dieses  Schla- 
ges, sie  redeten  aus  freiem  Entschlüsse  des  Geistes,  da  sie  doch 
den  Drang  zum  Reden,  den  sie  haben,  nicht  zähmen  können,  so 
dass  die  Erfahrung  selbst  uns  nicht  weniger  klar,  als  die  Ver- 
nunft, lehrt,  dass  die  Menschen  blos  desshalb  sich  für  frei  halten, 
weil  sie  sich  ihrer  Handlungen  bewusst,  der  Ursachen  aber,  von 
denen  sie  bestimmt  werden,  unkundig  sind,  und  überdiess,  weil 
die  Entschlüsse  des  Geistes  nichts  sind,  als  die  Triebe jfeU^st^ die 
nach  der  verschiedenen  Beschaffenheit  des  Körpers  verschieden  sind. 
Denn  ein  Jeder  lenkt  Alles  nach  seinem  Affeote,  und  wer  ausser- 
dem von  entgegengesetztem  Affect  bestürmt  wird,  weiss  nicht,  was 
er  will,  wer  aber  von  keinem,  wird  durch  einen  kleinen  Beweg- 
grund hierhin  und  dorthin  getrieben.  Alles  dieses  zeigt  uns  ge- 
wiss klar,  dass  sowohl  der  Beschluss  des  Geistes,  als  sein  Trieb, 
so  wie  das  Bestimmen  des  Körpers  von  Natur  zugleich  oder 
vielmehr  ein  und  dasselbe  Ding  ist,  welches  wir,  wenn  es  unter 
dem  Attribute  des  Denkens  betrachtet  und  durch  dieses  ausgedrückt 
wird,  Beschluss  nennen,  dagegen,  wenn  es  unter  dem  Attribute  der 
Ausdehnung  betrachtet  u^d  aus,,  den .  Gesetzen  der  Bewegung  und 
Ruhe  abgeleitet  wird,  Bestimmen  heissen.  Diess  wird  aus  dem 
Folgenden  noch  deutlicher  erhellen;  denn  es  ist  etwas  Anderes  was 
ich  hier  besonders  beachtet  haben  möchte,  nämlich,  dass  wir  nur 
nach  dem  Beschlüsse  des  Geistes  Etwas  thun  können  wenn  wir 
uns  dessen  erinnern;  wir  können  z.  B.  kein  Wort  aussprechen, 
ohne  uns  dessen  zu  erinnern;  ferner  steht  es  nicht  in  der  freien 
Macht  des  Geistes,  sich  eines  Dinges  zu  erinnern  oder  es  zu  ver- 
gessen. Daher  glaubt  man,  es  stehe  nur  in  der  Gewalt  des  Gei- 
stes, ein  Ding,  dessen  wir  uns  erinnern,  blos  nach  dem  Ent- 
schlusHc  des  Geistes  verschweigen  oder  sagen  zu  können.  Wenn 
es  uns  ulKir  träumt,  dass  wir  Mf**fen  wir  aus  freiem 

Entschlüsse  des  Geistes  au  spn  ^■ffamoch  sprechen   wir 

nicht,  odnr  wenn  wir  sprechen,  ^■fe  aus  der  freiwilligen 

Bewegung  ih«  Körpers,     ünr  fr*  wip  Man6b^ 

den  Menschen  verhehlten,  un  ^en  ßeachli 


95 


des  Geistes,  nach  welchem  wir  wachend  verschweigen,  was  wir 
wissen.  Uns  träumt  endlich,  dass  wir  Manches  nach  dem  Be- 
schlüsse des  Geistes  thun,  was  wir  wachend  nicht  wagen,  und 
desshalb  möchte  ich  wohl  wissen,  ob  es  im  Geiste  zwei  Gattungen 
von  Beschlüssen  gebe,  nämlich  phantastische  und  freie?  Wenn 
wir  nicht  so  weit  im  Unsinn  gehen  mögen ,  so  muss  man  notwen- 
dig zugeben,  dass  dieser  Beschluss  des  Geistes,  den  man  für  frei 
hält,  sich  selbst  von  der  Phantasie  oder  Erinnerung  selbst  nicht 
unterscheide  und  nichts  Anderes  sey,  als  jene  Bejahung,  welche 
die  Idee,  insofern  sie  Idee  ist,  nothwendig  in  sich  schliesst  (siehe 
L.  49,  Th.  2).  Folglich  entstehen  diese  Beschlüsse  des  Geistes  nach 
derselben  Notwendigkeit  in  dem  Geiste,  wie  die  Vorstellungen 
der  wirklich  daseyenden  Dinge.  Wer  also  glaubt,  dass  er  aus 
freiem  Beschlüsse  des  Geistes  spreche  oder  schweige  oder  sonst 
Etwas  thue,  träumt  mit  offenen  Augen. 

3.  Lehrsatz.  Die  Handlungen  des  Geistes  entspringen 
nur  aus  adäquaten  Vorstellungen,  die  Leidenschaften 
aber  hangen  nur  von  inadäquaten  ab. 

Beweis.  Das  erste,  was  die  Wesenheit  des  Geistes  ausmacht, 
ist  nichts  Anderes,  als  die  Vorstellung  des  wirklich  daseyenden 
Körpers  (nach  L.  11  und  13,  Th.  2),  welche  (nach  L.  15,  Th.  %) 
aus  vielen  andern  zusammengesetzt  ist,  von  denen  einige  (nach 
Folge«,  zu  L.  38,  Th.  2)  adäquat,  andere  aber  inadäquat  sind 
(nach  Folges.  zu  L.  29,  Th«  2).  Was  also  aus  der  Natur  des 
Geistes  folgt  und  wovon  der  Geist  die  nächste  Ursache  ist, 
durch  welche  es  verstanden  werden  muss,  das  muss  nothwen- 
dig aus  einer  adäquaten  oder  inadäquaten  Idee  folgen.  Insofern 
aber  der  Geist  (nach  Lid.  Th.)  inadäquate  Vorstellungen  hat, 
sofern  leidet  er  nothwendig.  Demnach  folgen  die  Handlungen 
des  Geistes  nur  aus  adäquaten  Vorstellungen,  und  der  Geist 
leidet  allein  desshalb,  weil  er  inadäquate  Vorstellungen  hat  W. 
z.  b.  w. 

Anmerkung.  Wir  sehen  also,  dass  die  Leidenschaften  nur  in- 
sofern dem  Geiste  angehören,  als  er  etwas  hat,  was  eine  Nega-i 
tion  in  sich  schliesst,  oder  insofern  er  als  ein  TheU  der  Natur  be-' 
trachtet  wird,  welcher  fttr  sich  ohne  andere  nicht  klar  und  be- 
stimmt aufgefasst  werden  kann.  Und  auf  diese  Weise  könnte  ioh 
zeigen,  dass  die  Leidenschaften  auf  dieselbe  Weise  den  einzelnen 
Dingen,  wie  dem  Geiste,  angehören  und  auf  keine  andere  Weise 
aufgefasst  werden  können;  mein  Vorsatz  ist  aber,  nur  von  dem 
menschlichen  Geiste  zu  handeln. 
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4.  Lehrsatz.  Jedes  Ding  kann  nur  von  einer  äusseren 
Ursache  zerstört  werden. 

Beweis.  Dieser  Satz  erhellt  aus  sich;  denn  die  Definition  jedes 
Dinges  bejaht  die  Wesenheit  des  Dinges  selbst,  verneint  es  aber 
nicht;  oder  setzt  die  Wesenheit  des  Dinges,  hebt  es  aber  nicht 
auf.  Wenn  wir  also  nur  auf  das  Ding  selbst,  nicht  aber  auf  die 
äusseren  Ursachen  achten,  werden  wir  nichts  in  demselben  rinden 
können,  was  es  zerstören  könnte.     W.  z.  b.  w, 

5.  Lehrsatz.  Die  Dinge  sind  insofern  entgegengesetz 
ter  Natur  d.  h.  können  insofern  nicht  in  demselben 
Subjekte  seyn,  insofern  das  eine  das  andere  zerstören 
kann. 

Beweis.  Denn  wenn  sie  unter  sich  übereinstimmen  oder  in 
demselben  Subjekte  zugleich  seyn  könnten,  so  könnte  es  ja  in 
demselben  Subjekte  etwas  geben,  was  es  zerstören  könnte.  Diese 
ist  (nach  dem  vor.  Lehrsatz)  widersinnig,  also  sind  Dinge  etc. 
W.  z.  b.  w. 

6.  Lehrsatz.  Jedes  Ding  strebt,  so  viel  an  ihm  liegt, 
in  seinem  Seyn  zu  beharren. 

Beweis.  Denn  die  einzelnen  Dinge  sind  Modi,  durch  welche 
die  Attribute  Gottes  auf  gewisse  und  bestimmte  Weise  ausge- 
drückt werden  (nach  Folges.  zu  L.  25,  Th.  1)  d.  h.  (nach  L.  34, 
Th.  1)  Dinge,  welche  Gottes  Vermögen,  wodurch  Gott  ist  und 
handelt,  auf  gewisse  und  bestimmte  Weise  ausdrücken.  Kein 
Ding  hat  etwas  in  sich,  wodurch  es  zerstört  werden  könnte  oder 
was  sein  Daseyn  aufhöbe  (nach  L.  4  d.  Th.),  sondern  es  wider- 
setzt sich  vielmehr  dem  allem,  was  sein  Daseyn  aufheben  kann 
(nach  dem  vor.  L.),  also  strebt  es,  so  viel  es  kann  und  an  ihm 
liegt,  in  seinem  Seyn  zu  beharren.    W.  z.  b.  w. 

7.  Lehrsatz.  Das  Bestreben,  wonach  jedes  Ding  in 
seinem  Seyn  zu  beharren  strebt,  ist  nichts  als  die  wirk* 
liehe  Wesenheit  des  Dinges  selbst. 

Beweis.  Aus  der  gegebenen  Wesenheit  eines  jeden  Dinges 
folgt  Einiges  nothwendig  (nach  L.  36,  Th.  1),  und  die  Dinge  ver- 
mögen nichts  Anderes  als  das,  was  aus  ihrer  bestimmten  Natur 
nothwendig  folgt  (nach  L.  29,  Th.  1),  darum  ist  das  Vermögen 
oder  Bestreben  jedes  Dinges,  wodurch  es  entweder  allein  oder 
mit  anderen  etwas  thut  oder  ml  thun  strebt  d.  h.  (nach  L.  6  d. 
Th.)  das  Vermögen  oder  C  indisch  es  in  seinem  Seyn 

zu  beharren  strebt,  nichts  tider  wirkliche  Wesen- 

heit des  Dinges  selbst    ' 
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8.  Lehrsati.  Das  Bestreben,  wonach  jedes  Ding  in 
seinem  Seyn  zu  beharren  strebt,  schliesst  keine  be- 
stimmte) sondern  eine  unbestimmte  Zeit  in  sich. 

Beweis.  Denn  wenn  es  eine  begrenzte  Zeit  in  sich  schlösse, 
welche  die  Dauer  eines  Dinges  bestimmte,  so  würde  aus  dem 
blossen  Vermögen  selbst,  wodurch  das  Ding  da  ist,  folgen,  dass 
das  Ding  nach  jener  begrenzten  Zeit  nicht  da  seyn  könnte,  son- 
dern zerstört  werden  müsste.  Nun  ist  diese  aber  (nach  L.  4  d. 
Th.)  widersinnig,  also  schliesst  das  Bestreben,  wonach  das  Ding 
da  ist,  keine  beschränkte  Zeit,  sondern  vielmehr,  weil  es  (nach 
L.  4  d.  Th.),  wenn  von  keiner  äusseren  Ursache  zerstört,  mit  dem- 
selben Vermögen,  womit  es  jetzt  da  ist,  da  zu  seyn  immer  fort- 
fahren wird,  eine  unbestimmte  Zeit  in  sich.     W.  z.  b.  w. 

9.  Lehrsatz.  Der  Geist  strebt  sowohl,  insofern  er 
klare  und  bestimmte,  als  insofern  er  verworrene  Vor- 
stellungen hat,  mit  unbestimmter  Dauer  in  seinem  Seyn 
zu  beharren,  und  ist  sich  dieses  seines  Strebens  be- 
w  u  8  8 1. 

Beweis.  Die  Wesenheit  des  Geistes  besteht  aus  adäquaten 
und  inadäquaten  Vorstellungen,  wie  wir  (L.  3  d.  Th.)  gezeigt 
haben ,  und  er  strebt  folglich  (nach  L.  7  d.  Th.)  sowohl  insofern  er 
die  einen,  als  insofern  er  die  andern  hat,  in  seinem  Seyn  zu  be- 
harren, und  zwar  (nach  L.  8  d.  Th.)  mit  unbestimmter  Dauer. 
Da  aber  der  Geist  (nach  L.  28,  Th.  2)  durch  die  Vorstellungen 
der  AflTectionen  des  Körpers  noth wendig  sich  seiner  bewusst  ist, 
so  ist  also  (nach  L.  7  d.  Th.)  der  Geist  sich  seines  Strebens  be- 
wusst.   W.  z.  b.  w. 

Anmerkung.  Dieses  Streben,  auf  den  Geist  allein  bezogen, 
heisst  Wille,  aber  auf  Geist  und  Körper  zusammen  bezogen,  nennt 
man  es  Trieb,  welcher  also  nichts  Anderes  ist,  als  die  Wesen- 
heit des  Menschen  selbst,  aus  dessen  Natur  das,  was  zu  seiner 
Erhaltung  dient,  noth  wendig  folgt;  und  daher  ist  der  Mensch  dieses 
zu  thun  bestimmt.  Auch  ist  zwischen  Trieb  und  Begierde  kein 
Unterschied,  nur  dass  Begierde  sich  meist  auf  die  Menschen  be- 
zieht, insofern  sie  sich  ihres  Triebes  bewusst  sind.  Man  kann  sie 
daher  so  definiren:  Begierde  ist  Trieb  mit  dem  Bewusstseyn  des- 
selben. Aus  diesem  Allem  ist  also  entschieden,  dass  wir  nichts  tf 
erstreben,  wollen,  begehren  noch  wünschen,  weil  wir  es  für  gut// 
halten,  sondern  vielmehr,  dass  wir  desshalb  etwas  für  gut  halten, 
weil  wir  es  erstreben,  wollen,  begehren  und  wünschen. 

10.  Lehrsatz.     Es  kann  in  unserem  Geiste  keine  Vor- 
spinoza. II.  7 
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Stellung  geben,  welche  das  Daseyn  unseres  Körpers 
ausschliefst,  vielmehr  ist  ihm  eine  solche  entgegen- 
gesetzt. 

Beweis.  Es  kann  nichts  in  unserem  Körper  geben,  was  ihn 
zerstören  kann  (nach  L.  5  d.  Th.),  und  desshalb  kann  es  auch 
keine  Vorstellung  davon  in  Gott  geben,  insofern  er  die  Vorstel- 
lung unseres  Körpers  hat  (nach  Folges.  zu  L.  9,  Th.  2),  d.  t 
es  kann  (nach  Folges.  zu  L.  11  und  13,  Th.  2)  in  unserem  Ödste 
keine  Vorstellung  davon  geben,  sondern,  da  (nach  L.  11  und  13, 
Th.  2)  das  erste,  was  die  Wesenheit  des  Geistes  ausmacht,  die 
Vorstellung  des  wirklich  daseyenden  Körpers  ist,  ist  es  dagegen 
das  erste  und  hauptsächlichste  Streben  unseres  Geistes  (nach  L.  7 
d.  Th.),  das  Daseyn  unseres  Körpers  zu  bejahen,  und  also  ist  eise 
Vorstellung,  welche  das  Daseyn  unseres  Körpers  verneint,  un- 
serem Geiste  entgegengesetzt.     W.  z.  b.  w. 

11.  Lehrsatz.  Alles,  was  das  Thätigkeitsvermögen  un- 
seres Körpers  vermehrt  oder  vermindert,  erhöht  oder 
beschränkt,  dessen  Vorstellung  vermehrt  oder  ver- 
mindert, erhöht  oder  beschränkt  das  Denkvermögen 
unseres  Geistes. 

tteweis.  Dieser  Satz  erhellt  aus  Lehrsatz  7,  Th.  2  oder  auch 
aus  Lehrsatz  14,  Th.  2.  •     .■    .  ^«_ 

Anmerlaing.  Wir  sehen  daher,  dass  der  Geist  grosse  Ver- 
ander ungen  erleiden  und  bald  zu  grösserer,  bald  aber  auch  in 
geringerer  Vollkommenheit  übergehen  kann,  und  diese  Leiden- 
schaften erklären  uns  die  AfTecte  der  Lust  und  Unlust.  Unter 
Lust  verstehe  ich  also  im  Folgenden  die  Leidenschaft,  wo- 
durch der  Geist  zu  grösserer  Vollkommenheit  über- 
geht, unter  Unliiht  aber  die  Leidenschaft,  wodurch  er 
zu  geringerer  Vollkommenheit  übergeht.  Bezieht  sieb 
ferner  der  Allee t  der  Lust  zugleich  auf  Geist  und  Körper,  so  nenne 
ich  sie  Wollust  oder  Heiterkeit,  den  Anect  der  Unlust  aber  Sehnen 
oder  Trübsinn.  Jedoch  ist  zu  bemerken,  dass  Wollust  und  Sehnen 
sich  dann  auf  den  Menschen  beziehen,  wenn  ein  Theil  desselben 
mehr  als  die  übrigen  afticirt  ist,  Heiterkeit  aber  und  Trübsinn  wenn 
alle  gleichmüssig  u flieht  sind.  Was  Begierde  sey,  habe  ich  in 
der  Anmerkung  zu  Lehrsatz  !)  dieses  Theils  erklärt  und  ausser 
diesen  dreien  erkenne  ich  keinen  anderen  Hauptaffect  an.  Dom 
dass  die  übrigen  aus  diesen  dreien  entstehen,  werde  ich  im  Fol- 
genden zeigen.  Klie  ich  Jedooh  w<  ««he,  will  ich  hier  den 
Lehrsatz  10  dieses  Theilt  waM  i,  damit    man  dort- 
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licher  einsehe,  auf  welche  Weise  eine  Vorstellung  einer  Vorstel- 
lung entgegengesetzt  ist. 

In  der  Anmerkung  zu  Lehrsatz  17  Theil  2  haben  wir  gezeigt,  ** 
dass  die  Vorstellung,  welche  die  Wesenheit  des  Geistes  ausmacht," :  *•  ^*c 
das  Daseyn  des  Körpers  so  lange  in  sich  schliesst,  als  der  Körper 
selbst  da  ist.  Ferner  folgt  aus  dem,  was  wir  in  dem  Folges.  zu 
L.  8  Th.  2  und  in  der  Anmerk.  dazu  gezeigt  haben,  dass  das 
gegenwärtige  Daseyn  unseres  Geistes  blos  davon  abhängt,  dass 
der  Geist  das  wirkliche  Daseyn  des  Körpers  in  sich  schliesst.  End- 
lich habeu  wir  gezeigt,  dass  das  Vermögen  des  Geistes,  wodurch 
er  sich  die  Dinge  in  der  Phantasie  vorstellt  und  sich  ihrer  er- 
innert, auch  davon  abhängt  (siehe  L.  17  und  18  Th.  2  mit  der 
Anmerk.),  dass  er  das  wirkliche  Daseyn  des  Körpers  in  sich  schliesst. 
Hieraus  folgt,  dass  das  gegenwärtige  Daseyn  des  Geistes  und  seine 
Einbildungskraft  aufgehoben  wird,  sobald  der  Geist  das  gegenwär- 
tige Daseyn  des  Körpers  zu  bejahen  aufhört  Der  Geist  selbst 
kann  aber  eben  so  wenig  die  Ursache  seyn,  wesshalb  der  Geist 
dieses  Daseyn  des  Körpers  zu  bejahen  aufhört  (nach  L.  2  d.  Th.) 
als  davon,  dass  der  Körper  zu  seyn  aufhört.  Denn  (nach  L.  6  Th.  2) 
ist  die  Ursache,  wesshalb  der  Geist  das  Daseyn  des  Körpers  be- 
jaht, nicht,  weil  der  Körper  angefangen  hat,  da  zu  seyn.  Dess- 
halb  hört  er  auch  aus  demselben  Grunde  nicht  auf,  das  Daseyn 
des  Körpers  selbst  zu  bejahen,  weil  der  Körper  zu  seyn  aufhört, 
sondern  (nach  L.  8  Th.  2)  entspringt  diess  aus  einer  andern  Vor- 
stellung, welche  das  gegenwärtige  Daseyn  unseres  Körpers  und 
folglich  unseres  Geistes  ausschliesst,  und  welche  daher  der  Vor- 
stellung, welche  das  Wesen  unseres  Geistes  ausmacht,  entgegen-  , 
gesetzt  ist. 

12.  Lehrsatz.  Der  Geist  sucht,  soviel  er  vermag,  sich 
das  in  der  Phantasie  vorzustellen,  was  das  Thätigkeits- 
vermögen  des  Körpers  vermehrt  oder  erhöht. 

Beweis.  So  lange  der  menschliche  Körper  auf  eine  Weise 
afficirt  ist,  welche  die  Natur  irgend  eines  äusseren  Körpers  in 
sich  schliesst,  so  lange  wird  der  menschliche  Geist  denselben  Kör- 
per als  gegenwärtig  betrachten  (nach  L.  17  Th.  2),  und  folglich 
betrachtet  (nach  L.  7  Th.  2)  der  menschliche  Geist  einen  äusseren 
Körper  so  lange  als  gegenwärtig,  das  heisst  (nach  Anmerkung 
desselben  Satzes)  er  stellt  sich  ihn  in  der  Phantasie  vor,  so  lange 
der  menschliche  Körper  auf  eine  Weise  afficirt  ist,  welche  die 
Natur  eben  dieses  äussern  Körpers  in  sich  schliesst.  So  lange  also 
der  Gebt  sich  da«  in  der  Phantasie  vorstellt,  was  das  Thätigkeits- 
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vermögen  unseres  Körpers  vermehrt  oder  erhöht,  so  lange  ist  der 
Körper  auf  Weisen  affieirt,  welche  sein  Thätigkeitsvermögen  ver- 
mehren oder  erweitern  (siehe  Heisches.  1  d.  Th.),  und  folglich 
wird  (nach  L.  11  d.  Th.)  so  lange  das  Denkvermögen  des  Geistes 
vermehrt  oder  erweitert;  und  nachher  (nach  L.  6  oder  9  Th.  3) 
sucht  der  Geist,  so  viel  er  vermag,  dieses  sich  in  der  Phantasie 
vorzustellen.    W.  z.  b.  w. 

13.  Lehrsatz.  Wenn  der  Geist  sich  das  in  der  Phan- 
tasie vorstellt,  was  das  Thätigkeitsvermögen  des  Kör- 
pers vermindert  oder  einschränkt,  sucht  er,  so  viel  er 
vermag,  sich  derjenigen  Dinge  zu  erinnern,  welche  das 
Daseyn  von  jenem  ausschliessen. 

Beweis.  So  lange  sich  der  Geist  etwas  derartiges  in  der  Phan- 
tasie vorstellt,  so  lange  wird  das  Vermögen  des  Geistes  und  Kör- 
pers vermindert  oder  eingeschränkt  (wie  wir  im  vorigen  Satze  be- 
wiesen haben),  und  nichtsdestoweniger  wird  er  sich  dieses  so  lange 
in  der  Phantasie  vorstellen,  bis  der  Geist  sich  etwas  Anderes  vor- 
stellt, was  das  gegenwärtige  Daseyn  desselben  ausschließet  (nach 
L.  17  Th.  2)  d.  h.  (wie  wir  eben  gezeigt  haben)  das  Vermögen 
des  Geistes  und  Körpers  wird  so  lange  vermindert  oder  einge- 
schränkt, bis  der  Geist  sich  etwas  Anderes  in  der  Phantasie  vor- 
stellt, was  das  Daseyn  desselben  ausschliesst ,  und  welches  der 
Geist  also  (nach  L  9  d.  Th.),  so  viel  er  vermag,  sich  in  der 
Phantasie  vorzustellen  oder  in  das  Gedächtniss  zu  rufen  suchen 
wird.    W.  z.  b.  w. 

Folgesalz.  Hieraus  folgt,  dass  der  Geist  sich  das  in  der  Phan- 
tasie vorzustellen  abgeneigt  ist,  was  sein  Vermögen  und  das  des 
Körpers  vermindert  oder  einschränkt. 

Anmerkung.  Hieraus  erkennen  wir  klar,  was  Liebe  und  wa* 
Ilass  ist;  die  Liebe  ist  nämlich  nichts  Anderes  als  Lust,  begleitet 
von  der  Vorstellung  einer  äusseren  Ursache;  und  der  Haas  nicht« 
als  Unlust,  begleitet  von  der  Vorstelluug  einer  äusseren^ürsache 
Wir  sehen  ferner,  dass  der  Liebende  nothwendig  den  Gegenstand. 
den  er  liebt,  gegenwärtig  zu  haben  uud  zu  erhalten  sucht,  und 
dagegen  derjenige,  welcher  hasst,  den  Gegenstand,  der  ihm  ver- 
liusst  ist,  zu  entfernen  und  zu  zerstören  sucht.  Doch  von  dieses 
Allem  in  der  Folge  weilläufiger. 

11  Lehrsatz.  Wenn  der T  "  ftinmal  von  zwei  Affecten 
zugleich  alfiüirtgewe*  ■■£.*>-    wenu  er  nachher 

von  einem  derselben«  l  von  dem  anderi 

alTicirt  werden. 
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Beweit.  Wenn  der  menschliche  Körper  einmal  von  zwei  Kör- 
pern zugleich  aflficirt  gewesen  ist,  wird  der  Geist  auch  sogleich, 
wenn  er  sich  hernach  einen  derselben  in  der  Phantasie  vorstellt, 
sich  des  andern  erinnern  (nach  L.  18  Th.  2).  Aber  die  Phan- 
tasiebilder des  Geistes  zeigen  mehr  die  Aflfecte  unseres  Körpers 
als  die  Natur  der  äusseren  Dinge  an  (nach  Folges.  2  zu  L.  16 
Th.  2);  wenn  also  der  Körper  und  folglich  der  Geist  (siehe  Def.  3 
d.  Th.)  einmal  von  zwei  Affecten  aflficirt  war,  wird  er,  wenn  er 
nachher  von  einem  derselben  aflficirt  wird,  auch  von  dem'  andern 
aflficirt  werden.     W.  z.  b.  w. 

15.  Lehrsatz.  Jedes  Ding  kann  im  besondern  Falle 
Ursache  der  Lust,  Unlust  oder  Begierde  seyn. 

Beweis.  Angenommen,  der  Geist  würde  von  zwei  Affecten  zu- 
gleich aflficirt,  wovon  der  eine  sein  Thätigkeitsvermögen  weder  ver- 
mehrt noch  vermindert,  und  der  andere  es  vermehrt  oder  vermin- 
dert (siehe  Heisches.  1  d.  Th.),  so  erhellt  aus  dem  vorigen  Satze, 
dass,  wenn  der  Geist  hernach  von  dem  ersteren  als  seiner  wahren 
Ursache,  welche  (nach  der  Voraussetzung)  an  sich  sein  Denkver- 
mögen weder  vermehrt  noch  vermindert,  aflficirt  wird,  er  auch  so- 
gleich von  dieser  zweiten,  welche  sein  Denkvermögen  vermehrt 
oder  vermindert,  das  heisst  (nach  der  Anmerk.  zu  L.  11  d.  Th.) 
von  Lust  oder  Unlust  erregt  werden  wird ,  und  sonach  ist  jenes 
Ding  nicht  an  sich,  sondern  im  besondern  Falle  Ursache  der  Lu*t 
oder  Unlust  Und  auf  demselben  Wege  kann  leicht  gezeigt  wer- 
den ,  dass  Jenes  im  gegebenen  Falle  die  Ursache  der  Begierde  sein 
kann.    W.  z.  b.  w. 

Folgesatz.  Bios  darum,  dass  wir  etwas  mit  dem  Aflfect  von 
Lust  oder  Unlust  betrachtet  haben)  wovon  es  selbst  nicht  die  wir- 
kende Ursache  ist,  können  wir  es  lieben  oder  hassen. 

Beweis.  Denn  blos  daher  kommt  es  (nach  L.  14  d.  Th.),  dass 
der  Geist,  wenn  er  sich  nachher  dieses  Ding  vorstellt,  durch  den 
Aflfect  der  Lust  oder  Unlust  afficirt  wird,  das  heisst  (nach  Anmerk. 
zu  L.  11  d.  Th.)  dass  das  Vermögen  des  Geistes  und  Körpers  ver- 
mehrt oder  vermindert  wird  u.  s.  w.,  und  folglich  (nach  L.  12  d. 
Th.),  dass  der  Geist  geneigt  oder  abgeneigt  ist,  es  sich  in  der  Phan- 
tasie vorzustellen  (nach  Folges.  zu  L.  13  d.  Th.),  das  heisst 
(nach  Anmerk.  zu  L.  13  d.  Th.)  dass  er  es  liebt  oder  hasst  W. 
z.  b.  w. 

Anmerkung.  Hieraus  erkennen  wir,  wie  es  geschehen  kann, 
dass  wir  etwas  ohne  irgend  eine  uns  bekannte  Ursache  lieben  oder 
hassen,  als  blos  aus  Sympathie  (wie  man  sagt)  und  Antipathie. 
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Hieber  sind  auch  diejenigen  Gegenstände  zu  ziehen,  die  uns  bloa 
desshalb  mit  Lust  oder  Unlust  afficiren,  weil  sie  mit  Gegenständen 
einige  Aehnlichkeit  haben,  die  uns  mit  eben  diesen  Affecten  affi- 
ciren, wie  ich  im  folgenden  Satze  zeigen  werde.  Ich  weiss  swar, 
dass  die  Schriftsteller,  welche  diese  Wörter  Sympathie  und  Anti- 
pathie zuerst  eingeführt  haben,  damit  gewisse  verborgene  Eigen- 
schaften der  Dinge  haben  bezeichnen  wollen,  aber  ich  glaube  nichts 
desto  weniger,  dass  wir  auch  bekannte  oder  offenbare  Eigenschaften 
darunter  verstehen  dürfen. 

16.  Lehrsatz.  Wir  werden  ein  Ding  blos  desshalb, 
weil  wir  uns  einbilden,  dass  es  etwas  Aehnliches  mit 
einem  Gegenstande  hat,  welcher  den  Geist  mit  Lust 
oder  Uolust  zu  afficiren  pflegt,  lieben  oder  hassen, 
wenn  auch  das,  worin  das  Ding  dem  Gegenstande  ähn- 
lich ist,  nicht  die  bewirkende  Ursache  jener  Affecte  ist. 

Beweis.  Das,  was  dem  Gegenstande  ähnlich  ist,  haben  wir 
in  dem  Gegenstande  selbst  (nach  der  Voraussetzung)  mit  dem  Affecte 
der  Lust  oder  Unlust  betrachtet.  Wenn  also  (nach  8.  14  Th.  3) 
der  Geist  von  dem  Bilde  desselben  afficirt  wird ,  wird  er  aueh  zu- 
gleich von  diesem  oder  jenem  Affecte  afficirt  werden,  und  folglich 
wird  dieses  Ding,  bei  dem  wir  eben  dasselbe  wahrnehmen,  (nach 
L.  15  d.  Th.)  in  diesem  besondern  Falle  Ursache  der  Lust  oder 
Unlust  sein.  Also  (nach  dem  vor.  Folges.)  werden  wir  es  lieben 
oder  hassen,  wenn  auch  das,  worin  es  dem  Gegenstande  ähnlich 
ist,  nicht  die  wirkende  Ursache  jener  Affecte  ist. 

17.  Lehrsatz.  Wenn  wir  uns  ein  Ding,  welches  uns  mit 
dem  Affecte  der  Unlust  zu  afficiren  pflegt,  einem  an- 
dern in  irgend  Ktwus  ähnlich  vorstellen,  welches  um 
mit  einem  eben  ho  grossen  Affcct  der  Lust  zu  afficiren 
pflegt,  ho  werden  wir  es  hassen  und  zugleich  lieben. 

llcwci*.  Denn  dieses  Ding  ist  (nach  der  Voraussetzung)  an 
sich  Ursache  der  Unlust  und  (nach  Anmerk.  zu  L.  13  d.  Th.)  in- 
sofern wir  es  uns  mit  diesem  Affecte  vorstellen,  werden  wir  es 
hassen,  und  insofern  wir  uns  ausserdem  vorstellen,  dass  es  etwas 
AelmlicIicH  luit  mit  einem  andern,  welches  uns  mit  einem  ebenso 
grossen  Äfftet  von  LiihI  zu  iiffieireu  pflegt,  werden  wir  es  mit 
einem  cImhimo  ^rönnen  HLrrheu  der  Liml.  liehen  (nach  dem  vor.  L.),  und 
folglich    werden   wir  i-h  hiinseti  und  zugleich  lieben.     W.   z.   b.  w. 

Anmcrkuny.  I>i»-«e  Verliimniiij»  <li»s  Geistes,  welche  nämlich 
uns  zwei  eiitgegfiitteHfl'/.teii  All'» -eleu  entsteht,  heisst  Schwankes 
der  Beele,  welches  sieh  zum  AH'ecte  ve  *    *-■  Zweifeln  zun 
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der  Seele  und  das  Zweifeln  unterscheiden  sich  von  einander  nur 
nach  dem  Mehr  oder  Weniger.  Es  ist  aber  zu  bemerken)  dass 
ich  iü  dem  vorigen  Lehrsatze  dieses  Schwanken  der  Seele  aus  Ur- 
sachen abgeleitet  habe,  welche  an  sioh  die  Ursache  des  einen 
Affects  und  im  besondern  Falle  zufällig  die  Ursache  des  andern 
Affects  sind;  ich  habe  diess  d esshalb  gethan,  weil  sie  so  leichter 
aus  dem  vorigen  abgeleitet  werden  konnten,  nicht  aber,  weil  ich 
leugnen  wollte,  dass  das  Schwanken  der  Seele  meist  durch  einen 
Gegenstand  entsteht,  welcher  die  wirkende  Ursache  beider  Affecte 
ist.  Denn  der  menschliche  Körper  besteht  (nach  Heisches.  1  Th.  2) 
aus  sehr  vielen  Individuen  verschiedener  Natur  und  kann  folglich 
(nach  Ax.  1  hinter  Lehne.  3,  nach  L.  13  Th.  2)  von  einem  und  dem- 
selben Körper  auf  sehr  viele  und  verschiedene  Weisen  afficirt  wer- 
den, und  wiederum,  weil  ein  und  dasselbe  Ding  auf  sehr  viele  Weisen 
afficirt  werden  kann,  wird  es  also  auch  auf  viele  verschiedene 
Weisen  einen  und  denselben  Theil  des  Körpers  afHciren  können. 
Hieraus  können  wir  leicht  abnehmen,  dass  ein  und  derselbe  Gegen- 
stand die  Ursache  vieler  und  entgegengesetzter  Affecte  sein  kann. 

18.  Lehrsatz.  Der  Mensch  wird  von  dem  Phantasie- 
bilde eines  vergangenen  oder  künftigen  Dinges  mit 
demselben  Affecte  der  Lust  und  Unlust  afficirt,  wie 
von  dem  Bilde  eines  gegenwärtigen  Dinges. 

Beweis.  So  lange  der  Mensch  von  dem  Phantasiebilde  eines  Dinges 
afficirt  wird,  wird  er  das  Ding,  wenn  es  auch  nicht  vorhanden 
ist,  als  gegenwärtig  betrachten  (nach  L.  17  Th.  2  mit  dem  Folges.) 
und  stellt  es  sich  in  der  Phantasie  nur  als  vergangen  oder  zu- 
künftig vor,  wenn  dessen  Bild  mit  der  Phantasievorstellung  der 
Vergangenheit  oder  Zukunft  verbunden  ist  (siehe  Anmerk.  zu  L.  24 
Th.  2).  Daher  ist  das  Bild  eines  Dinges,  blos  an  sich  betrachtet, 
dasselbe,  es  mag  auf  Zukunft,  Vergangenheit  oder  Gegenwart  be- 
zogen werden,  d.  h.  (nach  Folges.  2  zu  L.  16  Th.  2)  die  Verfas- 
sung oder  der  Affect  des  Körpers  ist  dieselbe,  es  mag  das  Bild 
das  eines  vergangenen,  zukünftigen  oder  gegenwärtigen  Dinges 
seyn,  und  folglich  ist  der  Affect  der  Lust  und  Unlust  derselbe, 
mag  das  Bild  das  eines  vergangenen,  zukünftigen  oder  gegenwär- 
tigen Dinges  seyn.    W.  z.  b.  w. 

4,  Anmerkung.  Ich  nenne  hier  ein  Ding  insofern  vergangen 
oder  zukünftig,  als  wir  von  demselben  afficirt  waren  oder  zu- 
künftig werden  afficirt  werden.  Z.  B.  insofern  wir  es  gesehen 
haben  oder  sehen  werden,  insofern  es  uns  erquickt  hat  oder  er- 
quicken wird,  uns  geschadet  hat  oder  schaden  wird  u.  s.  w.   Denn 
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insofern  wir  es  uns  so  in  der  Phantasie  vorstellen,  bejahen  wir 
sein  Daseyn,  d.  h.  der  Körper  wird  von  keinem  Aflfect  afticirt, 
welcher  das  Dasein  des  Dinges  ausschlösse ,'  also  war  (nach  L.  17 
Th.  2)  der  Körper  von  dem  Bilde  des  Dinge»  auf  dieselbe  Weise 
afficirt,  als  wenn  das  Ding  selbst  gegenwärtig  wäre.  Weil  aber 
meist  diejenigen,  welche  viel  Erfahrung  haben,  schwanken)  so  lange 
sie  ein  Ding  als  künftig  oder  vergangen  betrachten,  und  über  den 
Ausgang  der  Sache  häufig  in  Zweifel  sind  (siehe  Anmerk.  zu  L.  44 
Th.  2),  so  sind  die  AfFecte,  welche  aus  solchen  Bildern  der  Dinge 
entstehen,  nicht  so  beständig,  sondern  werden  meist  von  den  Bil- 
dern anderer  Dinge  getrübt,  bis  die  Menschen  über  den  Ausgang 
der  Sache  unterrichtet  werden. 

2.  Anmerkung.  Aus  dem  eben  Gesagten  erkennen  wir,  was 
Hoffnung,  Furcht,  Zuversicht,  Verzweiflung,  Freude  und  Gewissens- 
biss  ist.  Die  Hoffnung  nämlich  ist  nichts  Anderes  als  unbeständige 
Lust,  entsprungen  aus  dem  Phantasiebilde  eines  künftigen  oder  ver- 
gangenen Dinges,  über  dessen  Ausgang  wir  zweifelhaft  sind.  Die 
Furcht  hingegen  ist  unbeständige  £*£t,  ebenfalls  entsprungen  aus 
dem  Phantasiebilde  eines  zweifelhaften  Dinges.  Wenn  ferner  der 
Zweifel  in  diesen  Affecten  aufgehoben  wird ,  wird  aus  der  Hoffnung 
die  Zuversicht  und  aus  der  Furcht  die  Verzweiflung,  nämlich  Lost 
oder  Unlust  entsprungen  aus  dem  Phantasiebilde  eines  Dinges, 
welches  wir  gefürchtet  oder  gehofft  haben.  Die  Freude  sodann 
ist  Lust,  entsprungen  aus  dem  Phantasiebilde  eines  vergangenen 
Dinges,  über  dessen  Ausgang  wir  zweifelhaft  waren.  Gewissens* 
biss  endlich  ist  der  Freude  entgegengesetzte  Unlust. 

19.  Lehrsatz.  Wer  sich  in  der  Phansasie  vorstellt, 
dass  das,  was  er  liebt,  zerstört  werde,  wird  Unlust, 
wer  eich  aber  in  der  Phantasie  vorstellt,  dass  es  erhal- 
ten wird,  wird  Lust  empfinden. 

Beieei*.  Der  Geist  sucht  sich,  soviel  er  vermag,  das  in  der 
Phantasie  vorzustellen,  was  das  Thätigkeitsvermögen  des  Körpen 
vermehrt  oder  erhöht  (nach  L.  VI  d.  Th.)  d.  h.  (nach  Anmerk. 
zu  L.  J3  d.  Th.)  das,  was  er  licht.  Die  Phantasie  aber  wird  von 
dem  erhöht,  was  das  Diwcvii  des  Dinges  setzt,  und  dagegen  von 
dem  beschränkt,  was  <\uh  \h\M*y\\  <1«*h  Dinges  ausschliesst  (nach 
L.  17  Th.  *i)\  dernnuch  fördern  diu  Phantasiebilder  der  Dinge, 
welche  das  Diiwyn  de«  ^llrhtcn  Orgcnstundes  setzen,  das  Bestre- 
ben dos  Ueistes,  wodurch  ur  den  gelleb***1  nAtfttnstand  sich  in  der 
Phüntfinic  vor/fiM «llcn  ntrrhl )  <l.  h.  (n  L.  11  d.  Th.) 

sie  anVircri  dun  0«i*t  mit  Lwt,  HB  Daseyn  dal 
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geliebten  Gegenstandes  ausschlieft,  beschränkt  eben  dieses  Be- 
ntreben  des  Geistes  d.  h.  (nach  derselben  Anmerkung)  afficirt  den 
Geist  mit  Unlust.  Wer  sich  daher  in  der  Phantasie  vorstellt)  dass 
das,  was  er  liebt,  zerstört  wird,  wird  Unlust  empfinden  etc.  W. 
z.  b.  w. 

20.  Lehrsatz.  Wer  sich  in  der  Phantasie  vorstellt, 
dass  das,  was  er  hasst,  zerstört  werde,  wird  Lust  em- 
pfinden. 

Beweis.  Der  Geist  sucht  (nach  L.  13  d.  Th.)  sich  dasjenige  in 
der  Phantasie  vorzustellen ,  was  das  Daseyn  der  Dioge  ausschliesst, 
durch  welche  das  Thätigkeitsvermögen  des  Körpers  vermindert  oder 
eingeschränkt  wird,  d.  h.  (nach  Anmerkung  desselben  Lehrsatzes) 
er  sucht  sich  dasjenige  in  der  Phantasie  vorzustellen,  was  das  Da- 
seyn der  Dinge  ausschliesst,  welche  er  hasst;  und  darum  fördert 
das  Bild  des  Dinges,  welches  das  Daseyn  desjenigen,  was  der  Geist 
hasst,  ausschliesst,  dieses  Bestreben  des  Geistes  d.  h.  (nach  Anmerk. 
zu  L.  11  d.  Th.)  afficirt  den  Geist  mit  Lust.  Wer  sich  daher  in 
der  Phantasie  vorstellt,  dass  das,  was  er  hasst,  zerstört  werde, 
wird  Lust  empfinden.     W.  z.  b.  w. 

21.  Lehrsatz.  Wer  sich  in  der  Phantasie  vorstellt, 
dass  das,  was  er  liebt,  mit  Lust  oder  Unlust  afficirt 
werde,  wird  auch  mit  Lust  oder  Unlust  afficirt  werden; 
un<t  jeder  dieser  beiden  Affecte  wird  im  Liebenden 
grösser  oder  geringer  seyn,  je  nachdem  einer  davon  in 
dem  Geliebten  grösser  oder  geringer  ist. 

Beweis.  Die  Phantasiebilder  der  Dinge  (wie  wir  L.  19  d.  Th. 
gezeigt  haben) ,  die  das  Daseyn  des  geliebten  Gegenstandes  setzen, 
fördern  das  Bestreben  des  Geistes,  womit  er  sich  den  geliebten 
Gegenstand  selbst  in  der  Phantasie  vorzustellen  sucht  Aber  die 
Lust  setzt  das  Daseyn  des  lustempfindenden  Gegenstandes  und  um 
so  mehr,  je  grösser  der  Affect  der  Lust  ist;  denn  sie  ist  (nach 
Anmerk.  zu  L.  11  d.  Th.)  der  Uebergang  zu  grösserer  Vollkommen- 
heit. Also  fördert  das  Phantasiebild  der  Lust  des  geliebten  Gegen- 
standes in  dem  Liebenden  das  Bestreben  des  Geistes  selbst  d.  h. 
(nach  Anmerk.  zu  L.  11  d.  Th.)  afficirt  den  Liebenden  mit  Lust 
und  zwar  mit  um  so  grösserer,  je  stärker  dieser  Affect  in  dein 
geliebten  Gegenstande  ist.  Diess  war  das  erste.  Weiter ,  insofern 
es  von  irgend  Etwas  mit  Unlust  afficirt  wird ,  insofern  wird  es  zer- 
stört, und  das  um  so  mehr,  mit  je  grösserer  Unlust  es  afficirt  wird 
(nach  derselben  Anmerk.  zu  L.  11  d.  Th.)  und  darum  wird  (nach 
L.  19  d.  Th.)  wer  sich  in  der  Phantasie  vorstellt,  dass  das,  was 
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er  liebt,  mit  Unlust  afficirt  werde,  auch  mit  Unlust  afficirt  wer- 
den und  zwar  mit  um  so  grösserer,  je  stärker  dieser  Affect  in 
dem  geliebten  Gegenstande  ist.    W.  z.  b.  w. 

22.  Lehrsatz.  Wenn  wir  uns  in  der  Phantasie  vor- 
stellen, dass  Jemand  ein  Ding,  das  wir  lieben,  mit  Lust 
afficirt,  werden  wir  mit  Liebe  zu  ihm  afficirt  werden. 
Wenn  wir  uns  dagegen  in  der  Phantasie  vorstellen 
dass  er  es  mit  Unlust  afficirt,  werden  wir  hingegen 
auch  mit  Hass  gegen  ihn  afficirt  werden. 

Beweis.  War  der  Gegenstand,  den  wir  lieben,  mit  Lust  oder 
Unlust  afficirt,  afficirt  er  auch  uns  mit  Lust  oder  Unlust,  wenn  wir  uns 
nämlich  vorstellen,  dass  der  geliebte  Gegenstand  mit  jener  Lust 
oder  Unlust  afficirt  ist  (nach  dem  vor.  Lehrsatze).  Es  wird  aber 
angenommen,  dass  es  diese  Lust  oder  Unlust  in  uns  gebe,  ver- 
bunden mit  der  Vorstellung  einer  äussern  Ursache,  somit  (nach 
Anmerk.  zu  L.  13  d.  Th.),  wenn  wir  uns  in  der  Phantasie  vor- 
stellen, dass  Jemand  den  Gegenstand,  den  wir  lieben,  mit  Lust 
oder  Unlust  afficirt,  werden  wir  gegen  ihn  mit  Liebe  oder  Hass 
afficirt  werden.     W.  z.  b.  w. 

Anmerkung.  Der  Lehrsatz  21  zeigt  uns,  was  Mitleid  heisst, 
das  wir  als  Unlust,  entsprungen  aus  dem  Unglück  eines  Andern, 
definiren  können;  wie  aber  die  Lust  zu  nennen  sey,  die  aus  dem 
Glück  eines  Andern  entspringt,  weiss  ich  nicht1  Ferner  wojlen 
wir  die  Liebe  zu  dein,  der  einem  Andern  Gutes  gethan  hat,  Gunst 
und  dagegen  den  Hass  gegen  den,  der  einem  Andern  Böses  ge- 
than hat,  Unwille  nennen.  Endlich  ist  zu  bemerken,  dass  wir 
nicht  nur  ein  Ding  bemitleiden,  das  wir  geliebt  haben  (wie  wir 
L.  21  gezeigt))  sondern  auch  ein  solches,  für  das  wir  vorher  gar 
keinen  Affect  hatten,  wenn  wir  es  nur  für  Unsersgleichen  hallen 
(wie  ich  unten  /eigen  werde),  und  dass  wir  also  auch  demjenigen 
günstig  sind,  der  Jemanden  llnsersglcichen  Gutes  gethan,  und  da- 
gegen gegen  denjenigen  felndwdig,  der  Jemanden  Unsersgleichen 
Böses  zugefügt  luit, 

23.  Lehrsati.  Wer  niHi  in  der  Phantasie  vorstellt, 
dass  dun,  wii*  er  litinnl.  mit  Unlust  afficirt  sey,  wird 
Lust  empfinden,  wenn  ei  nleh  dagegen  vorstellt,  dass 
es  mit  Lust  alTii  irl  werde,  wird  er  Unlust  empfinden, 
und  jeder  du- «er  All  etile   wiid   um   no  grösser  oder    ge- 
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ringer  seyu,  je  grösser  oder  geringer  bei  dein,  was  er 
hasst,  das  entgegengesetzte  ist. 

Beweis.  Inwiefern  der  verhasste  Gegenstand  mit  Unlust  afß- 
cirt  wird,  insofern  wird  er  zerstört  und  zwar  um  so  mehr,  von 
je  grösserer  Unlust  er  affieirt  wird  (nach  Anmerk.  zu  L.  11  d.  Th.). 
Wer  sich  daher  vorstellt  (nach  L.  20  d.  Th.),  dass  das,  was  er 
ha sst,  mit  Unlust  affieirt  werde,  wird  dagegen  mit  Lust  affieirt 
werden,  und  zwar  mit  um  so  grösserer,  mit  je  grösserer  Unlust 
affieirt  er  sich  den  verhassten  Gegenstand  vorstellt;  diess  war  das 
erste.  Ferner  setzt  die  Lust  das  Daseyn  des  die  Lust  empfindenden 
Gegenstandes  (nach  ders.  Anmerk.  zu  L.  11  d.  Th.)  und  um  so 
mehr,  je  grösser  man  sich  die  Lust  denkt.  Wenn  Jemand  den- 
jenigen, welchen  er  hasst,  sich  mit  Lust  affieirt  vorstellt,  so  wird 
dieses  Phantasiebild  (nach  L.  13  Th.  3)  sein  Bestreben  beschrän- 
ken, d.  h.  (nach  Anm.  zu  L.  11  d.  Th.)  der,  welcher  hasst,  wird 
von  Unlust  affieirt  werden  etc.    W.  z.  b.  w. 

Anmerkung.  Diese  Lust  kann  kaum  fest  und  ohne  irgend  einen 
Zwiespalt  im  Geiste  bestehen.  Denn  (wie  ich  sogleich  in  L.  27 
d.  Th.  zeigen  werde)  insofern  sich  Einer  in  der  Phantasie  vorstellt, 
dass  etwas  Seinesgleichen  von  dem  Affeete  der  Unlust  affieirt  ist, 
muss  er  betrübt  werden,  und  umgekehrt,  wenn  er  sich  in  der 
Phantasie  vorstellt,  dass  es  von  Lust  affieirt  ist.  Aber  hier  haben 
wir  nur  den  Hass  im  Auge. 

24.  Lehrsatz.  Wenn  wir  uns  in  der  Phantasie  vor- 
stellen, dass  Jemand  ein  Ding,  das  wir  hassen,  mit 
Lust  affieirt,  werden  wir  auch  gegen  ihn  von  Hass  affi- 
eirt werden.  Wenn  wir  uns  dagegen  in  der  Phantasie 
vorstellen,  dass  er  dasselbe  Ding  mit  Unlust  afficire, 
werden  wir  von  Liebe  zu  ihm  affieirt  werden. 

Beweis.  Dieser  Satz  wird  ebenso  bewiesen,  wie  L.  22  d.  Th. 
Mau  vergleiche  diesen. 

Anmerkung.  Diese  und  ähnliche  Affecte  des  Hasses  gehören 
zum  Neid.  Der  Neid  ist  also  nichts  Anderes  als  der  Hass  selbst, 
insofern  dieser  als  das  Verhalten  des  Menschen  so  bestimmend  be- 
trachtet wird,  dass  er  sich  über  das  Unglück  des  Andern  freut 
und  sich  dagegen  über  dessen  Glück  betrübt.  — 

25.  Lehrsatz.  Wir  streben  von  uns  und  dem  geliebten 
Gegenstande  alles  das  zu  bejahen,  wovon  wir  uns  in 
der  Phantasie  vorstellen,  dass  es  uns  oder  den  gelieb- 
ten Gegenstand  mit  Lust  affieirt,  und  dagegen  Alles 
das  zu  verneinen,  wovon  wir  uns  in  der  Phantasie  vor- 
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stellen,  dass  es  uns  oder  den  geliebten  Gegenstand  mit 
Unlust  afficirt. 

Beweis.  Was  wir  uns  als  den  geliebten  Gegenstand  mit  Lust 
oder  Unlust  afticirend  in  der  Phantasie  vorstellen,  das  afficirt  uns 
mit  Lust  oder  Unlust  (nach  L.  21  d.  Th.)  Der  Geist  strebt  aber 
(nach  L.  12  d.  Th.)  so  viel  er  vermag,  sich  das  in  der  Phantasie 
vorzustellen,  was  uns  mit  Lust  afficirt,  d.  h.  (nach  L.  17,  Tb.  2 
und  Folges.)  als  gegenwärtig  zu  betrachten  und  dagegen  (nach 
L.  13  d.  Th.)  das  Daseyn  dessen  auszuschliessen ,  was  uns  mit 
Unlust  afficirt.  Also  streben  wir,  Alles  das  von  uns  und  dem  ge- 
liebten Gegenstande  zu  bejahen,  wovon  wir  uns  in  der  Phantasie 
vorstellen,  dass  es  uns  oder  den  geliebten  Gegenstand  mit  Lost 
afficirt  und  umgekehrt.     W.  z.  b.  w. 

26.  Lehrsatz.  Wir  streben,  alles  das  von  dem  Gegen- 
stände, den  wir  hassen,  zu  bejahen,  wovon  wir  uns  in 
der  Phantasie  vorstellen,  dass  es  ihn  mit  Unlust  afficirt, 
und  dagegen  das  zu  verneinen,  wovon  wir  uns  in  der 
Phantasie  vorstellen,  dass  es  ihn  mit  Lust  afficirt 

Beweis.  Dieser  Lehrsatz  folgt  aus  Lehrsatz  23,  wie  der  vor* 
herige  aus  Lehrsatz  21  d.  Th. 

Anmerkung.  Hieraus  ersehen  wir,  wie  leicht  es  geschehen 
kann,  dass  der  Mensch  von  sich  und  dem  geliebten  Gegenstande 
eine  grössere  Meinung  hat,  als  recht  ist,  und  dagegen  von 
dem  Gegenstände,  den  er  hasst,  eine  geringere,  als  recht  ist 
Diese  Phantasievorstellung  auf  den  Menschen  selbst  bezogen,  der 
eine  grössere  Meinung,  als  recht  ist,  von  sich  hat,  heisst  Hoch- 
muth  und  ist  eine  Art  Wahnsinn,  weil  der  Mensch  mit  offenen 
Augen  träumt,  er  vermöge  Alles,  was  er  blos  mit  der  Phantasie 
erreicht  und  was  er  desshalb  als  wirklich  betrachtet  und  dessen 
er  sich  erfreut,  solange  er  sich  das  nicht  vorstellen  kann,  was 
das  Daseyn  von  jenem  aiisschliesst  und  sein  Thätigkeitevermögen 
beschränkt.  Der  llochmuth  ist  also  eine  Lust,  daraus  entspran- 
gen, dasH  der  Mensch  eine  grössere  Meinung  von  sich  hat,  als 
recht  ist.  Ferner  die  Lust,  welche  duraus  entspringt,  dass  der 
Mensch  von  einem  Andern  eine  grössere  Meinung  hat,  als  recht 
ist,  heisst  IJeherMchiil/iing,  und  endlich  diejenige  heisst  Gering- 
schätzung, welche  daraus  entspringt,  dass  er  von  einem  Andern 
eine  geriii^ru  MeimuiK  hilf,  als  recht  int. 

27.  Lthrsfttii.  Klimi  dadurch,  dusi  wir  uns  Etwas  Un- 
Bersglefehen,  wkImImim  wir  mit  k1  *  begleitet 
hatten,   von  irgMifl  «limm  Äff  so  **  Phan- 
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tasie  vorstellen)  werden  wir  von  einem  gleichen  Affecte 
afficirt. 

Beweis.  Die  Phantasiebilder  der  Dinge  sind  Affectionen  des 
menschlichen  Körpers,  deren  Vorstellungen  uns  die  äusseren  Körper 
gleichkam  als  uns  gegenwärtig  darstellen  (nach  der  Anm.  zu  L.  17, 
Th.  2)  d.  h.  (nach  L.  16,  Th.  2)  deren  Vorstellungen  die  Natur 
unseres  Körpers  und  zugleich  die  gegenwärtige  Natur  eines  äusse- 
ren Körpers  iu  sich  schliessen.  Wenn  also  die  Natur  eines  äusseren 
Körpers  der  Natur  unseres  Körpers  gleich  ist,  dann  wird  die  Vor- 
stellung des  äusseren  Körpers,  den  wir  uns  vorstellen,  eine  Affec- 
tion  unseres  Körpers  in  sich  schliessen,  die  der  Affection  des 
äusseren  Körpers  gleich  ist  Und  folglich,  wenn  wir  uns  in  der 
Phantasie  vorstellen,  dass  Einer  Unsersgleichen  von  irgend  einem 
Affect  afficirt  ist,  so  wird  dieses  Phantasiebild  eine  Affection  un- 
seres Körpers  ausdrücken,  die  diesem  Affecte  gleich  ist,  und  also 
dadurch,  dass  wir  uns  in  der  Phantasie  vorstellen,  dass  Etwas 
Unsersgleichen  von  einem  Affecte  afficirt  werde,  werden  wir  von 
einem  gleichen  Affecte  afficirt,  wie  es  selbst  Wenn  wir  Etwas 
Unsersgleichen  hassen,  werden  wir  insofern  (nach  L.  23  d.  Th.) 
von  einem,  jenem  entgegengesetzten  Affecte  afficirt  werden,  nicht 
aber  von  einem  gleichen.     W.  z.  b.  w. 

Anmerkung.  Diese  Nachahmung  der  Affecte  heisst,  wenn  sie 
sich  auf  die  Unlust  bezieht,  das  Mitleid  (siehe  hierüber  Anmer- 
kung zu  L.  22  d.  Th.),  aber  auf  die  Begierde  bezogen,  N  ach- 
eil er  ung,  welche  also  nichts  Anderes  ist,  als  Begierde  nach 
Etwas,  die  dadurch  in  uns  erzeugt  wird,  dass  wir  uns  in  der 
Phantasie  vorstellen,  dass  Andere  Unsersgleichen  dieselbe  Begierde 
haben. 

/.  Folgesatz.  Wenn  wir  uns  in  der  Phantasie  vorstellen, 
dass  Jemand,  welchen  wir  mit  einem  Affecte  begleitet  hatten, 
Etwas  Unsersgleichen  mit  Lust  afficirt,  werden  wir  von  Liebe  zu 
ihm  afficirt  werden.  Wenn  wir  uns  dagegen  in  der  Phantasie  vor- 
stellen, dass  er  es  mit  Unlust  afficire,  werden  wir  dagegen  von 
Ha ss  gegen  ihn  afficirt  werden. 

Beweis.  Dieser  Satz  wird  ebenso  aus  dem  vor.  bewiesen,  wie 
Lehrsatz  22  d.  Th.  aus  Lehrsatz  21. 

2.  Folgesatz.  Dasjenige,  was  wir  bemitleiden,  können  wir 
desshalb  nicht  hassen,  weil  sein  Leiden  uns  mit  Unlust  afficirt. 

Beweis.  Denn  wenn  wir  es  desshalb  hassen  könnten,  dann 
würden  wir  uns  (nach  L  23  d.  Th.)  übtr  seine  Unlust  freuen, 
"vaa  gegeu  die  Voraussetzung  ist. 
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3.  Folgesalz.  Dasjenige,  das  wir  bemitleiden)  werden  wir,  so 
viel  wir  können,  von  seinem  Leiden  zu  befreien  streben. 

Beweis.  Dasjenige,  was  das  von  uns  bemitleidete  Ding  mit 
Unlust  afiicirt,  afficirt  auch  uns  mit  gleicher  Unlust  (nach  dem 
vor.  L.)  und  folglich  werden  wir  suchen,  uns  Alles  dessen  zu  er- 
innern, was  das  Daseyn  dieses  Letzteren  aufhebt  oder  zerstört 
(nach  L.  13  d.  Th.),  d.  h.  (nach  Anm.  zu  L.  9  d.  Th.)  wir  wer- 
den danach  gelüsten  oder  dazu  bestimmt  werden,  es  zu  zerstören 
und  uns  also  bestreben,  dasjenige,  was  wir  bemitleiden,  von  seinem 
Leiden  zu  befreien.    W.  z.  b.  w. 

Anmerkung.  Dieser  Wille  oder  dieses  Verlangen ,  wohl  zu  thun, 
das  daraus  entspringt,  dass  wir  Etwas  bemitleiden,  dem  wir  eine 
Wohlthat  erweisen  wollen,  heisst  Wohlwollen,  welches  also 
nichts  Anderes  ist,  als  eine  aus  Mitleid  entsprungene  Begierde. 
Ueber  Liebe  und  Hass  gegen  den,  der  demjenigen,  was  wir  uns 
als  Unsersgleichen  vorstellen,  Gutes  oder  Böses  erzeigt  hat,  siehe 
übrigens  Anm.  zu  L.  22  d.  Th. 

28.  Lehrsat«.  Alles  das,  wovon  wir  uns  in  der  Phan- 
tasie vorstellen,  dass  es  zur  Lust  führe,  suchen  wir 
zum  Werden  zu  fördern;  Alles  aber,  wovon  wir  uns  in 
der  Phantasie  vorstellen,  dass  es  derselben  wider- 
strebe oder  zur  Unlust  führe,  suchen  wir  zu  entfernen 
oder  zu  vernichten. 

Beweis.  Wir  suchen ,  so  viel  wir  vermögen ,  das  in  der  Phan- 
tasie uns  vorzustellen,  wovon  wir  uns  vorstellen,  dass  es  aar  Last 
führe  (nach  L.  12  d.  Th.),  d.  h.  (nach  L.  17,  Th.  2)  wir  suchen 
es  so  viel  als  möglich  als  gegenwärtig  oder  als  wirklich  daaeyend 
zu  betrachten.  Aber  das  Bestreben  des  Geistes  oder  das  Denk- 
vermögen ist  von  Natur  gleich  und  zusammen  mit  dem  Bestreben 
des  Körpers  oder  dem  Thätigkeitsvermögen  (wie  aus  Folges.  so 
L.  7  und  Folges.  zu  L.  11,  Th.  2  deutlich  folgt).  Wir  streben 
also,  oder  (was  nach  Anm.  zu  L.  !)  d.  Th.  dasselbe  ist)  wir  be- 
gehren und  bezwecken  unbedingt,  doHs  es  da  sey.  Diess  war  das 
erste.  Ferner,  wenn  wir  uns  in  der  Phantasie  vorstellen,  dass  das, 
was  wir  für  die  UrHache  der  Unlust  halten,  d.  h.  (nach  Anm.  eu 
L.  13  d.  Th.)  diiMH  das,  whm  wir  hassen,  vernichtet  werde, 
wir  Lust  empfinden  (mich  L.  20  d.  Th.)  und  es  folglich  (nach 
ersten  Theil  ilwnv*  Beweise*«)  zu  vernichten  oder  (nach  I*  18)lli.  3) 
zu  entfernen  Miichcn,  um  es  nicht  als  mmiiHWliUi'tal  iMnUiliiui 
Diess  war  da*  /wnita.    Wir  »liehen  also  Alfer  <* 

in  der  Phantasie  vorftt«ll<*n ,  dnss  e«  sur  ' 
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29.  Lehrsatz.  Wir  werden  auch  Alles  das  zu  thun  stre- 
ben, wovon  wir  uns  in  der  Phantasie  vorstellen,  dass 
die1  Menschen  es  mit  Lust  ansehen,  und  dagegen  das 
zu  thun  vermeiden,  wovon  wir  uns  in  der  Phantasie 
vorstellen,  dass  die  Menschen  es  verabscheuen. 

Beweis.  Dadurch,  dass  wir  uns  in  der  Phantasie  vorstellen, 
dass  die  Menschen  etwas  lieben  oder  hassen,  werden  wir  dasselbe 
lieben  oder  hassen  (nach  L.  27  d.  Th.),  d.  h.  (nach  Anm.  zu  L.  13 
d.  Th.)  eben  dadurch  werden  wir  Lust  oder  Unlust  über  die  Gegen- 
wart dieses  Dinges  empfinden  und  werden  also  (nach  dem  vor.  L.) 
Alles  das  zu  thun  streben,  wovon  wir  uns  in  der  Phantasie  vor- 
stellen, dass  die  Menschen  es  lieben  oder  mit  Lust  ansehen  etc. 

W.   Z.   b.   W.  <L:  '.v-V^  ;-«'  - 

Anmerkung.  Dieses  Bestreben ,  etwas  zu  thun ,  sowie  auch  zu 
unterlassen,  blos  aus  dem  Grunde,  damit  wir  den  Menschen  ge- 
fallen, heisst  Ehrsuch tr  besonders  wenn  wir  der  grossen  Menge 
so  übermässig  zu  gefallen  streben,  dass  wir  zu  unserem  oder  auch 
zu  eines  Andern  Schaden  etwas  thun  oder  unterlassen;  sonst  nennt 
man  es  gewöhnlich  Humanität.  Die  Lust  ferner,  womit  wir  uns 
die  That  eines  Andern  in  der  Phantasie  vorstellen,  durch  welche 
er  uns  zu  ergötzen  gesucht  hat,  nenne  ich  Lob;  die  Unlust  aber, 
womit  wir  im  Gegentheile  seine  That  missbilligen,  nenne  ich  Tadel. 

SO.  Lehrsatz.  Wenn  Jemand  etwas  gethan  hat,  wovon 
er  sich  in  der  Phantasie  vorstellt,  dass  es  die  Andern 
mit  Lust  afficirt,  wird  er  von  Lust  afficirt  werden,  die 
von  der  Vorstellung  seiner  selbst  als  der  Ursache  be- 
gleitet wird,  oder  er  wird  sich  selbst  mit  Lust  betrach- 
ten. Wenn  er  dagegen  etwas  gethan  hat,  wovon  er 
sich  in  der  Phantasie  vorstellt,  dass  es  die  Andern  mit 
Unlust  afficirt,  wird  er  dagegen  sich  selbst  mitUnlust 
betrachten. 

Beweis.  Wer  sich  in  der  Phantasie  vorstellt,  dass  er  die  An- 
dern mit  Lust  oder  Unlust  afficirt,  wird  eben  dadurch  (nach  L.  27 
d.  Th.)  von  Lust  oder  Unlust  afficirt  werden.  Da  aber  der  Mensch 
(nach  L.  19  und  23,  Th.  2)  durch  die  Affectionen,  von  denen  er 
zum  Handeln  bestimmt  wird ,  sich  seiner  bewusst  ist,  so  wird  also 
der,  welcher  etwas  gethan  hat,  wovon  er  sich  selber  in  der  Phan- 
tasie vorstellt,  dass  es  die  Andern  mit  Lust  afficirt,  von  Lust  affi- 

1  Man  muss  hier  und  im  Folgenden  solche  Menschen  verstehen, 
welche  wir  mit  keinem  Affectc  brgl eitel  haben. 
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cirt  werden  mit  dem  Bewusstseyn  seiner  selbst  als  der  Ursache, 
oder  er  wird  sich  selbst  mit  Lust  betrachten,  und  umgekehrt  W.z.  b.  w. 

Anmerkung.  Da  die  Liebe  (nach  Anm.  zu  L.  13  d.  Th.)  Lust 
ist,  begleitet  von  der  Vorstellung  einer  äussern  Ursache ,  und  der 
Hass  Unlust,  ebenfalls  begleitet  von  der  Vorstellung  einer  äussern 
Ursache,  so  wird  also  diese  Lust  und  Unlust  eine  Gattung  von 
Liebe  und  Hass  sevn.  Weil  aber  Liebe  und  Hass  sich  auf  äussere 
Gegenstände  beziehen,  so  werden  wir  diese  Affectc  mit  anderen 
Worten  bezeichnen,  nämlich  die  Lust,  welche  mit  der  Vorstellung 
einer  äussern  Ursache  begleitet  ist,  werden  wir  Ruhm  nennen,  und 
die  diesem  entgegengesetzte  Unlust,  Scham,  wenn  nämlich  Lust 
oder  Unlust  daraus  entsteht,  dass  der  Mensch  glaubt,  er  werde 
gelobt  oder  getadelt.  Sonst  werde  ich  die  Lust,  welche  mit  der 
Vorstellung  einer  äussern  Ursache  begleitet  ist,  Zufriedenheit  mit 
sich  selber,  die  aber  ihr  entgegengesetzte  Unlust,  Reue  nennen. 
Weil  ferner  (nach  Folges.  zu  L.  17,  Th.  2)  die  Lust,  womit  Jemand 
die  Andern  zu  afficiren  sich  vorstellt,  eine  blos  eingebildete  sejn 
kann,  und  (nach  L.  25  d.  Th.)  Jeder  Alles  das  von  sich  in  der 
Phantasie  vorzustellen  strebt,  wovon  er  sich  vorstellt,  dass  es  ihn 
mit  Lust  afficirt,  ist  es  also  leicht  möglich,  dass  der  Ruhmsüch- 
tige, hochmüthig  ist  und  sich  einbildet,  dass  er  Allen  angenehm 
sey,  während  er  Allen  lästig  ist. 

31.  Lehrsatz.  Wenn  wir  uns  in  der  Phantasie  vorstel- 
len, dass  Einer  Etwas  liebt,  begehrt  oder  haset,  was 
wir  selber  lieben  oder  hassen,  so  werden  wir  eben  da- 
durch das  Ding  beständiger  lieben  oder  hassen.  Wenn 
wir  uns  aber  in  der  Phantasie  vorstellen,  dass  er  das, 
was  wir  lieben.,  verabscheuen,  oder  umgekehrt,  dann 
werden  wir  ein  Schwanken  der  Seele  erleiden. 

Beweis.  Bios  dadurch,  dass  wir  uns  in  der  Phantasie  vor- 
stellen, dass  Einer  Etwas  Hebt,  werden  wir  eben  auch  dasselbe 
lieben  (nach  L.  27  d.  Th.).  Wir  setzen  aber  voraus,  dass  wir 
dasselbe  ohnediess  lieben;  es  tritt  also  eine  neue  Ursache  zur  Liebe 
hinzu,  wodurch  sie  genährt  wird,  und  sonach  werden  wir  das, 
was  wir  lieben,  eben  dadurch  beständiger  lieben.  Ferner  dadurch, 
daes  wir  uns  vorstellen,  duss  Einer  Etwas  verabscheue,  werden 
wir  es  verabscheuen  (nach  demselben  Lj.  Wenn  wir  aber  an- 
nehmen, diiHs  wir  zu  derselben  Zeit  eben  diess  Heben,  werden 
wir  also  zu  derselben  Zeit  (lasse lim  lieben  und  vprabsahmnn  od& 
(siehe  Anrnerk.  zu  L.  17  d.  Th.)  wir  werden  e  der 

Seele  erleiden.     W.  7»  b.  w. 
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Folgesalz.  Hieraus  und  aus  Lehrsatz  28  d.  Th.  folgt,  dass 
Jeder ,  so  viel  er  vermag,  dahin  strebt,  dass  Jeder  das  liebe,  was 
er  selbst  liebt,  und  das  hasse,  was  er  selbst  hasst.  Daher  sagt 
der  Dichter: 

„Hoffen  zugleich  and  fürchten  zugleich  muss  Jeder,  der  liebet  ;M 
„Eisern  ist,  wer  das  Herz  liebt,  das  ein  Andrer  verliess."* 

Anmerkung.  Dieses  Bestreben  zu  bewirken,  dass  ein  Jeder 
in  Rücksicht  auf  das,  was  wir  lieben  und  hassen,  uns  beistimme, 
ist  eigentlich  Ehrsucht  (siehe  Anmerk.  zu  L.  29  d.  Th.).  Und  so 
sehen  wir,  dass  ein  Jeder  von  Natur  begehrt,  dass  die  Uebrigen 
nach  seinem  Sinne  leben.  Wenn  nun  Alle  diess  gleicherweise  be- 
gehren, sind  sie  sich  gleicherweise  im  Wege,  und  während  sie 
Alle  von  Allen  gelobt  oder  geliebt  seyn  wollen,  sind  sie  einander 
verhasst. 

32.  Lehrsatz.  Wenn  wir  uns  in  der  Phantasie  vor- 
stellen, dass  Jemand  sich  eines  Dinges  erfreut,  das 
nur  Einer  allein  erlangen  kann,  werden  wir  zu  bewir- 
ken suchen,  dass  er  das  Ding  nicht  erlange. 

Beweis.  Schon  dadurch,  dass  wir  uns  in  der  Phantasie  vor- 
stellen, dass  Jemand  sich  eines  Dinges  erfreut,  werden  wir  (nach 
L.  27  d.  Th.  nebst  Folges.  1)  dieses  Ding  lieben  und  begehren, 
uns  dessen  zu  erfreuen.  Aber  (nach  der  Voraussetzung)  stellen 
wir  uns  in  der  Phantasie  als  ein  Hinderniss  dieser  Lust  vor,  dass 
Jener  sich  eben  dieses  Dinges  erfreut;  also  (nach  L  28  d.  Th.) 
werden  wir  zu  bewirken  suchen,  dass  er  es  nicht  erlange.  W.  z.  b.  w. 

Anmerkung.  Wir  sehen  also,  dass  es  mit  der  Natur  der  Men- 
schen meist  so  beschaffen  ist,  dass  man  die,  denen  es  schlecht  l 
geht,  bemitleidet  und  die,  denen  es  wohl  geht,  beneidet,  und 
zwar  (nach  dem  vor.  L.)  mit  um  so  grösserem  Hasse,  je  mehr 
man  dasjenige  liebt,  in  dessen  Besitz  man  sich  einen  Andern  vor- 
stellt. Wir  sehen  ferner,  dass  aus  derselben  Eigenschaft  der 
menschlichen  Natur,  aus  welcher  folgt,  dass  die  Menschen  mit- 
leidig sind,  auch  folgt,  dass  sie  neidisch  und  ehrsüchtig  sind.  Wenn 
wir  endlich  die  Erfahrung  selbst  zu  Rathe  ziehen  wollen,  werden 
wir  erfahren)  dass  sie  selbst  dieses  alles  lehrt,  besonders  wenn 
wir  auf  die  früheren  Jahre  unseres  Lebens  achten.  Denn  wir 
machen'  die  Erfahrung,  dass  die  Kinder,  weil  ihr  Körper  bestän- 
iig  wie  im  Gleichgewichte  ist,  schon  desshalb  weinen  oder  lachen, 

Uflbesgedfchte,  Bach  2,  Elegie  19,  V.  5  and  6. 
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weil  sie  Andere  lachen  oder  weinen  sehen,  und  was  sie  Andere 
sonst  thun  sehen,  wollen  sie  sogleich  nachahmen,  und  sie  wünschen 
sich  Alles,  wovon  sie  sich  vorstellen,  dass  Andere  sich  daran  er- 
götzen, weil  nämlich  die  Bilder  der  Dinge,  wie  wir  gesagt  haben, 
die  Affectionen  des  menschlichen  Körpers  selbst  sind  oder  Modi, 
wodurch  der  menschliche  Körper  von  äusseren  Ursachen  afficirt 
und  veranlasst  wird,  dieses  oder  jenes  zu  thun. 

33.  Lehrsatz.  Wenn  wir  Etwas  Unsersgleichen  lieben, 
suchen  wir,  so  viel  wir  können,  zu  bewirken,  dass  es 
uns  wieder  liebe. 

Beweis.  Etwas,  das  wir  lieben,  suchen  wir  vor  dem  Uebrigen, 
so  viel  wir  können,  uns  in  der  Phantasie  vorzustellen  (nach  L.12 
d.  Th.).  Wenn  also  dasselbe  Unsersgleichen  ist,  werden  wir  es 
vorzugsweise  mit  Lust  zu  afflciren  (nach  L.  29  d.  Th.)  oder,  so 
viel  als  möglich,  zu  bewirken  suchen,  dass  der  geliebte  Gegen- 
stand mitLust  afficirt  werde,  welche  mit  der  Vorstellung  begleitet  ! 
ist,  d.  h.  (nach  Anmerk.  zu  L.  13  d.  Th.)  dass  es  uns  wieder  liebe.  » 
W.  z.  b.  w. 

34.  Lehrsatz.  Je  grösser  wir  uns  den  Affeet  in  der 
Phantasie  vorstellen,  den  der  geliebteOegenstand  gegen 
uns  hat,  desto  rühmlicher  werden  wir  uns  erscheinen. 

Beweis.  Wir  streben,  so  viel  wir  können,  dass  der  gelieble 
Gegenstand  uns  wieder  liebe  (nach  dem  vor.  L.),  i  h.  (nach  An- 
merk. zu  L.  13  d.  Th.)  dass  der  geliebte  Gegenstand  mit  Lmt 
afficirt  werde,  welche  mit  der  Vorstellung  von  uns  begleitet  ist. 
Je  grösser  wir  uns  also  die  Lust  in  der  Phantasie  vorstellen,  wo- 
mit der  geliebte  Gegenstand  um  unsertwillen  afficirt  ist,  desto  mehr 
wird  dieses  Bestreben  befördert  d.  h.  (nach  L.  11  d.  Th.  nebst 
Anmerk.)  mit  desto  grösserer  Lust  werden  wir  afficirt.  Wenn  wir 
aber  darüber  Lust  empfinden,  dass  wir  einen  Andern  Unsere- 
gleichen  mit  Lust  afficirt  haben,  dann  betrachten  wir  uns  selbst 
mit  Lust  (nach  L.  30  d.  Th.).  Je  grösser  wir  uns  also  den  Aßet* 
in  der  Phantasie  vorstellen)  mit  welcher  der  geliebte  Gegenstand 
gegen  uns  angethan  ist,  mit  desto  grösserer  Lust  werden  wir  uv  I 
selbst  betrachten  oder  (nach  Anmerk.  zu  L.  30  d.  Th.)  desto  rOha-  f 
licher  werden  wir  uns  SStP  W. «.  b.  w. 

35.  Lehnats.    We  mnd  in  der  Phantasie  vor 
stellt,  dass  der  geU  «tand  durch  ein  gleiche: ! 
oder  engeres  Band  schaft  sieh    mit   eines 
Andern  verbind-  -odurch  er   allein  des- 
selben sich  beml  mit  Hase  gegen  des 
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geliebten  Gegenstand  selbst  afficirt  werden  and  jenen 
Andern  beneiden. 

Beweis.  Man  erscheint  sich  um  so  rühmlicher,  je  grösser  man 
sich  die  Liebe  vorstellt,  womit  der  geliebte  Gegenstand  gegen 
Jemanden  afficirt  ist  (nach  dem  vor.  Lehrsatz),  d.  h.  (nach  An- 
merk,  zu  L  30  d.  Th.)  man  hat  um  so  mehr  Lust,  und  folglich 
(nach  L.  28  d.  Th.)  wird  man  so  viel  als  möglich  sich  vorzustellen 
suchen,  dass  der  geliebte  Gegenstand  auf  das  Engste  mit  ihm  ver- 
bunden sey,  ein  Beetreben  oder  Trieb,  welcher  sich  steigert,  wenn 
man  einen  Andern  dasselbe  begehrend  sich  in  der  Phantasie  vor- 
stellt (nach  L.  31  d.  Th.).  Es  wird  nun  aber  angenommen,  dass 
dieses  Bestreben  oder  dieser  Trieb  eingeschränkt  wird  von  dem 
Bilde  des  geliebten  Gegenstandes  selbst,  das  von  dem  Bilde  dessen, 
mit  dem  der  geliebte  Gegenstand  sich  verbindet,  begleitet  ist  Also 
würde  man  (nach  Anm.  zu  L.  11  d.  Th.)  eben  dadurch  mit  Un- 
lust afficirt  werden,  die  von  der  Vorstellung  des  geliebten  Gegen- 
standes als  der  Ursache  und  zugleich  von  dem  Bilde  des  Andern 
begleitet  ist,  d.  h.  (nach  Anm.  zu  L.  13  d.  Th.)  man  wird  mit 
Has8  gegen  den  geliebten  Gegenstand  afficirt  werden  und  zugleich 
gegen  jenen  Andern  (nach  Folgesatz  zu  Lehrsatz  15  d.  Th.) ,  den 
man  desshalb  (nach  L  13  d.  Th.),  dass  er  sich  des  geliebten 
Gegenstandes  erfreut,  beneiden  wird.    W.  z.  b.  w. 

Anmerkung.  Dieser  mit  Neid  verbundene  Haas  gegen  den  ge- 
liebten Gegenstand  heisst  Eifersucht,  welche  also  nichts  Anderes 
ist,  als  ein  Schwanken  der  Seele,  entsprungen  aus  Hass  und  Liebe 
zugleich,  begleitet  von  der  Vorstellung  eines  Andern,  den  man  be- 
neidet Uebrigens  wird  dieser  Hass  gegen  den  geliebten  Gegen- 
stand grösser  sejn,  nach  Hassgabe  der  Lust,  womit  der  Eifersüch- 
tige durch  die  gegenseitige  liebe  des  geliebten  Gegenstandes  affi- 
cirt zu  werden  pflegte,  und  auch  nach  Massgabe  des  Affeots,  mit 
dem  er  gegen  demjenigen  angethan  war,  welchen  er  den  geliebten 
Gegenstand  mit  sieh  vereinigend  vorstellt  Denn  wenn  er  ihn  hasste, 
wird  er  eben  dadurch  den  geliebten  Gegenstand  (nach  L.  24  d. 
Th«)  hassen,  weü  er  eich  in  der  Phantasie  vorstellt,  dass  derselbe 
das,  was  er  selber  hasst,  mit  Lust  afficirt,  und  auch  (nach  Folge- 
satz zu  L.  15  d.  Th.)  desshalb,  weil  er  gezwungen  wird,  das  Bild 
des  geliebten  Gegenstandes  mit  dem  Bilde  dessen,  den  er  hasst, 
zu  verbinden.  Dieses  findet  meist  bei  der  Frauenliebe  Statt;  denn 
wer  sich  in  der  Phantasie  vorstellt,  dass  ein  Weib,  das  er  liebt, 
steh  einem  Andern  preis  gibt,  wird  nicht  Mos  desshalb  betrübt 
(Werden,  weil  sein  Trieb  gehemmt  wird,  sondern  er  verabscheut  es 
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auch,  weil  er  das  Bild  des  geliebten  Gegenstandes  mit  den  Scham- 
theilen  und  Entleerungen  eines  Andern  zu  verbinden  gezwungen 
ist.  Hierzu  kommt  endlieh,  dass  der  Eifersüchtige  nicht  mit  der- 
selben Miene,  die  ihm  der  geliebte  Gegenstand  zu  zeigen  pflegte, 
von  diesem  aufgenommen  wird,  und  auch  darum  hat  der  Liebende 
Unlust,  wie  ich  gleich  zeigen  werde. 

36.  Lehrsatz.  Wer  sich  des  Gegenstandes  erinnert, 
woran  er  sich  einmal  erfreute,  wünscht  denselben  unter 
gleichen  Umständen  zu  erlangen,  als  da  er  zuerst  sich 
dessen  erfreute. 

Beweis.  Alles,  was  der  Mensch  zugleich  mit  dem  Gegenstande 
sah,  der  ihn  erfreut  hat,  wird  (nach  L.  15  d.  Th.)  im  besonderen 
Falle  Ursache  der  Lust  seyn ,  und  folglich  (nach  L.  28  <L  Th.)  wird 
er  alles  dieses  zugleich  mit  dem  Gegenstande,  der  ihn  erfreut  hat, 
zu  erlangen  wünschen,  oder  er  wird  den  Gegenstand  unter  allen 
den  Umständen  zu  erlangen  wünschen,  als  da  er  zuerst  sich  daran 
erfreut  hat.    W.  z.  b.  w. 

Folgesatz.  Wenn  daher  der  Liebende  die  Erfahrung  macht,  dass 
einer  der  Umstände  fehlt,  wird  er  Unlust  empfinden. 

Beweis.  Denn  insofern  er  die  Erfahrung  macht,  dass  ein 
Umstand  fehlt,  stellt  er  sich  etwas  in  der  Phantasie  vor,  was  das 
Daseyn  dieses  Gegenstandes  ausschliesst.  Da  er  aber  aus  liebe 
jenen  Gegenstand  oder  jenen  Umstand  (nach  dem  vor.  L.)  wünscht, 
wird  er  Unlust  empfinden  (nach  L.  19  d.  Th.),  insofern  er  sich  in 
der  Phantasie  vorstellt,  dass  er  fehlt. 

Anmerkung.  Diese  Unlust  heißet,  insofern  sie  sich  auf  die 
Abwesenheit  dessen  bezieht,  was  wir  lieben,  Sehnsucht. 

37.  Lehrsatz.  Die  Begierde,  welche  aus  Unlust  oder 
Lust,  und  aus  Hass  oder  Liebe  entsteht,  ist  um  so  grösser, 
je  grösser  der  Affect  ist 

Beweis.  Die  Unlust  vermindert  oder  beschränkt  (nach  Anm. 
zu  L.  11  d.  Th.)  das  Thätigkeitsvermögen  des  Menschen,  d.  h. 
(nach  L.  7  d.  Th.)  vermindert  oder  beschränkt  das  Bestrebe* 
womit  der  Mensch  in  seinem  Sein  zu  beharren  strebt,  und  ist  folg- 
lich (nach  L.  5  d.  Th.)  diesem  Bestreben  entgegengesetzt.  ADo, 
was  der  von  Unlust  afficirte  Mensch  anstrebt,  ist,  die  Unlust  » 
entfernen;  aber  (nach  der  Def.  der  Unlust)  je  grösser  <)fem^ 
ist,  einem  um  so  grösseren  Theil  des  menschlibheaft 
Vermögens  stellt  sie  sich  notwendiger  Weise 
grösser  die  Unlust  ist,  mit  desto  grösserem  1 
wird  der  Mensch  dagegen  streben,  die  Unlust 
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(nach  Anm.  zu  L.  6  d.  Th.)  mit  desto  grösserer  Begierde  oder 
grösserem  Triebe  wird  er  die  Unlust  zu  entfernen  suchen.  Da 
ferner  die  Lust  (nach.  Anm.  zu  L.  11  d.  Th.)  das  Thätigkeitever- 
mögen  des  Menschen  vermehrt  oder  erhöht,  so  wird  leicht  auf 
demselben  Wege  bewiesen,  dass  der  mit  Lust  afficirte  Mensch 
nichts  Anderes  wünscht,  als  sie  sich  zu  erhalten,  und  zwar  mit 
um  so  grösserer  Begierde,  je  grösser  die  Lust  ist  Endlich,  da 
Hass  und  Liebe  selbst  Affecte  der  Lust  oder  Unlust  sind,  so  folgt 
auf  dieselbe  Weise,  dass  das  Bestreben,  der  Trieb  oder  die  Be- 
gierde, die  aus  Hass  oder  Liebe  entstehen,  nach  Massgabe  des 
Hasses  und  der  Liebe  grösser  seyn  werden.    W.  z.  b.  w. 

38.  Lehrsatz.  Wenn  Jemand  einen  geliebten  Gegen- 
stand zu  hassen  begonnen  hat,  so  dass  die  Liebe  völlig 
vertilgt  wird,  wird  er  ihn  bei  gleicher  Ursache  mit 
grösserem  Hass  verfolgen,  als  wenn  er  ihn  nie  geliebt 
hätte,  und  mit  um  so  grösserem,  je  grösser  die  Liebe 
vorher  gewesen  war. 

Beweis.  Denn  wenn  Jemand  den  Gegenstand,  den  er  liebt,  zu 
hassen  beginnt,  so  werden  mehr  Triebe  bei  ihm  eingeschränkt, 
als  wenn  er  ihn  nie  geliebt  hätte.  Denn  die  Liebe  ist  Lust  (nach 
Anm.  zu  L.  13  d.  Th.),  welche  der  Mensch  so  viel  als  möglich 
zu  erhalten  sucht  (nach  L.  28  d.  Th.)  und  zwar  (nach  ders.  Anm« 
zu  L.  13  d.  Th.)  dadurch,  dass  er  den  geliebten  Gegenstand  als 
gegenwärtig  betrachtet  und  ihn  (nach  L.  21  d.  Th.)  so  viel  als 
möglich  mit  Lust  afficirt;  ein  Streben,  welches  (nach  dem  vor.  L.) 
um  so  grösser  ist,  je  grösser  die  Liebe  ist,  so  wie  auch  das  Be- 
streben, zu  bewirken,  dass  der  geliebte  Gegenstand  ihn  wieder 
liebe  (siehe  L.  33  d.  Th.).  Diese  Bestrebungen  werden  aber  durch 
den  Hass  gegen  den  geliebten  Gegenstand  eingeschränkt  (nach 
Folges.  zu  L.  13  und  nach  L.  23  d.  Th.),  also  auch  aus  dieser 
Ursache  wird  (nach  Anm.  zu  L.  11  d.  Th.)  der  Liebende  mit  Un- 
lust afficirt,  und  mit  desto  grösserer,  je  grösser  die  Liebe  gewesen 
war,  d.  h.  ausser  der  Unlust,  welche  die  Ursache  des  Hasses  war, 
entsteht  eine  andere  daraus,  dass  er  den  Gegenstand  geliebt  hat 
Folglich  wird  er  mit  grösserm  Affect  von  Unlust  den  geliebten 
Gegenstand  betrachten,  d.  h.  (nach  Anm.  zu  L.  13  d.  Th.)  er 
wird  ihn  mit  grösserm  Hasse  verfolgen,  als  wenn  er  ihn  nicht 
geliebt  hätte)  und  mit  am  so  grösserem,  je  grösser  die  Liebe  ge- 
*-  W*  s.  b.  w. 

i»  .Wer  Jemanden  hasst,  wird  ihm  Uebles 
->  wenn  er  nicht  furchtet,  dass  für  ihn 
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selbst  ein  grösseres  Uebel  daraus  entsteht,  and  umge- 
kehrt, wer  Jemanden  liebt,  wird  ihm  nach  demselben 
Gesetze  wohlzuthun  suchen. 

Beweis.  Jemanden  hassen,  ist  (nach  Anm.  zu  L.  13  d.  TL) 
Jemanden  sich  als  Ursache  der  Unlust  in  der  Phantasie  vorstellen, 
und  folglich  wird  (nach  L.  28  d.  Th.)  derjenige,  der  Jemanden 
hasst,  denselben  zu  entfernen  oder  zu  vernichten  streben.  Wenn 
er  aber  dadurch  für  sich  etwas  Schlimmeres  oder  (was  dasselbe 
ist)  ein  grosseres  Uebel  befürchtet  und  glaubt,  er  könne  dieses 
dadurch  vermeiden,  dass  er  dem  Gehassten  das  zugedachte  Uebel 
nicht  zufügt,  wird  er  es  aufzugeben  suchen  (nach  dems.  L.  28 
d.  Th.),  ihm  das  Uebel  zuzufügen;  und  zwar  (nach  L.  37.  d.  Th.) 
mit  um  so  grösserem  Streben,  als  das  war,  welches  ihn  trieb,  ihm 
das  Uebel  zuzufügen,  und  diess  wird  darum  obsiegen,  wie  wir  an- 
nahmen« Der  Beweis  des  zweiten  Theils  ist  ebenso.  Also  wer 
Jemanden  hasst  etc.    W.  z.  b.  w. 

Anmerkung.     Ich  verstehe  hier  unter  gut  jede  Art  der  Lust 
und  ferner  Alles,  was  dazu  führt,  und  hauptsächlich  dasjenige, 
was  alle  Sehnsucht,  welche  sie  auch  sey,  befriedigt;  unter  Abel 
aber  jede  Art  der  Unlust  und  hauptsächlich  diejenige,  welche  die 
Sehnsucht  unbefriedigt  lässt.     Denn  oben  (in  der  Anm.  zu  L  9 
d.  Th.)  haben  wir  gezeigt,  dass  wir  nichts  begehren,  weil  wir  es 
für  gut  halten,  sondern  im  Gregentheil  das  gut  nennen,  was  wir 
begehren,  und  folglich  nennen   wir  das   übel,  was   wir   verab- 
scheuen.    Daher  beurtheilt  oder   schätzt  ein  Jeder  nach  seinem 
Affecte,  was  gut,  übel,  besser,  schlimmer,  und  was  endlich  das 
Beste  oder  das  Schlimmste  sey.     So  hält  der  Habsüchtige  einen 
Haufen  Geld  für  das  beste,  dessen  Mangel  aber  für  das  Schlimmste. 
Der  Ehrsüchtige  aber  begehrt  nichts  so  sehr  als  den  Ruhm,  und 
fürchtet  dagegen  nichts  so  sehr  als  den  Schimpf.    Dem  Neidischen 
ferner  ist  nichts  angenehmer,  als  das  Unglück  eines  Andern,  und 
nichts  unangenehmer,  als  fremdes  Glück;  und  so  urtheilt  ein  Jeder 
nach  seinem  Affecte,  dass  Etwas  gut  oder  übel,  nützlich  oder  un- 
nütz sey.    Ucbrigens  heisst  dieser  Affect,  wodurch  der  Mensch  so 
angethan  wird,  dass  er  das,  was  er  will,  nicht  wolle,    oder  dass 
er  das,  was  er  nicht  will,  wolle,    Hesorgniss,   die   also    nichts 
Anderes  ist,  als  Furcht,  Insofern  der  Mensch  von  ihr  angehalten 
wird,  das  von  ihm  für  bevorstehend  gehaltene  Uebel    durch   ein 
kleineres  zu    vermeiden  (niehft   L,  2P   "    "*"  ~      Wenn    aber   das 
Uebel,  das  er   besorgt,  Hehlmpf  W  "nrgnus  Scham 

genannt.     Wenn   endlich   rinn  T  boitiges   Uebel 
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zu  vermeiden,  durch  die  Besorgniss  vor  einem  anderen  Uebel 
eingeschränkt  wird,  so  dass  man  nicht  weiss,  was  man  lie- 
ber will,  so  heisst  die  Furcht  Verzagtheit,  vornehmlich  wenn 
die  beiden  Uebel,  die  man  befürchtet,  zu  den  grössten  ge- 
hören. 

40.  Lehrsatz.  Wer  sich  in  der  Phantasie  vorstellt, 
dass  er  von  Jemanden  gehasst  werde  und  ihm  keine 
Ursache  zum  Hasse  gegeben  zu  haben  glaubt,  wird  ihn 
wieder  hassen. 

Beweis.  Wer  sich  einen  mit  Hass  Afficirten  in  der  Phantasie 
vorstellt,  wird  eben  dadurch  auch  mit  Hass  afficirt  werden  (nach 
L.  27  d.  Th.)  d.  h.  (nach  Anm.  zu  L.  13  d.  Th.)  mit  Unlust,  die 
von  der  Vorstellung  einer  äussern  Ursache  begleitet  wird.  Aber  er 
selbst  stellt  sich  (nach  der  Voraussetzung)  als  die  Ursache  nur  jenen 
vor,  der  ihn  hasst;  also  wird  er  dadurch,  dass  er  sich,  als  von 
Jemanden  gehasst,  vorstellt,  mit  Unlust  afficirt  werden,  die  von 
der  Vorstellung  dessen,  der  ihn  4iasst,  begleitet  ist,  oder  (nach 
derselben  Anmerk.)  er  wird  ihn  hassen.    W.  z.  b.  w. 

Anmerkimg.  Wenn  er  sich  in  der  Phantasie  nun  vorstellt, 
dass  er  gerechte  Ursache  zum  Hasse  gegeben  habe,  dann  wird 
er  (nach  L.  30  d.  Th.  und  Anmerk.)  mit  Scham  afficirt  werden. 
Diess  ist  aber  (nach  L.  25  d.  Th.)  selten  der  Fall  Ausserdem 
kann  diese  Gegenseitigkeit  des  Hasses  auch  daraus  entstehen,  dass 
der  Hass  auf  das  Bestreben  folgt,  demjenigen  Uebles  zuzufügen, 
den  man  hasst  (nach  L.  39  d.  Th.).  Wer  sich  also  vorstellt,  dass 
er  von  Jemanden  gehasst  werde,  wird  ihn  sich  als  Ursache  eines 
Uebels  oder  der  Unlust  vorstellen  und  wird  also  mit  Unlust  oder 
Furcht  afficirt  werden,  begleitet  von  der  Vorstellung  dessen,  der 
ihn  hasst,  als  Ursache,  d.  h.  er  wird  wiederum  mit  Haas  afficirt 
werden,  wie  oben. 

4.  Folgesatz.  Wer  sich  in  der  Phantasie  vorstellt,  dass  der,  den 
er  liebt,  mit  Hass  gegen  ihn  afficirt  ist,  wird  von  Hass  und  Liebe 
zugleich  bestürmt  werden,  denn  insofern  er  sich  vorstellt,  dass  er 
von  ihm  gehasst  werde,  wird  er  (nach  obig.  L.)  bestimmt,  ihn 
wieder  zu  hassen.  Aber  (nach  der  Voraussetzung)  liebt  er  ihn 
dessen  ungeachtet;  er  wird  also  zugleich  von  Hass  und  liebe  be- 
stürmt werden. 

2.  Folgesatz.  Wenn  sich  Jemand  in  der  Phantasie  vorstellt, 
dass  ihm  von  Jemanden,  gegen  den  er  vorher  keinen  Affect  hatte, 
ans  Hass  ein  Uebel  zugefügt  sey,  so  wird  er  alsbald  ihm  dasselbe 
Qebel  wieder  zu  vergelten  suchen. 
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Beweis.  Wer  sich  in  der  Phantasie  vorstellt,  dass  Jemand  mit 
Hass  gegen  ihn  afficirt  sey,  wird  ihn  (nach  obig.  L.)  wieder  hassen 
und  (nach  L.  26  d.  Th.)  alles  dessen  sich  zu  erinnern  suchen,  was 
ihn  mit  Unlust  afficiren  kann  und  (nach  L.  39  d.  Th.)  ihm  diese 
zuzufügen  streben.  Aber  (nach  der  Voraussetzung)  das  Erste,  was 
er  sich  von  dieser  Art  vorstellt,  ist  das  ihm  zugefügte  Uebel;  also 
wird  er  sogleich  suchen,  ihm  dasselbe  zuzufügen.    W.  z.  b.  w. 

Anmerkung.  Das  Bestreben,  dem  Uebles  zuzufügen,  den  wir 
hassen,  heisst  Zorn;  das  Bestreben  aber,  ein  uns  zugefügtes  Uebel 
wieder  zu  vergelten,  heisst  Rache. 

41.  Lehrsatz.  Wenn  sich  Jemand  in  der  Phantasie  vor- 
stellt, dass  er  von  Jemanden  geliebt  werde  und  keine 
Ursache  dazu  gegeben  zu  haben  glaubt  (dies  ist  möglich 
nach  Folges.  z.  L.  15  und  nach  L.  16  d.  Th.),  so  wird  er  ihn 
wieder  lieben. 

Beweis.  Dieser  Satz  wird  auf  dieselbe  Weise  bewiesen,  wie 
der  vorige.  (L.  auch  dessen  Anmerk.) 

Anmerkung.  Wenn  er  gerechte  Ursache  zur  Liebe  gegeben  zu 
haben  glauben  wird,  wird  er  sich  rühmlich  erscheinen  (nach  L.  30 
d.  Th.  mit  der  Anmerk.).  Diese  ist  (nach  L.  25  d.  Th.)  ziemlich 
oft  der  Fall,   und   wir  sagten,  dass  das  Gegentheil  davon  Statt 

findet,  wenn  sich  Jemand  in  der  Phantasie  vorstellt,  dass  er  von 

»  * 

Jemanden  gehasst  werde.  (Siehe  Anm.  zum  vor.  L.)  Ferner  heisst 
diese  gegenseitige  Liebe,  und  folglich  (nach  L.  39  d.  Th.)  das  Be- 
streben, demjenigen  wohlzuthun,  der  uns  liebt  und  der  uns  (nach 
demselben  Lehrsatze  39  d.  Th.)  wohl  zu  thun  sucht:  Dank  oder 
Dankbarkeit,  und  sonach  erhellt,  dass  die  Menschen  weit  mehr 
zur  Rache,  als  zur  Entgeltung  einer  Wohlthat  bereit  sind. 

Folgesatz.  Wer  sich  in  der  Phantasie  vorstellt,  dass  er  von 
dem,  den  er  hasst,  geliebt  werde,  wird  von  Hass  und  Liebe  zu- 
gleich bestürmt  werden.  —  Diess  wird  auf  demselben  Wege  wie 
der  Folgesatz  des  vorigen  Satzes  bewiesen. 

Anmerkung.  Wenn  der  Hass  überwiegen  sollte,  wird  er  dem- 
jenigen Uebles  zuzufügen  suchen,  von  dem  er  geliebt  wird;  dieser 
Affect  heisst  Grausamkeit,  vornehmlich,  wenn  man  glaubt,  dass 
der  Liebende  keine  gewöhnliche  Ursache  zum  Hasse  gegeben  habe. 

42.  Lehrsatz.  Wer  aus  Liebe  oder  aus  Hoffnung  auf 
Ruhm  Jemanden  eine  Wohlthat  erzeigt  hat,  wird  Un- 
lust empfinden,  wenn  er  sieht,  dass  die  Wohlthat  mit 
undankbarem  Sinne  angenommen  wird. 

Beweis.    Wer  Jemanden  Seinesgleichen  liebt,  strebt  soviel  als 
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möglich  zu  bewirken,  von  demselben  wieder  geliebt  au  werden 
(nach  L.  33  d.  Th.).  Wer  daher  aus  liebe  Jemanden  eine  Wohl- 
ihat  erwiesen  hat,  thut  dieses  von  dem  Wunsche  beseelt,  wieder 
geliebt  zu  werden  d.  h.  (nach  L.  34  d.  Th.)  aus  Hoflhung  auf 
Ruhm  oder  (nach  Anm.  zu  L  30  d.  Th.)  auf  Lust  Also  wird  er 
(nach  L.  12  d.  Th.)  streben,  sich  die  Ursache  des  Ruhms  so  viel 
als  möglich  in  der  Phantasie  vorzustellen  oder  als  wirklich  da- 
seyend  zu  betrachten.  Aber  (nach  der  Vorauss.)  stellt  er  sich  et- 
was Anderes  vor,  was  das  Daseyn  dieser  Ursache  ausschliesst,  also 
wird  er  (nach  L.  19  d.  Th.)  eben  darüber  Unlust  haben.  W.  z.  b.  w. 

43.  Lehrsatz.  Hass  wird  durch  gegenseitigen  Haas  ge- 
steigert und  kann  dagegen  durch  Liebe  getilgt  werden. 

Beweis.  Stellt  sich  Jemand  in  der  Phantasie  vor,  dass  der, 
den  er  hasst,  mit  Hass  gegen  ihn  angethan  ist,  so  entsteht  eben 
dadurch  (nach  L.  40  d.  Th.)  neuer  Hass,  während  (nach  der  Vor- 
auss.) der  entere  noch  dauert  Wenn  er  sich  denselben  dagegen 
als  mit  Liebe  zu  ihm  angethan  vorstellt,  betrachtet  er,  insofern  er 
sich  diess  in  der  Phantasie  vorstellt,  sich  selbst  mit  Lust  (nach  L.  30 
d.  Th.)  und  wird  insofern  (nach  L.  29  d.  Th.)  ihm  zu  gefallen 
streben,  d.  h.  (nach  L.  41  d.  Th.)  er  strebt,  insofern  ihn  nicht  zu 
hassen  und  mit  keiner  Unlust  zu  afficiren.  Und  zwar  wird  dieses 
Bestreben  (nach  L.  37  d.  Th.)  grösser  oder  geringer  seyn,  je  nach 
Masegabe  des  Afiects,  aus  dem  es  entsteht.  Und  folglich,  wenn  es 
grösser  ist,  als  das,  welches  aus  dem  Hasse  entsteht  und  wonach 
es  den  gehassten  Gegenstand  (nach  L.  26  d.  Th.)  mit  Unlust  zu 
afficiren  strebt,  wird  es  obsiegen  und  den  Hass  aus  der  Seele  ver- 
tilgen.   W.  z.  b.  w. 

44.  Lehrsatz.  Der  Hass,  der  gänzlich  von  Liebe  be- 
siegt wird,  geht  in  Liebe  über,  und  die  Liebe  ist  dess- 
halb  grösser,  als  wenn  der  Hass  nicht  vorangegangen 
wäre. 

Beweis.  Dieser  verfahrt  auf  dieselbe  Art,  wie  der  des  Lehr- 
satzes 38  d.  Th.  Denn  wer  den  Gegenstand,  den  er  hasst,  oder 
den  er  mit  Unlust  zu  betrachten  gewohnt  war,  zu  lieben  anfängt, 
hat  schon  dadurch  Lust,  dass  er  liebt,  und  zu  dieser  Lust,  welche 
die  Liebe  in  sich  schliesst  (siehe  die  Def.  derselben  in  der  Anmerk. 
zu  L.  13  d.  Th.),  kommt  noch  diejenige  hinzu,  die  daraus  entsteht, 
dass  das  Bestreben,  die  Unlust,  die  der  Hass  in  sich  schliesst,  zu 
entfernen  (wie  ich  L.  37  d.  Th.  gezeigt  habe),  durchaus  erhöht 
wird,  begleitet  von  der  Vorstellung  dessen,  den  man  hasste,  als 
der  Ursache. 
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Anmerkung.  Obgleich  sich  die  Sache  so  verhält,  so  wird  doch 
Niemand  einen  Gegenstand  zu  hasten  oder  mit  Unlust  affieirt  zu 
werden  streben,  um  dieser  grösseren  Lust  zu  gemessen,  d.  h.  Nie- 
mand wird  in  der  Hoffnung  auf  Schadenersatz  Schaden  zu  leiden 
wünschen  noch  sich  sehnen,  krank  zu  sejn,  in  der  Hoffnung  auf 
Genesung.  Denn  Jeder  wird  sich  immer  bestreben,  sein  Seyn  su 
erhalten  und  die  Unlust,  so  viel  er  vermag,  zu  entfernen.  Konnte 
es  dagegen  anders  gedacht  werden,  dass  der  Mensch  wünschen 
könnte,  Jemanden  zu  hassen,  um  ihn  hernach  mit  grösserer  Liebe 
zu  umfassen,  dann  wird  er  sich  immer  sehnen,  ihn  zu  hassen;  denn 
je  grösser  der  Hass  gewesen,  desto  grösser  wird  die  liebe  seyn, 
und  folglich  wird  er  sich  stets  sehnen ,  dass  der  Hass  immer  mehr 
und  mehr  wachse,  und  aus  demselben  Grunde  wird  der  Mensch 
streben,  immer  mehr  und  mehr  krank  zu  werden,  um  durah 
Wiederherstellung  der  Gesundheit  nachher  eine  desto  grössere  Lust 
zu  gemessen,  und  folglich  wird  er  immer  krank  zu  seyn  streben, 
was  (nach  L.  6  d.  Tb.)  widersinnig  ist 

46,  Lehrsatz.  Wenn  sich  Jemand  in  der  Phantasie 
vorstellt,  dass  Einer  Seinesgleichen  gegen  einen  Gegen- 
stand Seinesgleichen  mit  Hass  erfüllt  ist,  so  wird  er 
ihn  hassen. 

Beweis.  Denn  der  geliebte  Gegenstand  hasst  den  ihn  hassen- 
den wiederum  (nach  L.  40  d.  Th.).  Der  Liebende  also,  der  sieh 
in  der  Phantasie  vorstellt,  dass  Jemand  den  geliebten  Gegenstand 
hasst,  stellt  och  eben  desshalb  in  der  Phantasie  vor,  dass  der  ge- 
liebte Gegenstand  mit  Hass,  das  heisst  (nach  der  Anmerk.  zu  L.  30 
d.  Th.)  mit  Unlust  affieirt  sey ,  und  hat  folglich  Unlust' (nach  L.  21 
d.  Th.)  und  zwar  begleitet  mit  der  Vorstellung  dessen,  der  den 
geliebten  Gegenstand  hasst,  als  der  Ursache,  das  heisst  (nach 
Anmerk.  z.  L.  13  d.  Th.)  er  wird  diesen  hassen.    W.  z.  b.  w. 

46.  Lehrsatz.  Wenn  Jemand  von  Einem  aus  anderm 
Stande  oder  Volke,  das  von  dem  seinigen  verschieden 
ist,  mit  Lust  oder  Unlust  afficirt  wird,  begleitet  von 
der  Vorstellung  desselben  unter  dem  allgemeinen  Na- 
men des  Standes  oder  Volkes  als  der  Ursache,  so  wird 
er  nicht  nur  diesen,  sondern  alle  von  demselben  Stande 
oder  Volke  lieben  oder  hassen. 

Beweis.    Der  Beweis  hiervon  erhellt  aus  L.  16  4  Hu  .. 

47.  Lehrsatz.    Die  Lust,  welche  daraus  ent«4 
wir  uns  in  der  Phantasie  vorstellen,  ein  ans  i 
Gegenstand    werde    zerstört   oder  von  t 
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Debel  affieirt,  entsteht  nicht  ohne  einige  Unlust  der 
Seele. 

Beweis.  Dieser  erhellt  aus  L  27  d.  Th.  Denn  inwiefern  wir 
uns  Etwas  Unsersgleiehen  als  von  Unlust  affieirt  in  der  Phantasie 
vorstellen,  insofern  haben  wir  Unlust 

Anmerkung.  Dieser  Lehrsatz  kann  auch  aus  Folges.  17  Th.  2 
bewiesen  werden.  Denn  so  oft  wir  uns  eines  Dinges  erinnern, 
obgleich  es  nicht  wirklich  da  ist,  betrachten  wir  es  nur  als  gegen- 
wärtig, und  der  Körper  wird  auf  dieselbe  Weise  affieirt  Inwiefern 
daher  das  Andenken  an  einen  Gegenstand  lebendig  ist,  insofern 
wird  der  Mensch  bestimmt,  ihn  mit  Unlust  zu  betrachten.  Diese 
Bestimmung  wird  zwar,  während  noch  das  Bild  des  Dinges  bleibt, 
durch  das  Andenken  an  diejenigen  Dinge  eingeschränkt,  die  das 
Daseyn  von  diesem  ausschliessen,  aber  nicht  aufgehoben.  Und 
folglich  hat  der  Mensch  nur  insofern  Lust,  als  diese  Bestimmung 
eingeschränkt  wird;  und  daher  kommt  es,  dass  diese  Lust,  welche 
aus  dem  Uebel  des  gehassten  Gegenstandes  entsteht,  sich  so  oft 
wiederholt,  als  wir  uns  des  Gegenstandes  erinnern;  denn,  wie  wir 
gesagt  haben ,  wenn  das  Bild  dieses  Gegenstandes  erregt  wird,  be- 
stimmt es,  weil  ee  das  Daseyn  des  Gegenstandes  selbst  in  sich 
schliesst,  den  Menschen,  den  Gegenstand  mit  derselben  Unlust  zu 
betrachten,  mit  der  er  ihn  zu  betrachten  pflegte,  als  er  da  war. 
Weil  er  aber  mit  dem  Bilde  dieses  Gegenstandes  andere  Bilder 
verknüpft,  welche  das  Daseyn  desselben  ausschliessen,  so  wird 
diese  Bestimmung  zur  Unlust  alsbald  eingeschränkt,  und  der  Mensch 
hat  von  neuem  Lust,  und  diess  so  oft,  als  diese  Wiederholung  ge- 
schieht Und  dieses  ist  die  Ursache,  warum  die  Menschen  Lust 
empfinden,  so  oft  sie  sich  eines  nun  vergangenen  Uebels  erinnern, 
und  dass  es  sie  freut,  die  Gefahren  zu  erzählen,  von  denen  sie 
befreit  sind.  Denn,  wenn  sie  sich  eine  Gefahr  in  der  Phantasie 
vorstellen,  betrachten  sie  sie  als  noch  zukünftig  und  werden  be- 
stimmt, sie  zu  fürchten.  Diese  Bestimmung  wird  von  neuem  ein- 
geschränkt durch  die  Vorstellung  der  Befreiung,  welche  sie  mit 
der  Vorstellung  dieser  Gefahr  verbunden  haben,  als  sie  von  ihr 
befreit  wurden,  und  diese  macht  sie  von  neuem  sicher,  und  also 
empfinden  sie  von  Neuem  Lust 

48.  Lehrsat*.   Liebe  und  Hass  z.  B.  gegen  Petrus  wird 

vernichtet,  Wenn   die  Unlust,  welche  dieser,   und  die 

Labt,  wtletie  jene  in  sich  schliesst,  mit  der  Vorstellung 

MtfäfrtiUfftaehe  sich  verknüpft,  und  insofern  wer- 

\  Wiefern  wir  uns  in  der  Phantasie 
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vorstellen,  dass  nicht  Petrus  allein  die  Ursache   von 
einem  derselben  gewesen  sey. 

Beweis.  Dieser  erhellt  aus  der  blossen  Definition  der  liebe 
und  des  Hasses  (siehe  diese  in  der  Anmerk.  zu  L.  13  d.  Tk); 
denn  nur  desshalb  heisst  die  Lust  Liebe  und  die  Unlust  Hass  gegen 
Petrus,  weil  Petrus  als  die  Ursache  dieser  oder  jener  Wirkung 
betrachtet  wird.  Wenn  also  diess  ganz  oder  zum  Theil  aufgeho- 
ben ist,  wird  auch  der  Affect  gegen  Petrus  ganz  oder  zum  Theil 
aufhören.    W.  z.  b.  w. 

49.  Lehrsatz.  Liebe  und  Hass  gegen  einen  Gegenstand, 
den  wir  uns  als  frei  vorstellen,  müssen  bei  gleicher  Ur- 
sache grösser  seyn,  als  gegen  einen  der  Notwendig- 
keit Unterworfenen. 

Beweis.  Der  Gegenstand,  den  wir  uns  als  frei  in  der  Phantasie 
vorstellen,  muss  durch  sich  (nach  Def.  7  Th.  1)  ohne  andere  auf- 
gefasst  werden.  Wenn  wir  ihn  uns  also  als  Ursache  der  Lust 
oder  Unlust  in  der  Phantasie  vorstellen,  so  werden  wir  ihn  eben 
desshalb  (nach  Anmerk.  zu  L.  13  d.  Th.)  lieben  oder  hassen,  und 
zwar  (nach  dem  vor.  L.)  mit  der  grössten  Liebe  oder  dem  grössten 
Hasse,  der  aus  einem  gegebenen  Affecte  entstehen  kann.  Wenn 
wir  uns  aber  den  Gegenstand,  der  die  Ursache  dieser  Affecte  ist, 
als  noth wendig  vorstellen,  dann  werden  wir  (nach  derselben  Def.  7 
Th.  1)  ihn  nicht  allein,  sondern  mit  anderen  als  die  Ursache  dieses 
Affectes  uns  in  der  Phantasie  vorstellen,  und  also  (nach  dem  vor. 
L.)  wird  Liebe  und  Hass  gegen  denselben  kleiner  seyn.  W.  z.  b.  w. 

Anmerkung.  Hieraus  folgt,  dass  die  Menschen,  weil  sie  sich 
für  frei  halten,  grössere  Liebe  oder  grösseren  Hass  gegen  einan- 
der hegen,  als  gegen  andere  Dinge.  Hiezu  kommt  die  Nachah- 
mung der  Affecte,  worüber  man  L.  27,  34,  40  und  43  d.  Th.  sehe. 

60.  Lehrsatz.  Jedes  Ding  kann  im  gegebenen  Falle 
Ursache  der  Hoffnung  oder  Furcht  seyn. 

Beweis.  Dieser  Lehrsatz  wird  auf  demselben  Wege  bewiesen, 
wie  Lehrsatz  15  d.  Th.  Man  vergleiche  diesen  nebst  der  Anmer- 
kung zu  Lehrsatz  18  d.  Th. 

Anmerkung.  Die  Dinge,  welche  im  gegebenen  Falle  Ursachen 
der  Hoffnung  oder  Furcht  sind,  werden  gute  oder  üble  Vorzeichen 
genannt.  Insofern  sodann  eben  diese  Vorzeichen  Ursache  der  Hoff- 
nung oder  Furcht  sind,  insofern  sind  sie  (nach  der  De£  der  Hoff- 
nung und  Furcht,  siehe  diese  in  der  Anmerk.  f  *-  rni*1 
Ursache  der  Lust  oder  Unlust,  und  folglich 
d.  Th.)  lieben  oder  hassen  wir  sie  insof 
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(nach  L.  28  d.  Th.)  als  Mittel  zu  dem,  was  wir  hoffen,  zu  erhal- 
ten oder  als  Hindernisse  oder  Ursachen  der  Furcht  zu  entfernen. 
Ausserdem  folgt  aus  Lehrsatz  25  d.  Th.,  dass  wir  von  Natur  so 
beschaffen  sind,  dass  wir  das,  was  wir  hoffen,  leicht,  aber  das, 
was  wir  fürchten,  schwer  glauben,  und  davon  mehr  oder  weniger 
als  recht  ist,  denken.  Und  hieraus  ist  der  Aberglaube  entstanden, 
mit  welchem  die  Menschen  allerwege  zu  kämpfen  haben.  Uebri- 
gens  halte  ich  hier  es  nicht  für  nöthig,  das  Schwanken  der  Seele, 
das  aus  Furcht  und  Hoffnung  entsteht,  darzuthun;  denn  es  folgt 
ja  aus  der  blossen  Definition  dieser  Affecte,  dass  es  keine  Hoff- 
nung ohne  Furcht  und  keine  Furcht  ohne  Hoffnung  gibt  (wie  wir 
seines  Orts  ausführlicher  erläutern  werden);  und  ausserdem  lieben 
oder  hassen  wir  etwas,  insofern  wir  es  hoffen  oder  fürchten,  und 
sonach  wird  Jeder,  was  wir  über  liebe  und  Haas  gesagt  haben, 
leicht  auf  die  Hoffnung  und  Furcht  anwenden  können. 

51.  Lehrsati.  Verschiedene  Menschen  können  von 
einem  und  demselben  Gegenstände  verschiedenartig 
afficirt  werden,  und  ein  und  derselbe  Mensch  kann  von 
einem  und  demselben  Gegenstände  zu  verschiedenen 
Zeiten  verschiedenartig  afficirt  werden. 

Beweis.  Der  menschliche  Körper  wird  (nach  Heisches.  3  Th.  2) 
von  den  äusseren  Körpern  auf  sehr  viele  Weise  afficirt  Es  können 
daher  zu  derselben  Zeit  zwei  Menschen  verschiedenartig  afficirt 
seyn,  und  folglich  (nach  Ax.  1,  das  nach  Lehns.  3  hinter  L.  13 
Th.  2  folgt)  können  sie  von  einem  und  demselben  Gegenstande 
verschiedenartig  afficirt  werden.  Ferner  kann  (nach  deine.  Heisches.) 
der  menschliche  Körper  bald  auf  diese  bald  auf  jene  Weise  afficirt 
seyn  und  folglich  (nach  dems.  Ax.)  von  einem  und  demselben 
Gegenstande  zu  verschiedenen  Zeiten  verschiedenartig  afficirt  wer- 
den.   W.  z.  b.  w. 

Anmerkung.  Wir  ersehen  hieraus,  wie  es  geschehen  kann, 
dass  der  Eine  hasst,  was  der  Andere  liebt,  und  dass  der  Eine 
nicht  fürchtet,  was  der  Andere  fürchtet;  und  dass  ein  und  der- 
selbe Mensch  bald  liebt,  was  er  vorher  gehasst,  und  bald  wagt, 
was  er  vorher  gefürchtet  hat  etc.  etc.  Weil  ferner  ein  Jeder  nach 
seinem  Affecte  beurtheilt,  was  gut,  was  übel,  was  besser  und  was 
schlimmer  sey  (siehe  Anmerk.  d.  L.  39  d.  Th.),  so  folgt,  dass  die 
Menschen  eben  so  sehr  in  ihrem  Urtheile,  als  in  ihrem  Affecte 
vertchieden  seyn  können.  (Dass  diese  geschehen  kann,  obgleich 
?&m  menschliche  Geist  ein  Theil  des  göttlichen  Verstandes  ist,  haben 
«  der  Anmerk.  zu  L  17  Th.  2  dargethan.)  Und  daher  kommt 
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es,  dass,  wenn  wir  die  Einen  mit  den  Andern  vergleichen,  sie 
nur  nach  der  Verschiedenheit  der  Affeete  von  uns  sich  unter- 
scheiden, und  dass  wir  die  Einen  unerschrocken,  Andere  furchtsam 
und  wieder  Andere  anders  nennen.  Ich  z.  B.  werde  Demjenigen 
unerschrocken  nennen,  der  ein  Uebel  verachtet,  das  ich  zu  ftltah- 
ten  pflege,  und  wenn  ich  ausserdem  darauf  achte,  dass  seine  Be- 
gierde, dem  Uebles  zuzufügen,  den  er  hasst,  und  4em  wohku- 
thun,  den  er  liebt,  durch  die  Besorgniss  des  Uebels  nicht  einge- 
schränkt wird,  von  welcher  ich  zurückgehalten  zu  werden  pflege, 
werde  ich  ihn  kühn  nennen.  Ferner  wird  mir  Derjenige  furchtsamer 
erscheinen,  der  ein  Uebel  fürchtet,  das  ich  zu  verachten  pflege, 
und  wenn  ich  noch  darauf  achte,  dass  seine  Begierde  durch  die 
Besorgniss  vor  einem  Uebel  eingeschränkt  wird,  das  mich  nicht 
zurückzuhalten  vermag,  werde  ich  ihn  kleinmüthig  nennen;  und 
so  wird  ein  Jeder  urtheilen.  Aus  dieser  Natur  des  Menschen  .end- 
lich und  dieser  Unbeständigkeit  des  Urtheils,  sowohl  dsae  der 
Mensch  häufig  nur  nach  seinem  Affect  über  die  Dinge  artheilt, 
als  auch,  dass  die  Dinge  häufig  nur  in  seiner  Phantasie  sind,  von 
denen  er  glaubt,  dass  sie  Lust  oder  Unlust  bewirken,  und  die  er 
daher  (nach  L.  28  d.  Th.)  zum  Werden  zu  bringen  oder  su  ent- 
fernen sucht  —  um  hier  Anderes  zu  übergehen,  was  wir  Th.  2 
über  die  Ungewissheit  der  Dinge  dargethan  — -  so  begreifen  wir 
leicht,  dass  der  Mensch  oft  die  Ursache  seiner  Unlust,  wie  seiner 
Lust  seyn  kann,  oder  dass  er  sowohl  mit  Unlust  als  mit  Lust  effi- 
cirt  werde,  die  von  der  Vorstellung  seiner  selbst  als  der  Ursache 
begleitet  sind.  Und  so  sehen  wir  leicht  ein,  was  Reue  und  was 
Zufriedenheit  mit  sich  selber  ist.  Reue  ist  nämlich  Unlust,  be- 
gleitet von  der  Vorstellung  seiner  selbst;  und  Zufriedenheit  mit 
sich  selbst  ist  Lust,  begleitet  von  der  Vorstellung  seiner  selbst  als 
der  Ursache,  und  diese  Affeete  sind  sehr  heftig,  weil  die  Menschen 
sich  für  frei  halten  (siehe  L.  49  d.  Th.) 

52.  Lehrsatz.  Ein  Gegenstand,  den  wir  früher  zugleich 
mit  Anderem  gesehen  haben,  oder  von  dem  wir  uns  in 
der  Phantasie  vorstellen,  dass  er  nichts  hat,  als  was 
mehreren  gemeinsam  ist,  werden  wir  nicht  so  lange  be- 
trachten, als  einen,  von  dem  wir  uns  in  der  Phantasie 
vorstellen,  dass  er  etwas  Besonderes  hat 

Beweis.    Sobald  wir  uns  einen  Gegenstand,  den  wir  nit  an- 
deren Gegenständen  gesehen  haben,  in  der  Phantasie  vqivteUM, 
erinnern  wir  uns  auch  sogleich  der  anderen  (nach  L.  18,  !f% 
und  dessen  Anna.),  und  so  gerathen  wir  sogleich  aus  der  JEttfa 


127 


tung  des  einen  in  die  Betrichtung  des  andern.  Ebenso  geht  es 
mit  einem  Gegenstände ,  von  dem  wir  uns  in  der  Phantasie  vor- 
stellen, dass  er  nichts  hat,  als  was  mehreren  gemeinsam  ist;  denn 
eben  dadurch  setzen  wir  voraus,  dass  wir  an  ihm  nichts  betrach- 
ten, als  was  wir  vorher  bei  anderen  Gegenständen  gesehen  haben. 
Wenn  wir  aber  voraussetzen,  dass  wir  uns  an  einem  Gegenstande 
etwas  Besonderes,  was  wir  vorher  nie  gesehen  hatten,  in  der  Phan- 
tasie vorstellen,  sagen  wir  nichts  Anderes,  als  dass  der  Geist, 
während  er  jenen  Gegenstand  betrachtet,  nichts  Anderes  in  sich 
habe,  auf  dessen  Betrachtung  er  aus  der  Betrachtung  dieses  ver- 
fallen kann,  und  folglich  wird  er  nur  dieses  allein  zu  betrachten 
bestimmt.    Ein  Gegenstand  also  etc.    W.  z.  b.  w. 

Anmerkimg.  Diese  Afiection  des  Geistes  oder  der  Phantasie  von 
einem  einzelnen  Dinge  heisst,  insofern  sie  Mos  im  Geiste  bleibt, 
Bewunderung;  wird  sie  von  einem  Gegenstande,  den  wir  befürch- 
ten, erregt,  nennt  man  sie  Bestürzung,  weil  die  Verwunderung 
über  das  Debel  den  Menschen  bei  der  blossen  Betrachtung  seiner 
selbst  so  in  der  Sehwebe  erhält,  daas  er  an  etwas  Anderes,  wo- 
durch er  jenes  Uebel  vermeiden  könnte,  nicht  zu  denken  vermag. 
Wenn  aber  das,  was  wir  bewundern,  die  Weisheit,  der  Fleiss 
eines  Menschen  oder  etwas  Derartiges  ist,  weil  wir  eben  darin 
diesen  Menschen  als  uns  weit  übertreffend  betrachten,  dann  heiaBt 
die  Bewunderung  Hochachtung,  andererseits  Abscheu,  wenn  wir 
uns  über  den  Zorn,  Neid  etc.  des  Menschen  verwundern.  Ferner 
wenn  wir  die  Weisheit,  den  Fleiss  etc.  eines  Menschen,  den  wir 
heben,  bewundern,  so  wird  die  liebe  dadurch  (nach  L.  12  d.  Th.) 
grösser  seyn,  und  diese  mit  Bewunderung  oder  Hochachtung  ver- 
bundene liebe  nennen  wir  Verehrung.  Und. auf  diese  Weise  können 
wir  auch  Haas,  Hoflhung,  Zuversicht  und  andere  Affecte  uns  mit 
der  Bewunderung  verbunden  denken,  und  sonach  mehr  Aflecte  ab- 
leiten, als  man  mit  den  gebräuchlichen  Wörtern  zu  bezeichnen 
pflegt  Hieraus  erhellt,  dass  die  Namen  der  Affecte  mehr  nach 
ihrem  gewöhnlichen  Vorkommen,  als  nach  der  genauen  Erkennt- 
niss  derselben  erfunden  sind. 

Der  Bewunderung  steht  entgegen  die  Verachtung,  deren  Ur- 
sache mekt  darin  liegt,  dass  wir  nämlich,  wenn  wir  Jemanden 
ein  Ding  bewundern,  lieben,  fürchten  etc.  sehen,  oder,  wenn  ein 
Ding  auf  den  ersten  Anblick  Dingen  ähnlich  scheint,  die  wir  be- 
wuniem,  Habm,  «techton  etc.,  (nach  L.  15  nebst  Folges.  und  L.  27 
^  l|£^gg^^U||qjnta,  <Kes8  Ding  zu  bewundern,  zu  lieben,  zu 
M  v  nbar  durch  die  Gegenwart  des  Dinges 
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selbst  oder  durch  eine  genauere  Betrachtung  ihm  Alles  das  ab- 
sprechen müssen,  was  Ursache  der  Bewunderung,  Liebe,  Furcht  etc. 
seyn  kann,  dann  bleibt  der  Geist  durch  die  Gegenwart  des  Dinges 
selbst  mehr  bestimmt,  das  zu  denken,  was  nicht  in  dem  Gegen- 
stande ist,  als  was  in  ihm  ist,  da  er  doch  wegen  der  Gegenwart 
des  Dinges  hauptsächlich  das  zu  denken  pflegt,  was  in  dem  Gegen- 
stände ist.  Wie  sodann  Verehrung  aus  der  Bewunderung  des  Dinges, 
das  wir  lieben,  so  entsteht  Verhöhnung  aus  der  Verachtung  des 
Dinges,  das  wir  hassen  oder  fürchten,  und  Geringschätzung  aus 
der  Verachtung  der  Dummheit,  wie  Hochachtung  aus  der  Bewun- 
derung der  Weisheit.  Endlich  können  wir  die  Liebe,  die  Hoff- 
nung, den  Ruhm  und  andere  Affecte  als  verbunden  mit  der  Ver- 
achtung denken  und  daraus  ausserdem  andere  Affecte  ableiten, 
die  wir  ebenfalls  durch  kein  besonderes  Wort  von  den  übrigen  zu 
unterscheiden  pflegen. 

53.  Lehrsatz.  Wenn  der  Geist  sich  selbst  und  sein  Thä- 
tigkeitsvermögen  betrachtet,  empfindet  er  Lust,  und 
um  so  mehr,  je  bestimmter  er  sich  und  sein  Thätigkeits- 
vermögen  sich  in  der  Phantasie  vorstellt 

Beweis.  Der  Mensch  erkennt  sich  selbst  nur  durch  die  Affec- 
tionen  seines  Körpers  und  deren  Vorstellungen  (nach  L.  19  und  23, 
Th.  2).  Wenn  es  also  geschieht,  dass  der  Geist  sich  selbst  be- 
trachten kann,  so  wird  vorausgesetzt,  dass  er  eben  dadurch  zu 
grösserer  Vollkommenheit  übergeht  d.  h.  (nach  Anmerk.  zu  L.  11 
d.  Th.)  mit  Lust  afficirt  wird,  und  zwar  mit  um  so  grösserer,  je 
bestimmter  er  sich  und  sein  Thätigkeitsvermögen  in  der  Phantasie 
vorstellen  kann.    W.  z.  b.  w. 

Folgesatz.  Diese  Lust  wird  immer  mehr  und  mehr  genährt,  je 
mehr  der  Mensch  sich  in  der  Phantasie  vorstellt,  dass  er  von  An- 
dern gelobt  werde.  Denn  je  mehr  er  sich  in  der  Phantasie  vor- 
stellt, dass  er  von  Andern  gelobt  werde,  um  so  grösser  stellt  er 
sich  die  Lust  vor,  mit  der  er  Andere  afficirt,  und  zwar  begleitet 
von  der  Vorstellung  von  sich  selbst  (nach  Anmerk.  zu  L.  29  d. 
Th.),  und  also  wird  er  (nach  L.  27  d.  Th.)  selbst  mit  grösserer 
Lust  afficirt,  begleitet  von  der  Vorstellung  seiner  selbst.   W.  z.  b.  w. 

64.  Lehrsatz.  Der  Geist  strebt  sich  nur  das  in  der 
Phantasie  vorzustellen,  was  sein  Thätigkeitsvermögen 
setzt. 

Beweis.  Das  Streben  oder  di*  Mannt  das  Geistes  ist  die  Wesen- 
heit des  Geistes  selbst  (nae1»  """""  ;e  Wesenheit  des 
Geistee  (wie  an  sich  klar  ii  was  der  Geist 
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ist  uud  vermag)  nicht  aber  das,  was  er  nicht  ist  und  nicht  ver- 
mag. Folglich  strebt  er  sich  nur  das  in  der  Phantasie  vorzustellen, 
was  sein  Thätigkeitsvermögen  bejaht  oder  setzt.    W.  z.  b.  w. 

55.  Lehrsatz.  Wenn  der  Geist  sich  seine  Ohnmacht  in 
der  Phantasie  vorstellt,  hat  er  eben  dadurch  Unlust 

Beweis.  Die  Wesenheit  des  Geistes  bejaht  nur  das,  was  der 
Geist  ist  und  vermag,  oder  es  liegt  in  der  Natur  des  Geistes,  nur 
das  in  der  Phantasie  sich  vorzustellen,  was  sein  Thätigkeitsver- 
mögen setzt,  (nach  dem  vor.  Lehrsatz).  Wenn  wir  also  sagen, 
dass  der  Geist,  während  er  sich  selbst  betrachtet,  sich  seine  Ohn- 
macht in  der  Phantasie  vorstellt,  so  sagen  wir  nur,  dass,  während 
der  Geist  sich  etwas  vorzustellen  strebt,  was  sein  Thätigkeitsver- 
mögen setzt ,  dieses  sein  Bestreben  eingeschränkt  wird ,  oder  (nach 
Anm.  zu  L.  11  d.  Th.)  dass  er  Unlust  hat.    W.  z.  b.  w. 

Folgesatz.  Diese  Unlust  wird  immer  mehr  genährt,  wenn  er 
sich  in  der  Phantasie  vorstellt,  dass  er  von  Andern  getadelt  werde. 
Dieses  wird  auf  dieselbe  Weise  bewiesen,  wie  Folges.  zu  L.  53 
d.  Th. 

Anmerkung.  Diese  Unlust,  begleitet  von  der  Vorstellung  un- 
serer Schwäche,  heisst  Niedergeschlagenheit,  die  Lust  aber,  die 
aus  der  Betrachtung  unserer  selbst  entsteht,  nennen  wir  Selbst- 
liebe oder  Zufriedenheit  mit  sich  selbst.  Und  da  dieses  sich  so 
oft  wiederholt,  als  der  Mensch  seine  Tugenden  oder  sein  Thätigkeits- 
vermögen betrachtet,  so  kommt  es  daher,  dass  Jeder  gerne  seine 
Handlungen  erzählen  und  seine  Körper-  wie  Geisteskräfte  zur  Schau 
stellen  will ,  und  hiedurch  sind  die  Menschen  einander  lästig.  Hier- 
aus folgt  wiederum,  dass  die  Menschen  von  Natur  neidisch  sind 
(siehe  An  merk,  zu  L.  24  und  Anmerk.  zu  L.  32  d.  Th.)  oder  sich 
über  die  Schwäche  bei  Ihresgleichen  freuen,  und  dagegen  über 
deren  Vorzüge  Unlust  empfinden.  Denn  so  oft.  ein  Jeder  sich  seine 
Thaten  in  der  Phantasie  vorstellt,  so  oft  wird  er  (nach  L.  53  d. 
Th.)  mit  Lust  afficirt  und  zwar  mit  um  so  grösserer,  je  mehr  er 
sich  in  der  Phantasie  vorstellt,  dass  seine  Thaten  Vollkommenheit 
ausdrücken,  und  je  bestimmter  er  sie  sich  vorstellt,  d.  h.  (nach 
dem,  was  in  der  Anmerk.  zu  L.  40,  Th.  2  gesagt  ist)  je  mehr  er 
sie  von  einander  unterscheiden  und  als  besondere  Dinge  betrachten 
kann.  Desshalb  wird  ein  Jeder  bei  der  Betrachtung  seiner  selbst 
sich  dann  am  meisten  freuen,  wenn  er  etwas  an  sich  betrachtet, 
was  er  den  Uebrigen  abspricht.  Wenn  er  aber  das,  was  er  von 
sich  bejaht,  in  der  allgemeinen  Vorstellung  des  Menschen  oder  des 
lebenden  Wesens  findet,  wird  er  keine  grosse  Freude  haben,  und 
Spinott.  n.  9 
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dagegen  Unlust,  wenn  er  seine  Thaten  mit  denen  Anderer  ver- 
glichen, sich  als  schwächer  in  der  Phantasie  vorstellt  Diese  Un- 
lust wird  er  (nach  L.  28  d.  Th.)  zu  entfernen  suchen  und  zwar 
dadurch,  dass  er  die  Thaten  seines  Nebenmenschen  falsch  aaslegt 
oder  die  seinigen  so  viel  als  möglich  ausschmückt.  Es  ergibt  sich 
demnach,  dass  die  Menschen  von  Natur  zu  Hass  und  Neid  geneigt 
sind.  Hiezu  kömmt  noch  die  Erziehung  selbst;  denn  die  Eltern 
pflegen  die  Kinder  nur  durch  den  Stachel  der  Ehre  und  des  Neides 
zur  Tugend  zu  reizen.  Vielleicht  bleibt  aber  noch  der  Einwarf 
übrig,  dass  wir  nicht  selten  die  Tugenden  der  Menschen  bewun- 
dern und  sie  hochachten.  Um  also  diesen  zu  beseitigen,  will  ich 
noch  diesen  Folgesatz  beifügen. 

Folgesalz.  Jeder  beneidet  nur  Seinesgleichen  um  seine  Tugend. 

Beweis.  Der  Neid  ist  der  Hass  selbst  (siehe  Anm.  zu  L.  24 
d.  Th.)  oder  (nach  Anm.  zu  L.  13  d.  Th.)  Unlust  d.  h.  (nach 
Anm.  zu  L.  11  d.  Th.)  eine  Affection ,  wodurch  das  Vermögen  oder 
Bestreben  der  Thätigkeit  des  Menschen  eingeschränkt  wird.  Der 
Mensch  wünscht  und  strebt  aber  (nach  Anm.  zu  L.  9  d.  Th.)  nur 
das  zu  thun,  was  aus  seiner  gegebenen  Natur  folgen  kann.  Also 
wünscht  der  Mensch  kein  Thätigkeitsvermögen  oder,  was  dasselbe 
ist,  keine  Tugend  sich  beigelegt  zu  sehen,  die  der  Natur  eines  An- 
dern eigentümlich  und  der  seinigen  fremd  ist  Folglich  kann  seine 
Begierde  nicht  dadurch  eingeschränkt  werden,  d.  h.  (nach  Anm. 
zu  L.  11  d.  Th.)  er  selber  kann  dadurch  nicht  Unlust  empfinden, 
dass  er  eine  Tugend  bei  einem  ihm  Ungleichen  betrachtet,  und 
folglich  wird  er  diesen  nicht  beneiden  können,  wohl  aber  Seines- 
gleichen, bei  dem  eine  der  seinigen  gleiche  Natur  angenommen 
wird.    W.  z.  b.  w. 

Anmerkung.  Wenn  wir  daher  oben  in  der  Anmerkung  zu 
Lehrsatz  52  dieses  Theils  gesagt  haben,  dass  wir  einen  Mensehen 
desshalb  hochachten,  weil  wir  seine  Klugheit,  Tapferkeit  u.  s.  w. 
bewundern,  so  kommt  dieses  daher  (wie  aus  dem  Lehrsats  selbst 
erhellt),  weil  wir  uns  diese  Tugenden  als  ihm  besonders  inne  woh- 
nend und  nicht  als  auch  unserer  Natur  gemeinsam  vorstellen,  und 
folglich  werden  wir  ihn  nicht  mehr  darum  beneiden,  als  die  Bäume 
um  die  Höhe  und  die  Löwen  um  die  Stärke  «•  s.  w. 

66.  Lehrsati.  Es  gibt  so  viele  Arten  4|rl/rst,  der  Un- 
lust und  Begierde  und  folglich  elttliiJHHHttBfeetB,  der 
aus  diesen  zusammengesetzt  ist,  st  thwan- 

kens  der  Seele  oder  was  daraus  i  %«• 

lieh  der  Liebe,  des  Habses,  der  *" 
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als  es   Arten  der  Gegenstände  gibt,  von  welchen  wir 
afficirt  werden. 

Beweis.  Lust  and  Unlust  und  folglich  die  Affecte,  die  aus 
denen  zusammengesetzt  oder  abgeleitet  werden,  sind  Leidenschaften 
(nach  Anm.  zu  L.  11  d.  Th.).  Wir  leiden  aber  (nach  L.  1  d.  Th.) 
noth wendig,  sofern  wir  inadäquate  Vorstellungen  haben,  und  nur 
insofern  leiden  wir  (nach  L.  3  d.  Th.),  insofern  wir  diese  haben, 
d.  h.  (siehe  Anmerk.  zu  L.  40,  Th.  2)  wir  leiden  nur  insofern 
noth wendig,  insofern  wir  Phantasievorstellungen  haben,  oder  (siehe 
L.  17,  Th.  2  mit  der  Anm.)  wiefern  wir  von  einem  Affect  ange- 
than  werden,  welcher  die  Natur  unseres  Körpers  und  die  Natur 
eines  äusseren  Körpers  in  sich  schliesst.  Die  Natur  einer  jeden 
Leidenschaft  muss  daher  noth wendig  so  erklärt  werden,  dass  die 
Natur  des  Gegenstandes,  von  dem  wir  afficirt  werden,  darin  aus- 
gedrückt ist.  Die  Lust  nämlich,  welche  aus  einem  Gegenstande 
z.  B.  A  entsteht,  schliesst  die  Natur  des  Gegenstandes  A  selbst 
in  sich,  und  die  Lust,  welche  aus  dem  Gegenstande  B  entsteht, 
schliesst  die  Natur  des  Gegenstandes  B  selbst  in  sich.  Und  folg- 
lich sind  diese  beiden  Affecte  der  Lust  von  Natur  verschieden,  weil 
sie  aus  Ursachen  verschiedener  Natur  entstehen.  So  ist  auch  der 
Affect  der  Unlust,  die  aus  einem  Gegenstande  entsteht,  von  Natur 
verschieden  von  der  Unlust,  die  aus  einer  andern  Ursache  ent- 
steht. Dies«  gilt  auch  von  der  Liebe,  dem  Hasse,  der  Hoffnung, 
der  Furcht,  dem  Schwanken  der  Seele  etc.  Also  gibt  es  not- 
wendig so  viele  Arten  der  Lust,  der  Unlust,  der  Liebe,  des 
Hasses  etc.,  als  es  Arten  der  Gegenstände  gibt,  von  denen  wir 
afficirt  werden.  Die  Begierde  ist  aber  die  Wesenheit  oder  die  Natur 
eines  Jeden,  insofern  diese  Natur  begriffen  wird  als  durch  irgend 
einen  gegebenen  Zustand  derselben  bestimmt,  etwas  zu  thun  (siehe 
Anm.  zu  L.  9  d.  Th.).  Je  nachdem  also  ein  Jeder  durch  äussere 
Ursachen  von  dieser  oder  jener  Art  der  Lust,  der  Unlust,  der 
liebe,  des  Hasses  etc.  afficirt  wird,  d.  h.  je  nachdem  seine  Natur 
auf  diese  oder  jene  Weise  in  eine  Verfassung  gebracht  wird,  muss 
seine  Begierde  noth  wendig  bald  diese,  bald  jene,  und  die  Natur 
der  einen  von  der  Natur  einer  andern  Begierde  nur  insofern  ver- 
schieden seyn,  inwiefern  die  Affecte,  aus  denen  jede  entsteht,  «ich 
von  einander  unterscheiden.  Es  gibt  daher  so  viele  Arten  der  Be- 
gierde, als  es  Arten  der  Lust,  der  Unkist,  der  Liebe  etc.  gibt,  und 
'«riftlieh  (nach  dem  bereite  Bewiesenen)  als  es  Arten  der  Gegen- 

ie  gib*,  von  denen  wir  afficirt  werden.    W.  z.  b.  w. 

mrkmng.    Unter  den  Arten  der  AtTecte,  deren  (nach  vor- 
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ausgehendem  L.)  sehr  viele  seyn  müssen,  sind  die  bedeutendsten: 
Schwelgerei,  Trunksucht,  Wollust,  Geiz  und  Ehrsucht,  welche  nur 
Begriffe  der  Liebe  oder  Begierde  sind,  welche  die  Natur  dieser 
beiden  Affecte  durch  die  Gegenstände  erklären,  auf  die  sie  sich 
beziehen.  Denn  wir  verstehen  unter  Schwelgerei,  Trunksucht, 
Wollust,  Geiz  und  Ehrsucht  nichts  Anderes,  als  die  un massige 
Liebe  oder  Begierde  zum  Schmausen,  Zechen,  zur  Begattung,  zu 
Reichthum  und  Ruhm.  Ausserdem  haben  diese  Affecte,  insofern 
wir  sie  nur  durch  den  Gegenstand,  worauf  sie  sich  beziehen,  von 
andern  sich  unterscheiden,  keine  ihnen  entgegengesetzte.  Denn  die 
Massigkeit,  welche  man  der  Schwelgerei,  die  Nüchternheit,  welche 
man  der  Trunksucht,  die  Keuschheit,  welche  man  der  Wollust 
entgegenzusetzen  pflegt,  sind  keine  Affecte  oder  Leidenschalten, 
sondern  sie  zeigen  die  Macht  der  Seele  an,  die  diese  Affecte  be- 
herrscht Ich  kann  aber  hier  weder  die  übrigen  Arten  der  Affecte 
erklären  (weil  deren  so  viele  sind,  als  Arten  der  Gegenstände), 
noch  würde  es  noth wendig  sejn,  wenn  ich  es  könnte.  Denn  in 
Bezug  auf  das,  was  wir  bezwecken,  nämlich  auf  die  Bestimmung 
der  Gewalt  der  Affecte  und  der  Macht  des  Geistes  über  dieselben, 
genügt  es  uns,  die  allgemeine  Definition  jedes  Affectes  zu  haben. 
Ich  sage,  es  genügt  uns,  die  gemeinschaftlichen  Eigenschaften  der 
Affecte  und  des  Geistes  zu  erkennen,  um  bestimmen  zu  können, 
wie  und  wie  gross  die  Macht  des  Geistes  in  Bezug  auf  die  Be- 
herrschung und  Einschränkung  der  Affecte  ist  Obgleich  daher 
eine  grosse  Verschiedenheit  zwischen  dem  einen  und  andern  Affeote, 
der  Liebe,  des  Hasses  oder  der  Begierde  ist,  z.  B.  zwischen  der 
Liebe  gegen  Kinder  und  zwischen  der  Liebe  gegen  die  Gattin;  so 
haben  wir  doch  hier  nicht  nöthig,  diese  Verschiedenheiten  kennen 
zu  lernen  und  die  Natur  und  den  Ursprung  der  Affecte  weiter  zu 
untersuchen. 

57.  Lehrsatz.  Jeder  Affect  eines  jeden  Individuums 
ist  nur  um  so  viel  von  dem  Affecte  eines  Andern  ver- 
schieden, als  sich  die  Wesenheit  des  Einen  von  der 
Wesenheit  des  Andern  unterscheidet. 

Beweis.  Dieser  Satz  erhellt  aus  Axiom  1,  nach  Lehns.  3,  Anm. 
zu  L.  13,  Th.  2.  Wir  wollen  ihn  aber  auch  aus  der  Definition 
der  drei  ursprünglichen  Affecte  beweisen. 

Alle  Affecte  beziehen  sich  auf  Begierde,  Luafc  oder  Unlust, 
wie  die  von  uns  gegebenen  Definitionen  den"  Die  Be- 

gierde ist  aber  eben  die  Natur  oder  dif  ^de» 

tsiehe  die  Def.  ders.  in  der  Anm«  su  L  ** 
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Begierde  eines  jeden  Individuums  um  so  viel  von  der  eines  andern 
verschieden ,  als  sich  die  Natur  oder  die  Wesenheit  des  Einen  von 
der  Wesenheit  des  Andern  unterscheidet.  Sodann  sind  Lust  und 
Unlust  Leidenschaften ,  wodurch  das  Vermögen  oder  Bestreben  eines 
Jeden,  in  seinem  Sejn  zu  beharren,  vermehrt  oder  vermindert, 
erhöht  oder  eingeschränkt  wird  (nach  L.  11  d.  Th.  und  Anm.). 
Unter  dem  Bestreben,  in  seinem  Seyn  zu  beharren,  insofern  es 
sich  auf  Geist  und  Körper  zugleich  bezieht,  verstehen  wir  aber 
den  Trieb  oder  die  Begierde  (siehe  Anm.  zu  L.  9  d.  Th.).  Dem- 
nach ist  Lust  und  Unlust  die  Begierde  oder  der  Trieb  selbst,  inso- 
fern er  von  äusseren  Ursachen  vermehrt  oder  vermindert,  erhöbt 
oder  eingeschränkt  wird,  d.  h.  (nach  ders.  Anm.)  es  ist  eines 
Jeden  Natur  selber.  Und  folglich  ist  die  Lust  oder  Unlust  eines 
Jeden  auch  insoweit  von  der  Lust  oder  Unlust  des  Andern  ver- 
schieden, als  sich  die  Natur  oder  die  Wesenheit  des  Einen  von 
der  Wesenheit  des  Andern  unterscheidet,  und  also  ist  jeder  Affect 
eines  jeden  Individuums  nur  um  so  viel  von  dem  Aflfecte  eines  an- 
dern verschieden  etc.    W.  z.  b.  w. 

Anmerkung.  Hieraus  folgt,  dass  die  AflTecte  der  Thiere,  die 
man  vernunftlos  nennt  (denn  wir  können  durchaus  nicht  bezwei- 
feln, dass  die  Thiere  Empfindung  haben,  nachdem  wir  den  Ur- 
sprung des  Geistos  erkannt  haben),  sich  von  den  Affecten  der 
Menschen  soweit  unterscheiden,  als  sich  ihre  Natur  von  der  mensch- 
lichen Natur  unterscheidet.  Das  Pferd  und  der  Mensch  wird  von 
der  Zeugungslust  getrieben ,  aber  jenes  von  einer  pferdsmässigen, 
dieser  von  einer  menschlichen  Lust.  So  müssen  auch  die  Lüste 
und  Triebe  der  Insekten,  der  Fische  und  Vögel  von  einander  unter- 
schieden seyn.  Obgleich  daher  jedes  Individuum  mit  seiner  Natur, 
in  der  es  besteht,  zufrieden  lebt  und  sich  derselben  erfreut,  so  ist 
doch  jenes  Leben,  mit  dem  jedes  zufrieden  ist,  und  seine  Freude 
nichts  Anderes,  als  die  Vorstellung  oder  die  Seele  eben  dieses  In- 
dividuums, und  folglich  ist  von  Natur  die  Freude  des  Einen  soweit 
von  der  Freude  des  Andern  verschieden,  als  sich  das  Wesen  des 
Einen  von  der  Wesenheit  des  Andern  unterscheidet.  Endlich  folgt 
aus  obigem  Lehrsatze,  dass  auch  ein  bedeutender  Unterschied  ist 
zwischen  der  Freude,  von  welcher  z.  B.  der  Betrunkene  hinge- 
rissen wird,  und  der  Freude,  welche  sich  der  Philosoph  aneignet, 
was  ich  hier  im  Vorbeigehen  bemerken  wollte.  —  Diess  von  den 
Affeelen ,  die  sich  auf  den  Menschen  beziehen ,  insofern  er  leidet ; 
*m  ist  nun  noch  Einiges  von  denen  hinzuzufügen,  die  sich  auf  den 
then  beziehen,  insofern  er  thätig  ist. 
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58.  Lehrsatz.  Ausser  der  Lust  und  Begierde,  welche 
Leidenschaften  sind,  gibt  es  andere  Affeete  der  Lust 
und  Begierde,  die  sich  auf  uns  beziehen,  insofern  wir 
thätig  sind. 

Beweis.  Wenn  der  Geist  sich  selber  und  sein  Thätigkeits- 
vermögen  begreift,  empfindet  er  Lust  (nach  L.  53  d.  Th.).  Der 
Geist  betrachtet  aber  nothwendig  sich  selbst,  wenn  er  eine  wahre 
oder  adäquate  Vorstellung  begreift  (nach  L.  43,  Th.  2).  Der  Geist 
begreift  aber  einige  adäquate  Vorstellungen  (nach  Anmerk.  2  zu 
L.  40,  Th.  2),  also  hat  er  iusofern  auch  Lust,  inwiefern  er  ad- 
äquate Vorstellungen  begreift,  das  heisst  (nach  Lid.  Th.)  wie- 
fern er  thätig  ist.  Ferner  strebt  der  Geist  sowohl  insofern  er  klare 
und  bestimmte,  als  insofern  er  verworrene  Vorstellungen  hat,  in 
seinem  Seyn  zu  beharren  (nach  L.  9  d.  Th.)«  Unter  Bestreben 
verstehen  wir  aber  die  Begierde  (nach  Anm.  dazu);  also  besieht 
sich  die  Begierde  auch  auf  uns,  insofern  wir  erkennen  oder  (nach 
L.  1  d.  Th.)  insofern  wir  thätig  sind.    W.  z.  b.  w. 

59.  Lehrsatz.  Unter  allen  Affecten,  die  sieh  auf  den 
Geist,  insofern  er  thätig  ist,  beziehen,  gibt  es  nur  solche, 
die  sich  auf  Lust  oder  Begierde  beziehen. 

Beweis.  Alle  Affeete  beziehen  sich  auf  Begierde,  Lust  oder 
Unlust,  wie  die  von  uns  gegebenen  Definitionen  derselben  beweisen. 
Unter  Unlust  aber  verstehen  wir,  wodurch  das  Denkvermögen  des 
Geistes  vermindert  oder  eingeschränkt  wird  (nach  L.  11  d.  Th. 
und  Anm.).  Und  folglich  wird,  insofern  der  Geist  Unlust  empfin- 
det, sein  Vermögen  der  Erkenntniss,  d.  h.  sein  Thätigkeitsvermögen 
(nach  L.  1  d.  Th.),  vermindert  oder  eingeschränkt,  und  folglich 
können  sich  keine  Affeete  der  Unlust  auf  den  Geist  beziehen,  in- 
sofern er  tiiätig  ist,  sondern  nur  die  Affeete  der  Lust  und  Begierde, 
welche  (nach  dem  vor.  Lehrsatze)  sich  insofern  auch  auf  den  Geist 
beziehen.    W.  z.  b.  w. 

Anmerkung.  Alle  Handlungen,  die  aus  Affecten  folgen,  welche 
sich  auf  den  Geist,  sofern  er  erkennt,  beziehen,  rechne  ich  zur 
Thatkraft,  die  ich  in  Seelenstärke  und  Edelmuth  theile.  Unter 
Seelenstärke  verstehe  ich  die  Begierde,  zufolge  deren  ein  Jeder 
strebt,  sein  Sejn  nach  dem  blossen  Gebote  der  Vernunft  zu  er- 
halten. Unter  Edelmuth  aber  verstehe  ich  die  Begierde,  der 
zufolge  Jeder  strebt,  nach  dem  blossen  Gebote  d^^fctDNft  die 
übrigen  Menschen  zu  unterstützen  und  sich  *  ** '  ^  *  '  \wa 
verbinden.  Diejenigen  Handlungen  also,  d 
Handelnden  bezwecken,  rechne  ich  zur  8* 
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auch  den  Nutzen  eines  Andern  bezwecken,  zum  Edelmuth.  Massig- 
keit also,  Nüchternheit  und  Gegenwart  des  Geistes  in  Gefahren  etc. 
sind  Arten  der  Seelenstärke;  aber  Bescheidenheit,  Milde  etc.  sind 
Arten  des  Edelmuthes.  Und  hiemit  glaube  ich  die  hauptsächlich- 
sten Affecte  und  Schwankungen  der  Seele,  welche  aus  der  Zu- 
sammensetzung der  drei  ursprünglichen  Affecte,  nämlich  der  Be- 
gierde, Lust  und  Unlust  entstehen,  entwickelt  und  aus  ihren  ersten 
Gründen  aufgezeigt  zu  haben.  Hieraus  erhellt,  dass  wir  von  äusseren 
Ursachen  auf  vielfache  Arten  hin  und  hergetrieben  und  wie  die 
Wellen  des  Meeres  von  entgegengesetzten  Winden  umhergeworfen 
werden,  unkundig  unseres  Ausgangs  und  Schicksals.  Ich  habe 
aber  gesagt,  dass  ich  nur  die  hauptsächlichsten,  nicht  alle  Kämpfe 
der  Seele,  die  es  geben  kann,  aufgezeigt  habe.  Denn  auf  dem- 
selben Wege  wie  oben,  können  wir,  weiter  gehend,  leicht  auf- 
zeigen, dass  die  Liebe  mit  der  Reue,  der  Geringschätzung,  dem 
Schamgefühle  etc.  verbunden  ist  Ja,  es  wird  sich,  wie  ich  glaube, 
einem  Jeden  aus  dem  bereits  Gesagten  deutlich  ergeben,  dass  die 
Affecte  auf  so  viele  Weise  miteinander  verknüpft  werden  und 
daraus  so  viele  Verschiedenheiten  entstehen  können,  dass  sie  mit 
keiner  Zahl  auszudrücken  sind.  Für  meinen  Zweck  genügt  es  aber, 
nur  die  hauptsächlichsten  aufgezählt  zu  haben;  denn  die  übrigen, 
die  ich  übergangen  habe,  wären  mehr  zur  Guriosität  als  zum  Nutzen. 
Doch  ist  von  der  Liebe  noch  diess  zu  bemerken,  dass  es  nämlich 
sehr  häufig  geschieht,  wenn  wir  das,  was  wir  begehrten,  gemessen, 
dass  der  Körper  durch  diesen  Genuss  in  eine  neue  Verfassung  ge- 
räth,  von  welcher  er  anders  bestimmt  wird  und  andere  Bilder  der 
Dinge  in  ihm  aufgeregt  werden,  und  der  Geist  alsbald  sich  etwas 
Anderes  in  der  Phantasie  vorzustellen  und  etwas  Anderes  zu  wün- 
schen beginnt;  z.  B.  wenn  wir  uns  etwas  in  der  Phantasie  vor- 
stellen, was  uns  durch  seinen  Geschmack  zu  erfreuen  pflegt,  wün- 
schen wir  es  zu  gemessen,  nämlich  zu  essen;  während  wir  es 
aber  so  gemessen,  wird  der  Magen  angefüllt,  und  der  Körper  in 
eine  andere  Verfassung  gebracht.  Wenn  nun,  während  der  Kör- 
per bereits  in  anderer  Verfassung  ist,  das  Bild  dieser  Speise,  weil 
sie  gegenwärtig  ist,  gehegt  wird,  und  folglich  auch  das  Bestreben 
oder  die  Begierde,  sie  zu  essen,  so  wird  jener  neue  Zustand  die- 
ser Begierde  oder  diesem  Bestreben  entgegen  und  folglich  die  Gegen- 
wart der  Speise,  die  wir  begehrt  hatten,  unangenehm  seyn,  und 
das  ist  es,  was  man  Widerwille  und  Ekel  nennt  Uebrigens  habe 
die  äussern  Afiectionen  des  Körpers,  die  bei  den  Affecten  be- 
st werden,  übergangen,  wie  das  Zittern,  Erbleichen,  Schluch- 
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zen,  Lachen  u.  s.  w.,  weil  sie  sich  nur  auf  den  Körper  ohne  irgend 
eine  Beziehung  auf  den  Geist,  beziehen.  Schliesslich  ist  noch  Eini- 
ges über  die  Definitionen  der  Affecte  zu  bemerken,  welche  ich 
deshalb  hier  nach  der  Reihe  wiederholen ,  und  was  bei  jedem  zu 
bemerken  ist,  dazu  setzen  will. 

Definitionen  der  Affecte. 

I.  Die  Begierde  ist  die  Wesenheit  des  Menschen  selbst,  inso- 
fern sie  vorgestellt  wird ,  als  von  irgend  einer  gegebenen  Affection 
desselben  bestimmt,  etwas  zu  thun. 

Erläuterung.  Wir  haben  oben  in  der  Anmerkung  zu  Lehrsatz  9 
d.  Th.  gesagt,  Begierde  sey  der  Trieb  mit  dem  Bewusstsejn  des- 
selben, der  Trieb  aber  sey  die  Wesenheit  des  Menschen  selbst, 
insofern  er  bestimmt  ist,  das  zu  thun,  was  zu  seiner  Erhaltung 
dient.  In  derselben  Anmerkung  habe  ich  aber  auch  erinnert,  dass 
ich  in  der  That  zwischen  menschlichem  Triebe  und  Begierde  keinen 
Unterschied  anerkenne.  Denn  mag  der  Mensch  sich  seines  Triebes 
bewusst  seyn  oder  nicht,  so  bleibt  doch  der  Trieb  ein  und  der- 
selbe. Um  also  keine  Tautologie  zu  machen,  habe  ich  Begierde 
nicht  durch  Trieb  erklären  wollen,  sondern  sie  so  zu  definiren  ge- 
sucht, dass  ich  alle  Bestrebungen  der  menschlichen  Natur,  die  wir 
mit  den  Benennungen:  Trieb,  Wille,  Begierde  oder  heftigen  Drang 
bezeichnen,  in  eins  zusammenfasste.  Denn  ich  hätte  sagen  können, 
Begierde  sey  das  Wesen  des  Menschen  selbst,  insofern  es,  als 
etwas  zu  thun  bestimmt,  vorgestellt  wird;  aber  aus  dieser  Definition 
würde  nicht  folgen  (nach  L.  23  Th.  2),  dass  der  Mensch  sich  sei- 
ner Begierde  oder  seines  Triebes  bewusst  seyn  könnte.  Daher  war 
es  nöthig,  um  die  Ursachen  dieses  Bewusstseyns  mit  einzusohliessen 
(nach  dems.  L.),  hinzuzufügen:  insofern  es  als  aus  irgend  einer  ge- 
gebenen Affection  desselben,  etwas  zu  thun  bestimmt,  vorgestellt 
wird.  Denn  unter  Affection  der  menschlichen  Wesenheit  verstehen 
wir  jede  Verfassung  dieses  Wesens ,  mag  sie  angeboren  seyn  oder 
mag  sie  durch  das  blosse  Attribut  des  Denkens  oder  durch  das 
blosse  Attribut  der  Ausdehnung  begriffen  werden,  oder  mag  sie 
sich  endlich  auf  beide  zugleich  beziehen.  Hier  also  verstehe  ich 
unter  der  Benennung  Begierde,  jedes  Bestreben,  jeden  Drang, 
Trieb  und  alle  Willensacte,  die  nach  der  verschiedenen  Verfatang 
desselben  Menschen  verschieden  und  nicht  selten  eUttlH* —  ~* 
gegengesetzt  sind,  dass  der  Mensch  nach  verschisdei 
rissen  wird  und  nicht  weiss,  wohin  er  sich  wenden,/ 
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2.  Lust  ist  der  Uebergang  des  Menschen  von  geringerer  zu 
grösserer  Vollkommenheit. 

3.  Unlust  ist  der  Uebergang  des  Menschen  von  grösserer  zu 
geringerer  Vollkommenheit. 

Erläuterung.  Ich  sage  der  Uebergang,  denn  Lust  ist  nicht  die 
Vollkommenheit  selbst.  Denn  wenn  der  Mensch  mit  der  Voll- 
kommenheit, zu  der  er  übergeht,  geboren  wurde,  wurde  er  ohne 
den  Afiect  der  Lust  im  Besitz  derselben  seyn ;  was  aus  dem  Affect 
der  Unlust,  welche  diesem  entgegengesetzt  ist,  deutlicher  erhellt. 
Denn  dass  die  Unlust  in  dem  Uebergang  zur  geringeren  Vollkom- 
menheit besteht,  nicht  aber  in  der  geringern  Vollkommenheit  selbst, 
kann  Niemand  leugnen,  da  ja  der  Mensch  insofern  nicht  Unlust 
haben  kann,  insofern  er  irgend  einer  Vollkommenheit  theilhaftig 
ist  Auch  können  wir  nicht  sagen,  dass  die  Unlust  in  dem  Man* 
gel  grösserer  Vollkommenheit  bestehe,  denn  Mangel  ist  nichts,  der 
Aflfect  der  Unlust  aber  ist  eine  Thätigkeit,  die  darum  keine  andere 
seyn  kann,  als  die  Thätigkeit  des  Uebergehens  zu  geringerer  Voll- 
kommenheit, d.  h.  eine  Thätigkeit,  wodurch  das  Thätigkeitsvermögen 
des  Menschen  vermindert  oder  eingeschränkt  wird  (siehe  Anmerk. 
zu  L  11  d.  Tb.).  Uebrigens  übergehe  ich  die  Definitionen  von 
Munterkeit,  Wollust,  Missmuth  und  Schmerz,  weil  sie  sich  haupt- 
sächlich auf  den  Körper  beziehen  und  nur  Arten  der  Lust  oder 
Uni u st  sind. 

4.  Bewunderung  ist  die  Phantasievorstellung  eines  Gegen- 
standes, an  welche  der  Geist  desshalb  gefesselt  bleibt,  weil  diese 
besondere  Phantasievorstellung  keine  Verbindung  mit  den  übrigen  hat. 

Erläuterung.  In  der  Anmerkung  zu  L.  18  Th.  2  haben  wir 
gezeigt,  warum  der  Geist  aus  der  Betrachtung  eines  Dinges  als- 
bald in  das  Denken  eines  andern  Dinges  verfällt,  weil  nämlich  die 
Bilder  dieser  Dinge  gegenseitig  mit  einander  verkettet  und  so  ge- 
ordnet sind,  dass  eines  dem  andern  folgt.  Diess  lässt  sich  aber  nicht 
begreifen,  wenn  das  Bild  des  Dinges  neu  ist;  sondern  der  Geist 
wird  in  der  Betrachtung  dieses  Dinges  festgehalten,  bis  er  von  ; 
andern  Ursachen  bestimmt  wird,  etwas  Anderes  zu  denken.  Daher 
iet  die  Phantasievorstellung  eines  neuen  Dinges,  an  sich  betrachtet) 
von  derselben  Natur,  wie  die  übrigen  Phantasievorstellungen,  und 
ich  rechne  desshalb  die  Bewunderung  nicht  zu  den  Aftecten,  sehe 
auch  keinen  Grand  dieses  zu  thun ,  da  ja  diese  Abwehr  des  Geistes 
nieht  ans  irgend  einer  positiven  Ursache  entspringt,  die  den  Geist 
ven  den  andern  Dingen  abzieht,  sondern  nur  darau*,  dass  die  Ur- 

wodureh  der  Geist  bei  der  Betrachtung  eines  Dinges 
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bestimmt  wird,  Anderes  zu  denken.  Ich  erkenne  daher  nur  drei 
(wie  ich  in  der  Anmerk.  L.  11  d.  Th.  erinnert  habe)  ursprüng- 
liche oder  primäre  AfTecte  an,  nämlich:  die  der  Lust,  der  Unlust 
und  der  Begierde,  und  habe  nur  desshalb  über  die  Bewunderung 
gesprochen,  weil  es  gewöhnlich  geworden  ist,  einige  Affecte,  die 
aus  den  drei  ursprünglichen  abgeleitet  werden,  mit  anderen  Be- 
nennungen zu  bezeichnen,  sobald  sie  sich  auf  Gegenstände  beziehen, 
die  wir  bewundern.  Dieser  Grund  bewegt  mich  gleichfalls,  hier 
noch  eine  Definition  der  Verachtung  beizufügen. 

5.  Verachtung  ist  die  Phantasievorstellung  von  irgend  einem 
Dinge,  welches  den  Geist  so  wenig  berührt,  dass  der  Geist  selber 
durch  die  Gegenwart  des  Dinges  mehr  bewegt  wird,  sich  das  in 
der  Phantasie  vorzustellen,  was  nicht  an  dem  Dinge  selbst  ist,  als 
was  an  ihm  ist  (siehe  Anmerk.  L.  52  d.  Th.). 

Die  Definitionen  von  Hochachtung  und  Geringschätzung  über- 
gehe ich  hier,  da  meines  Wissens  keine  Affecte  die  Benennungen 
von  ihnen  erhalten. 

6.  Liebe  ist  Lust,  begleitet  von  der  Vorstellung  einer  äusseren 
Ursache. 

Erläuterung.  Diese  Definition  drückt  die  Wesenheit  der  Liebe 
hinlänglich  klar  aus;  dagegen  die  andere  der  Schriftsteller,  welche 
die  Liebe  als  den  Willen  des  Liebenden,  sich  mit  dem  geliebten 
Gegenstande  zu  vereinigen,  definiren,  nicht  die  Wesenheit  der 
Liebe,  sondern  eine  Eigenschaft  derselben  ausdrückt  Weil  nun 
die  Wesenheit  der  Liebe  nicht  hinlänglich  von  den  Schriftstellern 
eingesehen  worden  ist,  konnten  sie  auch  von  ihrer  Eigentümlich- 
keit keinen  klaren  Begriff  haben,  und  daher  ist  es  gekommen, 
dass  man  allgemein  ihre  Definition  für  höchst  dunkel  gehalten  hat 
Man  bemerke  aber,  dass,  wenn  ich  sage,  es  sey  eine  Eigenschaft 
in  dem  Liebenden,  seinem  Willen  gemäss  sich  mit  dem  geliebten 
Gegenstande  zu  vereinigen,  ich  unter  Wille  nicht  eine  Zustimmung 
oder  Berathschlagung  der  Seele  oder  einen  freien  Entschluss  ver- 
stehe (denn  dass  dieser  etwas  Erdichtetes  ist,  jiaben  wir  L.  48, 
Th.  2  bewiesen),  noch  auch  die  Begierde,  sich  mit  dem  geliebten 
Gegenstande  zu  vereinigen,  wenn  er  abwesend  ist,  noch  auch  in 
seiner  Gegenwart  zu  verharren,  wenn  er  da  ist,  denn  es  kann 
Liebe  ohne  diese  oder  jene  Begierde  gedacht  werden,  sondern 
vielmehr,  dass  ich  unter  Wille  die  Befriedigung  venifta»  ^reiche 
in  dem  Liebenden  durch  die  Gegenwart  des  geHa1'1'*  ****  ' 
ist,  durch  welche  die  Lust  des  Liebenden  ventj 
nährt  wird. 
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7.  Hass  ist  Unlust,  begleitet  von  der  Vorstellung  einer  äusseren 
Ursache. 

Erläuterung.  Was  hier  zu  bemerken  ist,  ist  aus  dem  in  der 
Erläuterung  zur  vorigen  Definition  Gesagten  leicht  zu  ersehen  (s.  noch 
Aum.  zu  L.  11  d.  Th.). 

8.  Zuneigung  ist  Lust,  begleitet  von  der  Vorstellung  eines 
Gegenstandes,  welcher  im  gegebenen  Falle  Ursache  der  Lust  ist 

9.  Abneigung  ist  Unlust,  begleitet  von  der  Vorstellung  eines 
Gegenstandes,  welcher  im  gegebenen  Falle  Ursache  der  Unlust  ist 
(siehe  hierüber  Anm.  zu  L.  15  d.  Th.)* 

10.  Verehrung  ist  Liebe  zu  dem,  welchen  wir  bewundern. 

Erläuterung.  Wir  haben  L.  52  d.  Th.  gezeigt,  dass  die  Be- 
wunderung durch  die  Neuheit  eines  Gegenstandes  entsteht.  Wenn 
es  also  geschieht,  dass  wir  das,  was  wir  bewundern,  uns  oft  in 
der  Phantasie  vorstellen,  werden  wir  aufhören,  es  zu  bewundern, 
und  wir  sehen  also,  dass  der  Affect  der  Verehrung  leicht  in  ein- 
fache Liebe  umschlagen  kann. 

11.  Verspottung  ist  Lust,  daraus  entsprungen,  dass  wir  uns 
in  der  Phantasie  vorstellen,  es  sey  etwas,  was  wir  verachten,  in 
einem  Gegenstande,  den  wir  hassen, 

Erläuterung.  Insofern  wir  einen  Gegenstand,  den  wir  hassen, 
verachten,  insofern  sprechen  wir  ihm  das  Daseyn  ab  (siehe  Anm. 
zu  L.  52  d.  Th.)  und  insofern  empfinden  wir  (nach  L.  20  d.  Th.) 
Lust.  Da  wir  aber  annehmen,  dass  der  Mensch  das,  was  er  ver- 
spottet, dennoch  hasse,  so  folgt,  dass  diese  Lust  nicht  fest  ist  (s.  Anm. 
zu  L.  47  d.  Th.). 

12.  Hoffnung  ist  unbeständige  Lust,  entsprungen  aus  der  Vor- 
stellung eines  zukünftigen  oder  vergangenen  Gegenstandes,  über 
dessen  Ausgang  wir  in  gewisser  Hinsicht  in  Zweifel  sind. 

13.  Furcht  ist  unbeständige  Unlust,  entsprungen  aus  der  Vor- 
stellung eines  zukünftigen  oder  vergangenen  Gegenstandes,  über 
dessen  Ausgang  wir  in  gewisser  Hinsicht  in  Zweifel  sind  (siehe 
hierüber  Aum.  2.  zu  L.  18  d.  Th.). 

Erläuterung.  Aus  diesen  Definitionen  folgt,  dass  es  keine  Hoff- 
nung ohne  Furcht  und  keine  Furcht  ohne  Hoffnung  gibt,  denn 
wer  in  Hoffnung  schwebt  und  über  den  Ausgang  eines  Dinges  in 
Zweifel  ist,  von  dem  nimmt  man  an,  dass  er  sich  etwas  in  der 
Phantasie  vorstelle,  was  das  Daseyn  des  zukünftigen  Gegenstandes 
ausschliesst,  and  also  insofern  Unlust  empfindet  (nach  L.  19  d.  Th.) 
oh,  80  knge  er  in  Hoffnung  schwebt,  fürchtet,  dass  das 
"dgen  könne.    Wer  dagegen  aber  in  Furcht  ist,  d.  h. 
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über  den  Ausgang  eines  Gegenstandes,  den  er  hasst,  in  Zweifel 
ist ,  stellt  sich  auch  etwas  in  der  Phantasie  vor,  was  das  Daseyn 
dieses  Dinges  ausschliesst,  und  hat  also  (nach  L.  20  d.  Th.)  Last 
und  folglich  insofern  Hoffnung,  dass  es  nicht  erfolge. 

14.  Zuversicht  ist  Lust,  entsprungen  aus  der  Vorstellung  eines 
künftigen  oder  vergangenen  Gegenstandes,  bei  dem  die  Ursache  des 
Zweifeins  gehoben  ist 

15.  Verzweiflung  ist  Unlust,  entsprungen  aus  der  Vorstellung 
eines  künftigen  oder  vergangenen  Gegenstandes,  bei  dem  die  Ur- 
sache des  Zweifeins  gehoben  ist. 

Erläuterung.  Aus  Hoffnung  entspringt  also  Zuversicht  und 
aus  Furcht  Verzweiflung,  wenn  die  Ursache  des  Zweifeins  Ober 
den  Ausgang  eines  Dinges  gehoben  ist  Diess  entsteht  daraus, 
dass  der  Mensch  das  Vergangene  oder  Zukünftige  sich  in  der  Phan- 
tasie als  dasejend  vorstellt  und  als  gegenwärtig  betrachtet,  oder 
weil  er  sich  etwas  Anderes  in  der  Phantasie  vorstellt,  was  das 
Daseyn  der  Dinge  ausschliesst,  welche  ihm  Zweifel  erregten.  Denn 
obgleich  wir  über  den  Ausgang  der  einzelnen  Dinge  (nach  Folge«. 
zu  L.  31,  Th.  2)  nie  gewiss  seyn  können,  so  kann  es  doch  kommen, 
dass  wir  über  ihren  Ausgang  keinen  Zweifel  hegen.  Denn  wir 
haben  (siehe  Aum.  zu  L.  49,  Th.  2)  gezeigt,  dass  es  ein  Anderes 
ist,  über  ein  Ding  nicht  in  Zweifel  seyn,  und  ein  Anderes,  die 
Gewissheit  von  einem  Dinge  haben,  und  daher  kann  es  kommen, 
dass  wir  durch  das  Bild  eines  vergangenen  oder  zukünftigen  Gegen- 
standes mit  demselben  Affect  der  Lust  oder  Unlust  angethan  wer- 
den, wie  durch  das  Bild  eines  gegenwärtigen  Gegenstandes,  wie 
wir  L.  18  d.  Th.  bewiesen  haben  (siehe  diesen  nebst  der  An- 
merkung). 

16.  Freude  ist  Lust,  verbunden  mit  der  Vorstellung  eines  Ver- 
gangenen, da 8  unerwartet  eingetroffen  ist. 

17.  Gewiesen sbiss  ist  Unlust,  verbunden  mit  der  Vorstellung 
eines  Vergangenen,  das  unerwartet  eingetroffen  ist. 

18.  Mitleid  ist  Unlust,  verbunden  mit  der  Vorstellung  eines 
Uebels,  welches  einen  Andern  betroffen  hat,  den  wir  uns  als 
Unsersgleichen  vorstellen  (siehe  Anm.  zu  L.  22  und  Anm.  zu  I*  27 
d.  Th.). 

Erläuterung.     Zwischen    Mitleid    und    Mitgefühl    seheint    kein 
Unterschied  zu  seyn ,  wenn  sich  nicht  etwa  Mitleid  auf  einen 
zelnen  Affect  bezieht,  Mitgefühl  aber  auf  dessen  DaiMfr-  ■  "  •■ 

19.  Gunst  ist  Liebe  gegen  Jemand,  der  einem 
gethan  hat. 
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20.  Unwille  ist  ilu<>s  gegen  Jemand,  der  einem  Andern  Böses 
gethan  hat 

Erläuterung.  Ich  weiss,  duss  diese  Wörter  nach  dem  gewöhn- 
lichen Sprachgebrauohe  etwas  Anderes  bedeuten,  meine  Absicht 
ist  aber  nicht  die  Bedeutung  der  Wörter,  sondern  die  Natur  der 
Dinge  auseinander  zu  setzen,  und  diese  mit  solchen  Ausdrücken 
zu  bezeichnen,  deren  Bedeutung,  welche  sie  aus  dem  Sprach- 
gebrauch haben,  nicht  gänzlich  von  der  Bedeutung  abweicht,  worin 
ich  sie  gebrauchen  will.  Diese  Erinnerung  gilt  ein  für  allemal. 
Siehe  übrigens  die  Ursachen  dieser  Affecte  im  Folges.  zu  S.  27  und 
der  Anm.  zu  L.  22  d.  Th. 

21.  Ueberschätzung  ist,  aus  Liebe  von  Jemanden  mehr  halten, 
als  recht  ist. 

22.  Geringschätzung  ist,  aus  Haas  von  Jemanden  weniger 
halten,  als  recht  ist 

Erläuterung.  Ueberschätzung  ist  also  eine  Wirkung  oder  Eigen- 
schaft der  Liebe,  und  Geringschätzung  eine  Wirkung  oder  Eigen- 
schaft des  Hasses.  Daher  kann  die  Ueberschätzung  auch  definirt 
werden  als  Liebe,  insofern  sie  den  Menschen  so  aifioirt,  dass  er 
von  dem  gehebten  Gegenstände  mehr  hält,  als  recht  ist,  und  da- 
gegen Geringschätzung  als  Hass,  insofern  er  den  Menschen  so  affi- 
cirt,  dass  er  von  dem,  den  er  hasst,  weniger  hält,  als  recht  ist 
Siehe  hierüber  Anmerk.  zu  Lehrsatz  24  d.  Th. 

23.  Neid  ist  Hass,  insofern  er  den  Menschen  so  afficirt,  dass 
er  über  das  Glück  eines  Andern  Unlust  empfindet  und  über  das 
Unglück  eines  Andern  sich  dagegen  freut 

Erläuterung.  Dem  Neid  wird  gewöhnlich  das  Mitgefühl  ent- 
gegengesetzt, welches  man  also  gegen  die  gebräuchliche  Bedeutung 
des  Wortes  so  definiren  kann: 

24.  Mitgefühl  ist  Liebe,  insofern  sie  den  Menschen  so  afficirt, 
dass  er  sich  über  das  Glück  eines  Andern  freut  und  über  das  Un- 
glück eines  Andern  dagegen  Unlust  empfindet 

Erläuterung.  Man  vergleiche  übrigens  über  den  Neid  Anmerk. 
zu  L.  24  and  Anmerk.  zu  L.  32  d.  Th. 

Diess  also  sind  die  Affecte  der  Lust  und  der  Unlust,  welche 
von  der  Vorstellung  eines  äussern  Dinges  als  Ursache  an  sich  oder 
im  gegebenen  Falle  verbunden  sind.  Ich  gehe  nunmehr  zu  den 
anderen  über,  welche  von  der  Vorstellung  eines  inneren  Gegen- 
standes als  Ursache  begleitet  sind. 

2&  Zufriedenheit  mit  sich  selbst  ist  Lust,  daraus  entsprungen, 
er  Mensch  sich  selbst  und  sein  Thätigkeitsvermögen  betrachtet 
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26.  Demuth  ist  Unlust,  daraus  entsprungen)  dass  der  Mensch 
sein  Unvermögen  oder  seine  Schwäche  betrachtet 

Erläuterung.  Zufriedenheit  mit  sich  selbst  ist  der  Demuth  ent- 
gegengesetzt, insofern  wir  unter  ihr  die  Lust  verstehen,  die  daraus 
entspringt,  dass  wir  unser  Thätigkeitsverraögen  betrachten.  Inso- 
fern wir  aber  unter  ihr  auch  die  Lust  verstehen,  begleitet  von  der 
Vorstellung  irgend  einer  That,  die  wir  nach  freiem  Entschlüsse 
des  Geistes  ausgeübt  zu  haben  glauben,  ist  ihr  Gegensatz  die  Reue, 
die  wir  so  definiren: 

27.  Reue  ist  die  Unlust,  verbunden  mit  der  Vorstellung  irgend 
einer  That,  die  wir  nach  freiem  Entschlüsse  des  Geistes  ausgeübt 
zu  haben  glauben. 

Erläuterung.  Die  Ursachen  dieser  Affecte  haben  wir  in  der 
Anmerk.  zu  L.  51  d.  Th.  und  L.  53,  54  und  55  d.  Th.  nebst  der 
Anmerk.  dazu  aufgezeigt  Ueber  den  freien  Entschluss  des  Geistes 
siehe  aber  Anmerk.  zu  L.  35  Th.  2.  Hier  müssen  wir  übrigens 
noch  bemerken,  dass  es  nicht  zu  verwundern  ist,  wenn  durchaus 
allen  Handlungen,  die  man  gewöhnlich  unrechte  nennt,  Unlust 
folgt,  und  denen,  die  man  rechte  nennt,  Lust  Denn  aus  dem 
oben  Gesagten  erkennen  wir  leicht,  dass  dieses  grösstenteils  von 
der  Erziehung  abhängt  Die  Eltern  haben  nämlich  dadurch,  dass 
sie  die  ersteren  tadelten  und  die  Kinder  oft  wegen  derselben  schal* 
ten,  diese  dagegen  anriethen  und  lobten,  bewirkt,  dass  die  Regungen 
der  Unlust  mit  den  ersteren,  die  der  Lust  aber  sich  mit  den  letz- 
teren verbanden,  was  auch  durch  die  Erfahrung  selbst  bewiesen 
wird.  Denn  nicht  Alle  haben  einerlei  Gewohnheit  und  Religion, 
sondern  was  bei  den  Einen  heilig  ist,  ist  vielmehr  bei  den  An- 
dern unheilig,  und  was  bei  den  Einen  ehrbar  ist,  bei  den  Andern 
schimpflich.  Je  nachdem  also  Jemand  erzogen  worden  ist,  reut 
ihn  eine  That  oder  hält  er  sich  durch  dieselbe  für  rühmlich. 

28.  Hochmuth  ist,  aus  Liebe  zu  sich  von  sich  mehr  halten 
als  recht  ist. 

Erläuterung.  Hochmuth  unterscheidet  sich  also  dadurch  von 
Ueberschätzung,  dass  diese  sich  auf  einen  äusseren  Gegenstand  be- 
zieht, der  Hochmuth  aber  auf  den  Menschen  selbst,  der  von  sieh 
mehr  hält,  als  recht  ist  Wie  übrigens  die  Ueberschätsung  eine 
Wirkung  oder  Eigenschaft  der  Liebe,  so  ist  der  HoohttMth  eine 
Wirkung  oder  Eigenschaft  der  Eigenliebe;  man  kann  ihn 
definiren  als  Liebe  zu  sich  selbst  oder  Zufriedetibd? 
selbst,  insofern  sie  den  Menschen  so  affioirt,  dads  ftf 
sich  hält,  als  recht  ist  (siehe  Anmerk.  zu  L.  26  d.  VI 
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sem  Affecte  gibt  es  keinen  Gegensatz;  denn  Niemand  hält  aus 
Hass  gegen  sich  weniger  von  sich,  als  recht  ist;  ja  Niemand  hält 
von  sich  weniger,  als  recht  ist,  insofern  er  sich  in  der  Phantasie 
vorstellt,  er  könne  diess  oder  jenes  nicht;  denn  das,  wovon  sich 
auch  der  Mensch  in  der  Phantasie  vorstellt,  dass  er  es  nicht  könne, 
stellt  er  sich  doch  als  noth wendig  vor,  und  wird  durch  diese  Vor- 
stellung so  angethan,  dass  er  das  in  der  Tbat  nicht  thun  kann, 
wovon  er  sich  in  der  Phantasie  vorstellt,  dass  er  es  nicht  könne. 
Denn  so  lange  er  sich  in  der  Phantasie  vorstellt,  dass  er  diess 
oder  jenes  nicht  könne,  so  lange  ist  er  nicht  entschlossen,  e6  zu 
thun,  und  folglich  ist  es  ihm  so  lange  unmöglich,  es  zu  thun. 
Wenn  wir  hingegen  auf  das  achten ,  was  blos  von  der  Meinung 
abhängt ,  so  werden  wir  uns  als  möglich  denken  können ,  dass  ein 
Mensch  weniger  von  sich  hält,  als  recht  ist;  denn  es  kann  ge- 
schehen, dass  Jemand,  wenn  er  mit  Trauer  seine  Schwäche  be- 
trachtet, sich  in  der  Phantasie  vorstellt,  er  werde  von  Allen  ver- 
achtet, und  zwar,  während  doch  die  Andern  nichts  weniger  denken, 
als  ihn  zu  verachten.  Ausserdem  kann  ein  Mensch  weniger,  als 
recht  ist,  von  sich  halten,  wenn  er  in  der  Gegenwart  sich  etwas 
für  die  Zukunft  abspricht,  worüber  er  ungewiss  ist;  wie,  wenn  er 
glaubt,  nichts  Gewisses  begreifen  zu  können  und  nichts  als  Schlech- 
tes oder  Schimpfliches  zu  begehren  oder  zu  thun  etc.  Ferner  können 
wir  sagen,  dass  Jemand  weniger  als  recht  ist,  von  sich  halte, 
wenn  wir  sehen,  dass  er  aus  zu  grosser  Furcht  vor  Schimpf  das 
nicht  unternimmt,  was  Andere  Seinesgleichen  unternehmen.  Diesen 
Affect  also,  den  ich  Kleinmuth  nennen  will,  können  wir  dem  Hoch- 
muth  entgegensetzen ;  denn  wie  aus  der  Zufriedenheit  mit  sich  selbst 
Hochmuth,  so  entspringt  aus  der  Demuth  Selbsterniedrigung,  die 
wir  also  auf  folgende  Weise  definiren: 

29.  Selbsterniedrigung  ist,  aus  Unlust  weniger  von  sich  halten, 
als  recht  ist 

Erläuterung.  Wir  pflegen  zwar  oft  dem  Hochmuthe  die  Demuth 
entgegensetzen;  aber  dann  achten  wir  mehr  auf  die  Wirkungen, 
als  auf  die  Natur  beider.  Denn  wir  pflegen  denjenigen  hochmüthig 
zn  nennen,  der  sieh  zu  sehr  rühmt  (siehe  Anmcrk.  zu  L.  30  d. 
Th.),  de*  nur  von  seinen  Tugenden  und  von  der  Andern  Fehler 
spricht,  der  ver  Allen  den  Vorzog  haben  will  und  der  mit  solcher 
Gravität  und  aotebem  Prunke  auftritt,  wie  diejenigen,  die  weit 
iber  ihn  gestellt  sind.  Dagegen  nennen  wir  denjenigen  demüthig, 
Artitthet,  der  seine  Mängel  eingesteht  und  die  Tugenden 
iMt,  der  Allen  nachgibt,  mit  gesenktem  Haupte  ein- 
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hergebt  und  allen  Schmuck  verschmäht.  Uebrigens  sind  diese 
Affecte,  nämlich  Demuth  und  Selbsterniedrigung,  sehr  selten,  denn 
die  menschliche  Natur,  an  sich  betrachtet,  strebt  ihnen  aus  allen 
Kräften  entgegen  (siehe  L.  13  und  54  d.  Th.).  Daher  sind  die, 
welche  für  die  Demüthigsten  und  Kleinmüthigsteu  gehalten  werden, 
meistens  am  ehrsüchtigsten  und  neidischsten. 

30.  Ruhm  ist  Lust ,  begleitet  von  der  Vorstellung  irgend  einer 
unserer  Handlungen,  die  wir  uns  als  von  Andern  belobt  vorstellen. 

31.  Scham  ist  Unlust,  begleitet  von  der  Vorstellung  irgend 
einer  Handlung,  die  wir  uns  als  von  Andern  getadelt  vorstellen. 

Erläuterung.  Siehe  hierüber  An  merk,  zu  L.  30  d.  Th.  Hier 
ist  aber  der  Unterschied  zwischen  Scham  und  Scheu  anzuführen. 
Scham  ist  die  Unlust,  welche  der  Handlung  folgt,  deren  wir  uns 
schämen ,  Scheu  aber  ist  Furcht  oder  Besorgniss  vor  Schimpf,  wo- 
durch der  Mensch  abgehalten  wird,  etwas  Schimpfliches  zu  be- 
gehen. Der  Scheu  pflegt  man  die  Unverschämtheit  entgegenzu- 
setzen, die  eigentlich  kein  Affect  ist,  wie  ich  seines  Ortes  zeigen 
werde;  aber  (wie  ich  schon  erwähnt  habe)  die  Benennungen  der 
Affecte  beziehen  sich  mehr  auf  ihren  Gebrauch  als  auf  ihre  Natur. 
Hiemit  habe  ich  die  Affecte  der  Lust  und  Unlust,  deren  Ausein- 
andersetzung  ich  mir  vorgenommen  hatte,  abgeschlossen.  Ich  gehe 
also  zu  denen  über,  die  ich  zur  Begierde  rechne. 

32.  Sehnsucht  ist  die  Begierde  oder  der  Trieb,  sich  eines 
Dinges  zu  bemächtigen,  welche  durch  das  Andenken  an  das  Ding 
genährt  wird  und  zugleich  durch  das  Andenken  an  andere  Dinge, 
die  das  Daseyn  des  begehrten  Dinges  ausschliessen,  eingeschränkt 
wird. 

Erläuterung.  Wenn  wir  eines  Dinges  gedenken,  werden  wir, 
wie  schon  oft  erwähnt,  eben  dadurch  veranlasst,  es  mit  demselben 
AfFect  zu  betrachten,  a!s  ob  das  Ding  gegenwärtig  wäre.  Dieses 
Verhalten  oder  diess  Bestreben  wird  aber,  so  lange  wir  wachen, 
meist  von  den  Bildern  der  Dinge  gezügelt,  welche  das  Daseyn 
dessen,  an  was  wir  gedenken,  ausschliessen.  Wenn  wir  uns  daher 
eines  Dinges  erinnern ,  welches  uns  mit  irgend  einer  Art  von  Lust 
erfüllt,  so  bestreben  wir  uns  eben  damit,  es  mit  demselben  Affecte 
der  Lust  als  gegenwärtig  zu  betrachten.  Diess  Bestreben  wird 
jedoch  alsbald  von  dem  Andenken  an  die  Dinge  gezügelt,  welche 
das  Daseyn  von  jenem  ausschliessen.  Daher  ist  Sehnsucht  eigent- 
lich Unlust,  die  jener  Lust  entgegengesetzt  '**  —  Uit~  .ans  der 
Abwesenheit  eines  von  uns  gehassten  Dingei  i 

über  Anmerk.  zu  L.  47  d.  Th.).    Weil  *t» 
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sucht  sich  auf  die  Begierde  zu  beziehen  scheint)  so  rechne  ich  diesen 
Affect  zu  den  Affecten  der  Begierde. 

33.  Nacheiferung  ist  Begierde  nach  einem  Dinge,  welche  sich 
dadurch  in  uns  erzeugt,  dass  wir  uns  in  der  Phantasie  vorstellen, 
Andere  hätten  dieselbe  Begierde. 

Erläuterung.  Wer  flieht,  weil  er  Andere  fliehen,  oder  wer 
sich  fürchtet,  weil  er  Andere  sich  fürchten  sieht,  oder  auch,  wer 
deshalb,  weil  er  einen  Andern  sich  die  Hand  verbrennen  sieht, 
seine  Hand  zurückzieht  und  sich  so  bewegt,  als  hätte  er  seine 
eigene  Hand  verbrannt,  von  dem  werden  wir  sagen,  dass  er  eines 
Andern  Affect  nachahme,  nicht  aber,  dass  er  ihm  nacheifere;  nicht 
weil  wir  für  die  Nacheiferung  eine  andere  Ursache  als  ftir  die 
Nachahmung  kennen,  sondern  weil  es  gewöhnlich  geworden  ist, 
nur  denjenigen  nacheifernd  zu  nennen,  der  das  nachahmt,  was 
wir  für  anständig,  nützlich  oder  angenehm  erachten.  Man  ver- 
gleiche auch  über  die  Ursache  der  Nacheiferung  L.  27  d.  Th.  mit 
der  Anmerk.  Warum  aber  meistentheils  mit  diesem  Affecte  Neid 
verbunden  sey,  darüber  siehe  L.  32  d.  Th.  mit  der  Anmerk. 

34.  Dank  oder  Dankbarkeit  ist  die  Begierde  oder  der  Liebes- 
eifer, womit  wir  demjenigen  wohlzuthun  suchen,  der  uns  aus  glei- 
cher Liebesbewegung  eine  Wohlthat  erwiesen  hat  (siehe  L.  39  mit 
Anmerk.  L  41  d.  Th.). 

35.  Wohlwollen  ist  die  Begierde,  demjenigen  wohlzuthun,  den 
wir  bemitleiden  (siebe  die  Anmerk.  zu  L.  27  d.  Tb.). 

36.  Zorn  ist  die  Begierde,  durch  die  wir  aus  Hass  angereizt 
werden,  demjenigen  Böses  zuzufügen,  welchen  wir  hassen  (siehe 
L.  39  d.  Th.). 

37.  Rachsucht  ist  die  Begierde,  durch  die  wir  aus  gegenseitigem 
Hasse  angereizt  werden,  demjenigen  Uebles  zuzufügen,  der  uns 
aus  gleichem  Affecte  Schaden  zugefügt  (siehe  Folges.  2  zu  L.  40 
d.  Th.  mit  der  Anmerk.)* 

38.  Grausamkeit  oder  Wuth  ist  die  Begierde,  wodurch  Jemand 
angereizt  wird,  demjenigen  Böses  zuzufügen,  den  wir  lieben  oder 
den  wir  bemitleiden. 

Erläuterung.  Man  setzt  der  Grausamkeit  die  Milde  entgegen, 
welche  aber  keine  Leidenschaft,  sondern  eine  Macht  des  Geistes 
ist,  wodurch  der  Mensch  seinen  Zorn  und  seine  Rachsucht  be- 
herrscht. 

39.  Besorgniss  ist  diek Begierde,  ein  gefürchtetes  grösseres  Uebel 
fcwoh  ein  kleineres  zu  vermeiden  (siehe  Anmerk.  zu  L.  39  d.  Th.). 

.    Kühnheit  ist  die  Begierde,   wodurch  Jemand   angereizt 

«-  U.  10 
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wird,  etwas  mit  Gefahr  zu  thun,  wad  Seinesgleichen   zu   unter- 
nehmen fürchten. 

41.  Aeng8tlichkeit  wird  dem  beigelegt,  dessen  Begierde  durch 
Furcht  vor  Gefahr  eingeschränkt  wird,  welcher  sich  Seinesgleichen 
zu  unterziehen  wagen. 

Erläuterung.  Aengstlichkeit  ist  also  nichts  Anderes,  als  Furcht 
vor  einem  Uebel,  das  die  Meisten  nicht  zu  fürchten  pflegen.  Deal- 
halb  rechne  ich  sie  nicht  zu  den  Affecten  der  Begierde.  Doch  habe 
ich  sie  hier  erklären  wollen,  weil  sie,  insofern  wir  die  Begierde 
betrachten,  dem  Affecte  der  Kühnheit  wirklich  entgegengesetzt  ist 

42.  Verzagtheit  wird  demjenigen  beigelegt,  dessen  Begierde 
ein  Uebel  zu  vermeiden  durch  das  Anstaunen  eines  geftlrchteten 
Uebels  gehemmt  wird. 

Erläuterung.  Die  Verzagtheit  ist  also  eine  Art  der  Aengst- 
lichkeit. Weil  aber  die  Verzagtheit  aus  einer  doppelten  Besorgniss 
entspringt,  kann  sie  bequemer  als  Furcht  deflnirt  werden,  die 
einen  betäubten  oder  schwankenden  Menschen  so  festhält,  dass  er 
das  Uebel  nicht  abwenden  kann.  Ich  sage  betäubt,  insofern  wir 
bedenken,  dass  seine  Begierde,  das  Uebel  abzuwenden,  durch  das 
Staunen  gehemmt  wird;  schwankend  aber  sage  ich,  insofern  wir 
sehen,  dass  eben  diese  Begierde  durch  die  Furcht  vor  einem  an- 
dern Uebel  gehemmt  wird,  welches  ihn  eben  so  sehr  quält.  Da- 
her kommt  es,  dass  er  nicht  weiss,  welches  von  beiden  er  ab- 
wehren soll  (siehe  hierüber  Anm.  zu  L.  39  und  Anna,  ku  L.  52 
d.  Th.).  Ueber  Aengstlichkeit  und  Kühnheit  aber  s.  Anm.  so 
L.  51  d.  Th. 

43.  Leutseligkeit  oder  Bescheidenheit  ist  die  Begierde,  das  zu  thun, 
was  den  Menschen  gefallt,  und  zu  unterlassen,  was  ihnen  missfUIt 

44.  Ehrsucht  ist  unmässige  Begierde  nach  Ruhm. 
Erläuterung.    Ehrsucht   ist  die  Begierde,   durch   welche  alle 

Affecte  genährt  und  verstärkt  werden  (nach  L.  27  und  31  d.  Th.> 
und  daher  ist  dieser  Affect  also  beinahe  unbezwinglich;  denn  so 
lange  der  Mensch  von  irgend  einer  Begierde  gefesselt  wird,  wird 
er  nothwendig  zugleich  von  dieser  gefesselt  Je  vorzüglicher  Einer 
ist,  sagt  Cicero,  desto  mehr  wird  er  vom  Ruhm  geleitet.  Sogar 
die  Philosophen  setzen  ihren  Namen  den  Büchern  vor,  die  sie  ober 
die  Verachtung  des  Ruhmes  schreiben  u.  s.  w. 

45.  Schwelgerei  ist  unmässige  Begierde,  oder  auch  Liebe  zum 
Schmausen. 

46.  Trunksucht  ist  unmässige  Begierde  und  Liebe  zum 

47.  Geiz  ist  unmässige  Begierde  und  Liebe  zum  Reicht} 
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48.  Wollust  ist  auch  Begierde  und  Liebe  zur  fleischlichen 
Vermischung. 

Erläuterung.  Man  pflegt  diese  Begierde  zum  Begatten,  mag 
sie  gemässigt  seyn  oder  nicht,  Wollust  zu  nennen.  Weiter  haben 
diese  fünf  Affecte  (wie  ich  in  der  Anm.  zii  L.  56  d.  Th.  erinnert 
habe)  keine  ihnen  entgegengesetzten.  Denn  Bescheidenheit  ist  eine 
Art  der  Ehrsucht  (siehe  darüber  Anm.  L.  29  d.  Th.);  dass  ferner 
Massigkeit,  Nüchternheit  und  Keuschheit  eine  Macht  des  Geistes, 
nicht  aber  eine  Leidenschaft  anzeigen,  ist  schon  erwähnt  worden. 
Und  wenn  es  auch  geschehen  kann,  dass  der  Geizige,  Ehrsüchtige 
oder  Furchtsame  sich  des  Uebermasses  in  Speise,  Trank  und  Be- 
gattung enthält,  so  sind  dennoch  Geiz,  Ehrsucht  und  Furchtsam- 
keit der  Schwelgerei,  Trunksucht  oder  Wollust  nicht  entgegen- 
gesetzt Denn  der  Geizige  sehnt  sich  gewöhnlich  danach,  sich  in 
Anderer  Speise  und  Trank  zu  übernehmen;  der  Ehrsüchtige  aber 
wird,  wenn  er  nur  hoffen  darf,  dass  es  verborgen  bleibt,  sich  in 
Nichts  massigen,  and  wenn  er  unter  Trunkenbolden  und  Wollüsti- 
gen lebt,  eben  deeshalb,  weil  er  ehrsüchtig  ist,  zu  denselben  Lastern 
nur  um  so  geneigter  seyn.  Der  Furchtsame  endlich  thut  das,  was 
er  nicht  will.  Mag  auch  der  Geizige,  um  den  Tod  zu  vermeiden, 
seine  Schätze  in  das  Meer  werfen,  er  bleibt  dennoch  geizig,  und 
wenn  der  Wollüstling  betrübt  ist ,  weil  er  seiner  Lust  nicht  fröhnen 
kann,  hört  er  desshalb  nicht  auf,  wollüstig  zu  seyn.  Ueberhaupt 
beziehen  sich  diese  Affecte  nicht  sowohl  auf  das  wirkliche  Schmau- 
sen, Zechen  u.  s.  w.,  als  auf  den  Trieb  und  die  Liebe  dazu  selbst. 
Ks  kann  also  diesen  Affecteu  nichts  entgegengesetzt  werden,  als 
Edelsinn  und  Seelenstärke,  worüber  im  Folgenden. 

Die  Definitionen  der  Eifersucht  und  der  übrigen  Seelenschwan- 
kungen übergehe  ich  mit  Stillschweigen,  theils  weil  alles  dieses 
aus  einer  Zusammensetzung  der  von  uns  schon  definirten  Affecte 
entspringt,  theils  weil  die  Meisten  keine  Benennungen  haben;  diess 
zeigt,  dass  es  für  den  Lebensgebrauch  hinreicht,  sie  nur  der  Gattung 
nach  zu  kennen.    Uebrigens  ist  aus  den  Definitionen  der  Affecte, 
die  wir  erläutert  haben,  klar,  dass  sie  sämmtlich  aus  der  Begierde, 
j    der  Lust  oder  Unlust  entspringen,  oder  vielmehr,  dass  es  keine 
u|    ausser  diesen  dreien  gibt,  deren  jede  mit  verschiedenen  Benennungen 
belegt  zu  werden  pflegt,  wegen  ihrer  mannigfaltigen  Beziehungen 
und  äusserlichen  Merkmale.     Wenn  wir  nun  auf  diese  ursprüng- 
lichen und  auf  das,  was  wir  oben  von  der  Natur  des  Geistes  ge- 
I   sagt  haben,  achten  wollen,  so  können  wir  diese  Affecte,  insofern 
rfe  st  44a  Geist  beziehen,  so  definiren: 
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Allgemeine  Definition  der  Affecte. 

Der  Affect,  welcher  auch  Leidenschaft  der  Seele  genannt 
wird,  ist  eine  verworrene  Vorstellung,  durch  welche  der  Geist  che 
grössere  o/der  geringere  Daseynskraft  seines  Körpers  oder  eines 
Theils  desselben,  als  die  er  vorher  hatte,  bejaht,  und  durch  deren 
Gegebenseyn  der  Geist  selbst  bestimmt  wird,  eher  diess,  ab  etwas 
Anderes  zu  denken. 

Erläuterung,   ich  sage  zuerst,  der  Affect  oder  die  Leidenschaft 
der  Seele  ist  eine  verworrene  Vorstellung.    Denn  wir  haben  ge- 
zeigt (s.  L.  .3  d.  Th.),  dass  der  Geist  nur  insofern  leidet,  als  er 
inadäquate  oder  verworrene  Vorstellungen  hat     Dann  sage  ich. 
durch  welche  der  Geist  eine  grössere  oder  geringere  Daseynskraft 
seines  Körpers  oder  eines  Theils  desselben,  als  er  vorher  hatte» 
bejaht.    Denn  alle  Vorstellungen,  welche  wir  von  Körpern  habet, 
zeigen  mehr  den  wirklichen  Zustand  unseres  Körpers  (nach  Folge«. 
2  zu  L.  16  d.  Th.))  als  die  Natur  des  äusseren  Körpers  an.    Die- 
jenige aber,  welche  die  Form  des  Affects  ausmacht,  muss  den  Zu- 
stand des  Körpers  oder  eines  Theiles  desselben  anzeigen  oder  aus- 
drücken, den  der  Körper  selbst  oder  ein  Theil  desselben  dadurch 
hat,  dass  sein  Thätigkeitsvermögen  oder  seine  Daseynskraft  ver- 
mehrt oder  vermindert,  erhöht  oder  eingeschränkt  wird.     Wenn 
ich  aber  sage,  grössere  oder  geringere  Daseynskraft,  als  er  vorher 
hatte,  so  ist  zu  beachten,  dass  ich  darunter  nicht  verstehe,  das 
der  Geist  die  gegenwärtige  mit  der  vergangenen  Verfassung  des 
Körpers  vergleicht,  sondern  vielmehr,  dass  die  Vorstellung,  welche 
die  Form  des  Affects  ausmacht,  Etwas  von  dem  Körper  bejaht, 
was  wirklich  mehr  oder  weniger  Realität  in  sich  schliefst,  als  vor 
her.     Und   weil  die  Wesenheit  des  Geistes  darin   besteht  (nach 
L.  11  und  13,  Th.  2),  dass  er  das  wirkliche  Daseyn  seines  Körpers 
bejaht,  und  wir  unter  Vollkommenheit  die  eigentliche  Wesenheit 
des  Dinges  selbst  verstehen,  so  folgt  also,  dass  der  Geist  zu  gröe- 
serer  oder  geringerer  Vollkommenheit  übergeht,  wenn  er  von  sei- 
nem Körper  oder  einem  Theil  desselben  etwas  bejahen  kann,  was 
mehr  oder  weniger  Realität  in  sich  schliesst,  als  vorher.     Wenn 
ich  also  oben  sagte,   das  Denkvermögen  des  Geistes   werde  ver- 
mehrt oder  vermindert ,  so  wollte  ich  nichts  Anderes  darunter  ver- 
standen haben,  als  dass  der  Geist  eine  Vorstellung   von   seinem 
Körper  oder  einem  Theil  desselben  gebildet  hat,  welche  mehr  oder 
weniger  Realität  ausdruckt,  als  er  von  seinem  Körper  bejaht  hatta 
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Denn  die  Vorzüglichkeit  der  Vorstellungen  und  das  wirkliche 
Denkvermögen  wird  nach  der  Vorzüglichkeit  des  Gegenstandes 
geschätzt.  Endlich  habe  ich  hinzugefügt,  dass  durch  deren  Gegeben- 
seyn  der  Geist  selbst  bestimmt  wird,  eher  diess,  als  etwas  Anderes 
zu  denken,  um  ausser  der  Natur  der  Lust  und  Unlust,  welche  der 
erste  Theil  der  Definition  darstellt,  auch  die  Natur  der  Begierde 
auszudrücken. 


Ethik. 

Vierter    Theil. 

Ton  der  menschlichen  Knechtschaft  oder  der  Macht  der 

Affecte. 


Einleitung. 

Das  menschliche  Unvermögen  im  Beherrschen  und  Beschränken 
der  Affecte  nenne  ich  Knechtschaft.  Denn  der  den  Affecten  unter- 
worfene Mensch  ist  nicht  in  seiner  eigenen  Gewalt,  sondern  in 
der  des  Zufalls,  unter  dessen  Herrschaft  er  sich  dermaasen  be- 
findet, dass  er  oft,  obschon  er  das  fiir  ihn  Bessere  sieht,  dennoch 
dem  Schlechteren  zu  folgen  gezwungen  ist.  Die  Ursache  hievoo, 
und  was  die  Affecte  ausserdem  Gutes  und  Böses  haben,  werde  ich 
in  diesem  Theile  darlegen.  Bevor  ich  jedoch  beginne,  will  ich 
Einiges  über  Vollkommenheit  und  Unvollkommeuheit  und  Über  das 
Gute  und  Böse  vorausschicken. 

Wer  etwas  zu  thun  sich  vorgesetzt  und  es  vollendet  hat,  der 
wird  nicht  blos  selbst,  sondern  auch  ein  Jeder  mit  ihm,  der  den 
Geist  des  Urhebers  von  diesem  Werke  und  seinen  Zweck  recht 
erkennt  oder  zu  erkennen  glaubt,  wird  sagen,  dass  es  vollendet 
sey.  Wenn  z.  B.  Jemand  ein  Werk  (das  ich  als  noch  nicht  voll- 
endet voraussetze)  gesehen  hat  und  weiss,  dass  der  Zweck  des 
Urhebers  von  jenem  Werke  ist,  ein  Haus  zu  bauen,  so  wild  er 
sagen,  dun  Haus  sey  unvollendet,  und  dagegen,  es  sef  vollendet, 
sobald  er  das  Werk  zu  dem  Ende  gebraoh^kMiMft^QheB  der 
Urheber  denselben  ihm  zu  geben  sich  vorsetl^^^^^HHBtattn  da- 
gegen  .Jemand  ein  Werk  sieht,  dessengleie*  ""*     "  m 

hatte    und  mich  die   Absicht  des  Werkine 
kann  er  gewiss   nicht  wissen,  ob  dl 


151 


vollendet  sey.    Diese  nun  scheint  die  erste  Bedeutung  dieser  Wör- 
ter  gewesen   zu  seyn.    Nachdem   aber  die  Menschen  allgemeine 
Vorstellungen  zu  bilden  und  sich   von  Häusern,    Bauten,    Thür- 
men  etc.  Musterbilder  zu  entwerfen  und  die  Musterbilder  einiger 
Dinge  denen  Anderer   vorzuziehen   begonnen  hatten,   ist  es  ge- 
schehen, dass  ein  Jeder  das  vollkommen  nannte,  wovon  er  sah, 
dass  es  mit  der  allgemeinen  Vorstellung,  die  er  sich  von  einem 
solchen  Dinge  gebildet  hatte,   übereinstimmte,  und  dagegen  das 
unvollkommen ,  wovon  er  sah ,  dass  es  mit  seinem  angenommenen 
Musterbilde  minder  übereinstimmte,  wenn  es  auch  nach  der  An- 
sicht des  Werkmeisters  vollkommen  abgeschlossen  war.  Aus  keinem 
anderen  Grunde  scheint  man  auch  die  Naturdinge,   die  nämlich 
nicht  durch  Menschenhand  gemacht  sind,  gewöhnlich  vollkommen 
oder  unvollkommen  zu  nennen.    Denn  die  Menschen  pflegen  so- 
wohl von  den  natürlichen  Dingen,  als  von  den  künstlichen  allge- 
meine Vorstellungen  zu  bilden,  welche  sie  gleichsam  für  Muster- 
bilder der  Dinge  halten   und    von  denen  sie  glauben,   dass  die 
Natur  (die  nach  ihrer  Meinung  nichts  ohne  einen  Zweck  thut)  auf 
sie  blicke  und  sich  als  Musterbilder  vorhalte.    Wenn  sie  daher  in 
der  Natur  etwas  geschehen  sehen,    was  mit  dem   entworfenen 
Musterbilde,  welches  sie  von  einem  solchen  Dinge  haben,  minder 
übereinstimmt,  so  glauben  sie,  die  Natur  selbst  habe  hier  gefehlt 
oder  gesündigt  und  jenes  Ding  unvollendet  gelassen.    Wir  sehen 
also,  dass  die  Menschen  mehr  nach  einem  Vorurtheile,  als  nach 
der  richtigen  Erkenntniss  der  Dinge  sich  gewöhnt  haben,  die  na- 
türlichen Dinge  vollkommen  oder  unvollkommen  zu  nennen.    Denn 
wir  haben  in  dem  Anhange  zum  ersten  Theile  gezeigt,  dass  die 
Natur  nicht  um  eines  Zweckes  willen  handle;  denn  jenes  ewige 
und  unendliche  Sey  ende,  welches  wir  Gott  oder  Natur  nennen, 
handelt  nach  derselben  Noth wendigkeit,  nach  welcher  es  da  ist 
Denn  wir  haben  (L.  16,  Th.  1)  gezeigt,  dass  es  nach  derselben 
Nothwendigkeit  seiner  Natur  handle,   nach  der  es  da  ist.     Der 
Grand  also  oder  die  Ursache,  wesshalb  Gott  oder  die  Natur  han- 
delt, and  wesshalb  er  da  ist,  ist  ein  und  dasselbe.    Wie  er  also 
um  keines  Zweckes  willen  da  ist,  so  handelt  er  auch  keines  Zweckes 
wegen;  denn  wie  ftür  sein  Daseyn,  so  hat  er  auch  für  sein  Han- 
deln keinen  Anfcngqgrund  und  keinen  Endzweck.    Was  man  aber 

nennt)  ist  nichts  als  der  menschliche  Trieb  selbst, 

"3s  der  Anfangsgrund  oder  die  primäre  Ursache  irgend 

«trachtet  wird.     Wenn  wir  z.  B.  sagen,  das  Be- 

Zweehmehe  dieses  oder  jenes  Hauses  gewesen, 
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so  verstehen  wir  gewiss  dann  nichts  Anderes  darunter,  als  dass 
der  Mensch  durch  das  Bild  der  Annehmlichkeiten  des  häuslichen 
Lebens  den  Trieb  bekommen  hat,  sich  ein  Haus  zu  bauen;  daher 
ist  das  Bewohnen,  insofern  es  als  Zweckursache  betrachtet  wird, 
nichts  als  dieser  einzelne  Trieb,  welcher  in  derThat  die  wirkende 
Ursache  ist,  die  als  die  erste  betrachtet  wird,  weil  die  Menschen 
gewöhnlich  die  Ursachen  ihrer  Triebe  nicht  kennen.  Denn  sie 
sind  wohl,  wie  ich  schon  oft  gesagt  habe,  ihrer  Thaten  und  ihrer 
Triebe  sich  bewusst,  aber  der  Ursachen,  durch  welche  sie  etwas 
zu  begehren  bestimmt  werden,  unkundig.  Wenn  man  ausser- 
dem gewöhnlich  sagt,  dass  die  Natur  manchmal  fehle  oder  sün- 
dige und  unvollkommene  Dinge  hervorbringe,  so  rechne  ich  das 
zu  den  Vorstellungen,  von  denen  ich  im  Anhange  zum  ersten 
Theile  gesprochen  habe.  Vollkommenheit  also  und  Unvollkommen- 
heit  sind  wirklich  nur  Modi  des  Denkens,  nämlich  Begriffe,  die 
wir  dadurch  zu  bilden  pflegen,  dass  wir  Individuen  derselben  Art 
oder  Gattung  mit  einander  vergleichen,  und  aus  diesem  Grande 
habe  ich  oben  (Def.  6,  Th.  2)  gesagt,  dass  ich  unter  Realität  und 
Vollkommenheit  dasselbe  verstehe.  Denn  wir  pflegen  alle  Indivi- 
duen der  Natur  auf  eine  Gattung,  welche  die  allgemeinste  genannt 
wird ,  zurückzuführen ,  nämlich  auf  den  Begriff  des  Seyenden ,  der 
durchaus  allen  Individuen  in  der  Natur  zukömmt.  Insofern  wir 
daher  die  Individuen  in  der  Natur  auf  diese  Gattung  zurückführen 
und  miteinander  vergleichen  und  erfahren,  dass  einige  mehr  Sejn 
oder  Realität  haben  als  Andere,  sagen  wir,  einige  seyen  vollkom- 
mener als  Andere,  und  inwiefern  wir  ihnen  etwas  beilegen,  was 
eine  Verneinung  in  sich  schliesst,  wie  Grenze,  Ende,  Unvermögen  et&, 
insofern  nennen  wir  sie  unvollkommen,  weil  sie  unsern  Geist  nicht 
ebenso  afficiren  wie  die,  welche  wir  vollkommen  nennen,  nicht 
aber  weil  ihnen  etwas  fehlt,  was  ihnen  zukäme,  oder  weil  die  Natur 
gesündigt  hat.  Denn  nichts  kommt  der  Natur  irgend  eines  Dinges 
zu,  als  was  aus  der  Notwendigkeit  der  Natur  der  wirkenden  Ur- 
sache folgt,  und  Alles,  was  aus  der  Notwendigkeit  der  Natur  der 
wirkenden  Ursache  folgt,  geschieht  noth wendig. 

Was  das  Gute  und  Böse  betrifft,  so  bedeutet  auch  dieas  nickte 
Positives  in  den  Dingen,  nämlich  wenn  man  diese  an  sieh  be- 
trachtet. Sie  sind  nur  Modi  des  Denkens  oder  Begriffe, 
daraus  bilden,  dass  wir  die  Dinge  miteinander  vergl 
ein  und  dasselbe  Ding  kann  zu  derselben  Zeit  gut 
auch  keines  von  Beiden  seyn.  Die  Musik  z.  B- 
muthigen  gut,  für  den  Trauernden  schlecht,  Ä" 
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weder  gut  noch  böse.  Obgleich  sich  aber  die  Sache  so  verhält, 
müssen  wir  doch  diese  Wörter  beibehalten.  Denn  weil  wir  die 
Vorstellung  des  Menschen  als  Musterbild  der  menschlichen  Natur, 
auf  das  wir  blicken,  zu  bilden  suchen,  so  wird  es  uns  nützlich 
seyn,  eben  diese  Wörter  in  dem  von  mir  erwähnten  Sinne  beizu- 
behalten. Unter  gut  werde  ich  also  in  der  Folge  das  verstehen, 
wovon  wir  gewiss  wissen,  dass  es  ein  Mittel  sey,  uns  dem  Muster- 
bilde der  menschlichen  Natur,  das  wir  uns  vorsetzen,  mehr  und 
mehr  anzunähern;  unter  böse  aber  das,  wovon  wir  gewiss  wissen, 
dass  es  uns  hindere,  eben  dieses  Musterbild  darzustellen.  Ferner 
werden  wir  die  Menschen  vollkommener  oder  unvollkommener 
nennen,  inwiefern  sie  sich  eben  diesem  Musterbilde  mehr  oder 
weniger  annähern.  Denn  es  ist  ganz  besonders  zu  bemerken,  dass, 
wenn  ich  sage,  Jemand  gehe  von  geringerer  zu  grösserer  Voll- 
kommenheit über  und  umgekehrt,  ich  darunter  nicht  verstehe,  dass 
er  aus  einer  Wesenheit  oder  aus  einer  Form  in  eine  andere 
verwandelt  wird  (denn  ein  Pferd  z.  B.  wird  ebensowohl  vernichtet, 
wenn  es  in  einen  Menschen,  als  wenn  es  in  ein  Insekt  verwandelt 
wird),  sondern  vielmehr,  dass  wir  sein  Thätigkeite vermögen,  in-  ;' 
sofern  wir  diess  aus  seiner  eignen  Natur  erkennen,  als  vermehrt 
oder  vermindert  begreifen.  Endlich  werde  ich,  wie  ich  gesagt 
habe,  unter  Vollkommenheit,  Realität  im  Allgemeinen  verstehen, 
das  heisst,  die  Wesenheit  eines  jeden  Dinges,  insofern  es  auf  ge- 
wisse Weise  da  ist  und  wirkt,  ohne  Rücksicht  auf  seine  Dauer. 
Denn  kein  einzelnes  Ding  kann  desshalb  vollkommener  genannt 
werden,  weil  es  längere  Zeit  im  Daseyn  verharrt  hat,  da  die 
Dauer  der  Dinge  nicht  aus  ihrer  Wesenheit  bestimmt  werden  kann, 
da  ja  die  Wesenheit  der  Dinge  keine  gewisse  und  bestimmte  Zeit 
des  Daseyns  in  sich  schliesst;  sondern  ein  jedes  Ding,  mag  es  mehr 
oder  weniger  vollkommen  seyn,  wird  immer  mit  derselben  Kraft, 
mit  der  es  da  zu  seyn  anfängt,  im  Daseyn  verharren  können,  so 
dass  in  dieser  Hinsicht  Alle  gleich  sind. 

Definitionen. 

'  1.  Unter  gut  verstehe  ich  das,   wovon  wir  gewiss  wissen,  >, 

tt*  U»  Bjtdkfa  sey.        ?/.  />. 

%    Unter  böse  aber  das^  wovon  wir  gewiss  wissen,  dass  es  , 
*4ert,  irgend  eines  Guten  theilhaftig  zu  werden. 

tie  hiittber  die  vorstehende  Einleitung  gegen  das  Ende. 
Dinge  nenne  ich  zufällig,  »sofern  wir, 


m 
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wenn  wir  bloe  ihr  Wesen  beachten,  nichts  finden ,  was  ihr  Daaeyn 
noth wendig,  setzt  oder  dasselbe  nothwendig  ausschliesst. 

4.  Eben  diese  einzelnen  Dinge  nenne  ich  möglich,  insofern  wir, 
wenn  wir  auf  die  Ursachen  achten,  durch  die  sie  hervorgebracht  werden 
müssen,  nicht  wissen,  ob  diese  bestimmt  sind,  sie  hervorzubringen. 

In  der  Anm.  1  zu  L.  33,  Th.  1  habe  ich  keinen  Unterschied 
zwischen  möglich  und  zufällig  gemacht,  weil  es  dort  nicht  nöthig 
war,  sie  genau  zu  unterscheiden. 

5.  Unter  entgegengesetzten  Affecten  werde  ich  im  Fol- 
genden diejenigen  verstehen,  welche  den  Menschen  nach  verschie- 
denen Seiten  hinziehen,  obgleich  sie  derselben  Gattung  angehören, 
wie  Schwelgerei  und  Geiz,  welche  Arten  der  Liebe  sind  und  nicht 
von  Natur,  sondern  für  den  gegebenen  Fall  entgegengesetzt  sind. 

6.  Was  ich  unter  Affect  gegen  ein  zukünftiges,  gegenwärti- 
ges und  vergangenes  Ding  verstehe,  habe  ich  Anm.  1  und  2  zu 
L.  18,  Th.  3  entwickelt,  siehe  diese. 

Hier  müssen  wir  aber  ausserdem  bemerken,  dass  wir  den  Ab- 
stand wie  des  Orts,  so  auch  der  Zeit  uns  nur  bis  zu  einer  ge- 
wissen Grenze  genau  in  der  Phantasie  vorstellen  können;  d.  h. 
ebenso  wie  wir  uns  vorzustellen  pflegen,  dass  alle  jene  Gegen- 
stände, die  über  zweihundert  Fuss  von  uns  entfernt  sind,  oder 
deren  Abstand  von  dem  Ort,  an  welchem  wir  uns  befinden,  über 
den  Abstand  hinausgeht,  den  wir  uus  genau  in  der  Phantasie  vor- 
stellen, gleichweit  von  uns  entfernt  und  iu  derselben  Fläche  sind; 
ebenso  stellen  wir  uns  auch  in  der  Phantasie  vor,  dass  die  Gegen- 
stände, deren  Zeit,  als  sie  da  waren,  wir  uns  in  einem  längeren 
Zwischenraum  von  der  jetzigen  entfernt  vorstellen,  als  wir  uns  in  der 
Phantasie  genau  vorzustellen  pflegen,  alle  gleichweit  von  der  Gegen- 
wart sind  und  sich  gleichsam  nur  auf  einen  Zeitmoment  beziehen. 

7.  Unter  Zweck,  um  dessen  willen  wir  etwas  thun,  ver- 
stehe  ich  den  Trieb. 

b.  Unter  Tugend  und  Vermögen  verstehe  ich  dasselbe, 
d.  h.  (nach  L.  7,  Th.  3)  Tugend,  insofern 'sie  sich  auf  den  Men- 
schen bezieht,  ist  die  Wesenheit  oder  die  Natur  des  Menschen 
selbst,  insofern  er  die  Macht  hat,  Einiges  zu  bewirken,  was  blos 
durch  die  Gesetze  seiner  Natur  verstanden  werden  kann. 


Axiomi. 

Es  gibt  in  der  Natur  kein  einzelnes 
andern  mächtigern  und  starkem  übertrofl 
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mehr  immer  ein  anderes  mächtigeres,  als  das  gegebene,  von  wel- 
chem jenes  gegebene  zerstört  werden  kann. 

1.  Lehrsatz.  Durch  die  Gegenwart  des  Wahren,  inso- 
fern es  wahr  ist,  wird  nichts  von  dem  aufgehoben,  was 
die  falsche  Vorstellung  Positives  enthält 

Beweis.  Die  Falschheit  besteht  in  dem  blossen  Mangel  der 
Erkenntnis8,  welchen  die  inadäquaten  Vorstellungen  in  sich  schlies- 
sen  (nach  L.  35,  Th.  2),  und  sie  selbst  haben  nichts  Positives, 
um  dessenwillen  man  sie  falsche  nennt  (nach  L.  33,  Th.  2).  Son- 
dern sie  sind  im  Gegentheil  wahr,  insofern  sie  sich  auf  Gott  be- 
ziehen (nach  L.  32  TL  2).  Wenn  daher  das,  was  die  falsche 
Vorstellung  Positives  hat,  durch  die  Gegenwart  des  Wahren,  in- 
sofern es  wahr  ist,  aufgehoben  würde ,  dann  würde  also  die  wahre 
Vorstellung  durch  sich  selbst  aufgehoben.  Diess  ist  (nach  L.  4, 
Th.  3)  widersinnig.  Also  wird  durch  die  Gegenwart  des  Wahren  etc. 
W.  z.  b.  w. 

Anmerkung.  Dieser  Satz  wird  deutlicher  verstanden  aus  Folge- 
satz 2  zu  L.  16,  Th.  2.  Denn  die  Phantasievorstellung  ist  eine  Vor- 
stellung, welche  mehr  die  gegenwärtige  Verfassung  des  menschlichen 
Körpers^  als  die  Natur  des  äussern  Körpers  anzeigt,  zwar  nicht  genau, 
sondern  verworren;  daher  kommt  es,  dass  man  sagt,  der  Geist 
irre.  Wenn  wir  z,  B.  die  Sonne  betrachten,  stellen  wir  uns  in 
der  Phantasie  vor,  dass  sie  ungefähr  zweihundert  Fuss  von  uns 
entfernt  sey,  und  hierin  täuschen  wir  uns  so  lange,  als  wir  ihren 
wahren  Abstand  nicht  kennen.  Durch  die  Erkenntniss  ihres  Ab- 
Standes  wird  nun  zwar  der  Irrthum  aufgehoben,  nicht  aber  die 
Phantasievorstellung  d.  h.  die  Vorstellung  der  Sonne,  welche  ihre 
Natur  nur  insofern  ausdrückt,  als  der  Körper  von  ihr  afficirt  wird, 
und  also  werden  wir,  wenn  wir  auch  ihren  wahren  Abstand  wissen, 
sie  uns  nichtsdestoweniger  in  der  Phantasie  nahe  vorstellen.  Denn 
wie  wir  in  der  Anm.  zu  L.  35,  Th.  2  gesagt  haben,  stellen  wir 
uns  nicht  desshalb  die  Sonne  so  nahe  in  der  Phantasie  vor,  weil 
wir  ihren  wahren  Abstand  nicht  kennen,  sondern  weil  der  Geist 
insofern  die  Grösse  der  Sonne  begreift,  als  der  Körper  von  ihr 
afficirt  wird.  So,  wenn  die  auf  die  Oberfläche  des  Wassers  fallen- 
den Strahlen  der  Sonne  auf  unsere  Augen  zurückprallen,  so  stellen 
wir  sie  uns  dadurch  als  im  Wasser  seyend  vor,  obgleich  wir  ihren 
wahren  Ort  kennen.  Und  so  sind  die  übrigen  Phantasievorstellungen, 
durch  welche  der  Geist  sich  täuscht,  mögen  sie  die  natürliche  Verfas- 
sung des  Körpers  anzeigen,  oder  dass  sein  Thätigkeits vermögen  ver- 
Ifjk  oder  vermindert  werde,  dem  Wahren  nicht  entgegengesetzt, 
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noch  verschwinden  sie  durch  die  Gegenwart  des  Wahren.  Zwar 
trifft  es  sich,  dass,  wenn  wir  fälschlich  ein  Uebel  besorgen,  diese 
Besorgniss  verschwindet,  sobald  wir  die  wahre  Nachricht  gehört 
haben,  aber  es  kommt  dagegen  auch  vor,  dass  wenn  wir  ein  Uebel 
besorgen,  das  sicher  eintreffen  wird,  auch  die  Besorgnis«  ver- 
schwindet, nachdem  wir  eine  falsche  Nachricht  gehört  haben;  und 
somit  verschwinden  die  Phantasievorstellungen  nicht  durch  die  Gegen- 
wart des  Wahren,  insofern  es  wahr  ist,  sondern  weil  ihnen  an- 
dere, die  stärker  sind  als  sie,  entgegentreten,  welche  das  gegen- 
wärtige Daseyn  der  Dinge,  die  wir  uns  in  der  Phantasie  vorstellen, 
au8schliessen,  wie  wir  L.  17,  Th.  2  gezeigt  haben. 

2.  Lehrsati.  Wir  leiden  insofern,  als  wir  ein  Theil 
der  Natur  sind,  welcher  für  sich  ohne  andere  nicht  be- 
griffen werden  kann. 

Beweis.  Man  sagt  alsdann,  wir  leiden,  wenn  in  uns  Etwas 
entsteht,  dessen  Ursache  wir  nur  zum  Theil  sind  (nach  Def.  2 
Th.  3),  d.  h.  (nach  Def.  1  Th.  2)  Etwa«,  was  blos  aus  den  Ge- 
setzen unserer  Natur  nicht  abgeleitet  werden  kann.  Wir  leiden 
daher,  insofern  wir  ein  Theil  der  Natur  sind,  welcher  für  sieh 
ohne  andere  nicht  begriffen  werden  kann.    W.  z.  b.  w. 

3.  Lehrsatz.  Die  Kraft,  durch  welche  der  Mensch  in 
seinem  Daseyn  beharrt,  ist  eine  begrenzte  und  wird 
von  dem  Vermögen  äusserer  Ursachen  unendlich  über- 
troffen. 

Beweis.  Dieser  erhellt  aus  dem  Axiom  dieses  Theils.  Denn 
es  giebt  etwas  Anderes,  etwa  A,  das  mächtiger  ist,  als  irgend  ein 
angenommener  Mensch,  und  wenn  A  angenommen  wird,  giebt  es 
ferner  ein  Anderes,  etwa  B,  das  mächtiger  ist  als  A  selbst,  und 
so  ins  Unendliche.  Und  hienach  wird  das  Vermögen  des  Menschen 
durch  das  Vermögen  eines  andern  Dinges  begrenzt  und  von  dem 
Vermögen  äusserer  Ursachen  unendlich  tibertroffen.    W.  z.  b.  w. 

4.  Lehrsatz.  Es  ist  unmöglich,  dass  der  Mensch  nicht 
ein  Theil  der  Natur  sey,  und  dass  er  nur  Veränderun- 
gen erleiden  könne,  welche  aus  seiner  Natur  allein 
verstanden  werden  können  und  deren  adäquate  Ur- 
sache er  ist. 

Beweis.  Das  Vermögen,  wodurch  die  einzelnen  Dinge  und 
folglich  der  Mensch  sein  Seyn  erH  r  du  Vermögen  GQttes^oder. 
der  Natur  selbst  (nach  Folges.  in  insofern  sie  un- 

endlich ist,  sondern  insofern  sie  ssen  des  Men- 

schen ausgedrückt  werden  k*"<  rmögen  des 
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Menschen  ist  daher,  insofern  es  durch  seine  wirkliche  Wesenheit  aus- 
gedrückt wird,  ein  Theil  des  unendlichen  Vermögens  Gottes  oder  der 
Natar  d.  h.  (nach  L.  34  Th.  1)  seiner  Wesenheit.  Diess  war  das 
erste.  Ferner,  wenn  es  geschehen  könnte,  dass  der  Mensch  nur  Ver- 
änderungen erleiden  könnte,  welche  allein  aus  der  Natur  des  Men- 
schen selbst  verstanden  werden  könnten,  so  würde  daraus  folgen 
(nach  L.  4  und  6  Th.  3),  dass  er  nieht  vergehen  könnte,  sondern 
dass  er  stets  noth  wendig  da  wäre;  und  zwar  mttsste  diess  aus 
einer  Ursache  folgen,  deren  Vermögen  endlich  oder  unendlich 
wäre,  nämlich  entweder  aus  dem  blossen  Vermögen  des  Menschen, 
der  dann  die  übrigen  aus  äussern  Ursachen  möglicherweise  ent- 
springenden Veränderungen  von  sich  zu  entfernen  vermöchte;  oder 
aus  dem  unendlichen  Vermögen  der  Natur,  von  dem  alles  Einzelne 
so  gelenkt  werden  würde,  dass  der  Mensch  nur  Veränderungen 
erleiden  könnte,  welche  zu  seiner  Erhaltung  dienen.  Das  Erstere 
ist  aber  widersinnig  (nach  dem  vorigen  Lehrsatz,  dessen  Beweis 
allgemein  ist  und  auf  alle  einzelnen  Dinge  angewendet  werden 
kann).  Wenn  es  also  geschehen  könnte,  dass  der  Mensch  nur 
Veränderungen  erlitte,  welche  blos  aus  der  Natur  des  Menschen 
selbst  verstanden  werden  könnten,  und  dass  er  folglich  (wie  wir 
schon  gezeigt  haben)  immer  noth  wendig  da  wäre,  so  müsste  diess 
aus  dem  unendlichen  Vermögen  Gottes  folgen;  und  folglich  (nach 
L.  16  Th.  1)  müsste  aus  der  Notwendigkeit  der  göttlichen  Natur, 
insofern  sie  als  durch  die  Vorstellung  irgend  eines  Menschen  affi- 
cirt  betrachtet  wird,  die  Ordnung  der  ganzen  Natur,  insofern  sie 
unter  den  Attributen  der  Ausdehnung  und  des  Denkens  begriffen 
wird,  abgeleitet  werden.  Und  sonach  würde  (nach  L.  21  Th.  1) 
folgen,  dass  der  Mensch  unendlich  wäre,  was  (nach  dem  ersten 
Theil  dieses  Beweises)  widersinnig  ist  Es  ist  daher  unmöglich, 
dass  der  Mensch  nur  Veränderungen  erleiden  sollte,  deren  ad- 
äquate Ursache  er  selbst  wäre.    W.  z.  b.  w. 

Folgesatz.  Hieraus  folgt,  dass  der  Mensch  nothwendig  immer 
den  Leidenschaften  unterworfen  ist  und  der  gemeinsamen  Ordnung 
der  Natur  folgt  und  gehorcht  und  sich  ihr,  so  weit  es  die  Natur 
der  Dinge  erheischt,  anbequemt 

6.  Lehrsatz.  Die  Kraft  und  das  Wachsthum  einer  je- 
den Leidenschaft  und  ihr  Beharren  im  Daseyn  wird 
nicht  aus  dem  Vermögen  erklärt,  durch  welches  wir  im 
Daseyn  zu  beharren  streben,  sondern  aus  dem  Ver- 
mögen einer  äusseren  Ursache,  verglichen  mit  dem 
unsrigen. 
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Beweis.  Das  Wesen  der  Leidenschaft  kann  nicht  durch  unser 
Wesen  allein  erklärt  werden  (nach  Def.  1  und  2  Th.  3),  d.  h. 
(nach  L.  7  Th.  3)  das  Vermögen  der  Leidenschaft  kann  nicht  aus 
dem  Vermögen  erklärt  werden,  wodurch  wir  streben  in  unserem 
Seyn  zu  beharren,  sondern  (wie  L.  16  Th.  2  gezeigt  worden)  es 
mußs  nothwendig  aus  dem  Vermögen  einer  äusseren  Ursache,  ver- 
glichen mit  dem  unsrigen,  erklärt  werden.    W.  z.  b.  w. 

6.  Lehrsatz.  Die  Kraft  irgend  einer  Leidenschaft 
oder  eines  Affectes  kann  die  übrigen  Handlungen  oder 
das  Vermögen  eines  Menschen  so  übertreffen,  dass  der 
Affect  hartnäckig  an  dem  Menschen  haftet. 

Beweis.     Die  Kraft  und  das  Wachsthum  einer  jeden  Leiden- 
schaft und  ihr  Beharren  im  Daseyn  wird  aus  dem  Vermögen  der 
äusseren  Ursache  verglichen  mit  dem  unsrigen  erklärt  (nach  dem 
vorigen  Lehrsatz)   und    kann   also  (nach  L.  3  d.  Th.)  das   Ver- 
I  m       mögen  des  Menschen  übertreffen  etc.    W.  z.  b.  w. 
0  JK**       7.  Lehrsatz.    Ein  Affect  kann  nur  durch  einen  Affect, 
>K    \     der  entgegengesetzt  und  stärker  als  der  einzuschrän- 
/)  >     kende  Affect  ist,  eingeschränkt  und  aufgeh  oben  werden. 

Beweis.  Ein  Affect,  insofern  man  ihn  auf  den  Geist  bezieht, 
ist  eine  Vorstellung,  durch  welche  der  Geist  eine  grössere  'oder 
geringere  Daseynskraft  seines  Körpers,  als  er  vorher  hatte,  bejaht 
(nach  der  allgemeinen  Definition  der  Affecte,  die  man  am  Ende 
des  dritten  Theils  findet).  Wenn  daher  der  Geist  von  irgend 
einem  Affecte  bestürmt  wird,  so  wird  der  Körper  zugleich  Ton 
einer  Affection  erregt,  durch  welche  sein  Thätigkeitsvermögen 
vermehrt  oder  vermindert  wird.  Ferner  erhält  diese  Affection  des 
Körpers  (nach  L.  5  d.  Th.)  die  Kraft,  in  ihrem  Seyn  zu  beharren, 
von  ihrer  Ursache,  die  demnach  nur  von  einer  körperlichen  Ur- 
sache eingeschränkt  und  aufgehoben  werden  kann  (nach  L.  6 
Th.  2),  welche  den  Körper  mit  einer  jener  entgegengesetzten  (nach 
L.  5.  Th.  3)  und  stärkeren  (nach  dem  Axiom  d.  Th.)  Affection 
erregt  Also  wird  (nach  L.  12  Th.  2)  der  Geist  durch  die  Vor- 
stellung einer  stärkeren  und  der  früheren  entgegengesetzten  Affec- 
tion erregt,  d.  h.  (nach  der  allgem.  Def.  der  Affecte)  der  Geist 
wird  von  einem  stärkeren  und  dem  ersteren  entgegengesetzten 
Affecte  erregt  werden,  welcher  nämlich  das  Daseyn  des  enteren 
atisschliessen  oder  aufheben  wird,  und  folglieh  iMjgMk  tibi  Affect 
nur  durch  einen  entgegengesetzten  und  stall  hoben 

und  eingeschränkt  werden.     W.  z.  b.  w. 

Folgesalz.    Der  Affect,  insofern  ma 
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lieht,  kann  nur  durch  die  Vorstellung  einer  entgegengesetzten 
Aflection  des  Körpers,  die  stärker  ist  als  die  Aflection,  durch  die 
wir  leiden,  eingeschränkt  und  aufgehoben  werden.  Denn  der 
Affect,  durch  welchen  wir  leiden,  kann  nur  durch  einen  starkem 
und  ihm  entgegengesetzten  Affect  eingeschränkt  und  aufgehoben 
werden  (nach  obigem  L.)  d.  h.  (nach  der  allg.  Def.  der  Affecte) 
nur  durch  die  Vorstellung  einer  stärkeren  Aflection  des  Körpers, 
die  der  Aflection  entgegengesetzt  ist,  durch  die  wir  leiden. 

8.  Lehrsatz.    Die  Erkenntniss  des  Guten  und  Bösen 
ist  nichts  Anderes,  als  der  Affect  der  Lust  oder  Unlust,  \\ 
insofern  wir  uns  desselben  bewusst  sind.  ' 

Beweis.  Wir  nennen  das  gut  oder  böse,  was  der  Erhaltung 
un»eres  Seyns  nützt  oder  schadet  (nach  Def,  1  u.  2  d.  TL),  d.  h. 
(nach  L.  7 ,  TL  3)  was  unser  Thätigkeitsvermögen  vermehrt  oder 
vermindert,  erhöht  oder  einschränkt.  Insofern  wir  daher  wahr- 
nehmen (nach  der  Def.  der  Lust  und  Unlust,  Anm.  zu  L.  11,  TL  3), 
das8  Etwas  uns  mit  Lust  oder  Unlust  afficirt,  nennen  wir  es  gut 
oder  böse;  und  folglich  ist  die  Erkenntniss  des  Guten  und  Bösen 
nichts  Anderes  ^  als  die  Vorstellung  der  Lust  oder  Unlust,  welche 
nothwendig  aus  dem  eigentlichen  Affect  der  Lust  oder  Un- 
lust folgt  (nach  L.  22,  TL  3).  Diese  Vorstellung  ist  aber  auf 
dieselbe  Weise  mit  dem  Affecte  vereint,  wie  der  Geist  mit  dem 
Körper  vereint  ist  (nach  L.  21,  TL  2),  d.  h.  (wie  in  der  Anmer- 
kung zu  demselben  Satze  gezeigt  ist)  diese  Vorstellung  unter- 
scheidet sich  wirklich  durch  nichts  von  dem  Affecte  selbst  oder 
(nach  der  allgem.  Def.  der  Affecte)  von  der  Vorstellung  der  Aflec- 
tion des  Körpers,  als  durch  den  blossen  Begriff;  also  ist  diese  Er- 
kenntniss des  Guten  und  Bösen  nichts  Anderes,  als  der  Affect 
selbst,  insofern  wir  uns  desselben  bewusst  sind.    W.  z.  b.  w. 

9.  Lehrsatz.  Der  Affect,  dessen  Ursache  wir  uns  als 
jetzt  gegenwärtig  in  der  Phantasie  vorstellen,  ist  stär- 
ker, als  wenn  wir  dieselbe  als  nicht  gegenwärtig  in 
der  Phantasie  vorstellten. 

Bwoeu.  Die  Phantasievorstellung  ist  eine  Vorstellung,  durch 
welche  der  Geist  ein  Ding  als  gegenwärtig  betrachtet  (siehe  die  Def. 
derselben  in  Anm.  zu  L.  17,  TL  2),  die  jedoch  mehr  die  Verfassung 
des  menschlichen  Körpers,  als  die  Natur  des  äusseren  Dinges  an- 
logt (nach  Folge».  2  zu  L.  16,  TL  2).  Der  Affect  ist  also  (nach 
der  allgem.  Def.  der  Affecte)  eine  Phantasievorstellung,  insofern 
sie  die  Verfassung  des  Körpers  anzeigt  Die  Phantasievorstellung 
ist  aber  (nach  L.  17,  TL  2)  intensiver,  so  lange  wir  uns  nicht 
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vorstellen,  was  das  gegenwärtige  Daseyn  des  äussern  Dinges  aus- 
schlieft; also  ist  auch  der  Affect,  dessen  Ursache  wir  uns  ab 
jetzt  gegenwärtig  in  der  Phantasie  vorstellen,  intensiver  oder 
stärker,  als  wenn  wir  uns  dieselbe  als  nicht  gegenwärtig  in  der 
Phantasie  vorstellten.    W.  z.  b.  w. 

Anmerkung.  Als  ich  oben  (Lehrs.  18,  TL  3)  sagte,  dass  wir 
durch  das  Phantasiebild  eines  künftigen  oder  vergangenen  Dinges 
mit  demselben  Affecte  angethan  würden,  als  wenn  das  vorgestellte 
Ding  gegenwärtig  wäre,  bemerkte  ich  ausdrücklich,  dass  diess 
wahr  ist,  insofern  wir  nur  auf  das  Bild  des  Dinges  selbst  achten; 
denn  diess  ist  gleicher  Natur,  wir  mögen  die  Dinge  uns  in  der 
Phantasie  vorgestellt  haben  oder  nicht  Ich  habe  aber  nicht  ge- 
sagt, dass  sie  nicht  schwächer  würde,  wenn  wir  andere  Dinge  als 
uns  gegenwärtig  betrachten,  welche  das  gegenwärtige  Daseyn  des 
künftigen  Dinges  ausschliessen;  diess  habe  ich  damals  zu  bemerken 
unterlassen,  weil  ich  mir  vorgesetzt  hatte,  in  diesem  Theile  von 
den  Kräften  der  Affecte  zu  handeln. 

Folgesatz.  Das  Bild  eines  künftigen  oder  vergangenen  Dinges 
d.  h.  eines  Dinges,  welches  wir  in  Bezug  auf  die  Zukunft  oder 
Vergangenheit  mit  Ausschluss  der  Gegenwart  betrachten,  ist  unter 
übrigens  gleichen  Umständen  schwächer  als  das  Bild  eines  gegen- 
wärtigen Dinges,  und  folglich  ist  der  Affect  gegen  ein  künftiges 
oder  vergangenes*  Ding,  unter  übrigens  gleichen  Umständen,  min- 
der stark  als  der  Affect  gegen  ein  gegenwärtiges  Ding. 

10.  Lehrsatz.  Gegen  ein  künftiges  Ding,  welches  wir 
uns  als  bald  bevorstehend  in  der  Phantasie  vorstellen, 
werden  wir  stärker  afficirt,  als  wenn  wir  uns  vorstell- 
ten, dass  die  Zeit  seines  Daseyns  weiter  von  der  Ge- 
genwart entfernt  sey,  und  durch  das  Andenken  an  ein 
Ding,  welches  wir  uns  als  noch  nicht  lange  vergangen 
in  der  Phantasie  vorstellen,  werden  wir  auch  stärker 
afficirt,  als  wenn  wir  uns  dasselbe  als  lange  vergangen 
in  der  Phantasie  vorstellten. 

Beweis.  Denn  insofern  wir  uns  vorstellen,  dass  ein  Ding  bald 
bevorstehe  oder  noch  nicht  lange  vergangen  sey,  stellen  wir  uns 
eben  dadurch  etwas  vor,  was  die  Gegenwart  des  Dinges  weniger 
ausschliefst,  als  wenn  wir  uns  die  künftige  Zeit  seines  Daseyns 
weiter  von  der  gegenwärtigen  entfernt  oder  als  schon  längst  ver- 
gangen in  der  Phantasie  vorstellten  (wie  an  sich  offenbar  ist). 
Also  werden  wir  (nach  dem  vor.  L.)  insofern  stärker  gegen  das- 
selbe afficirt  werden.    W.  z.  b.  w. 
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Anmerkung.  Aus  dem,  was  wir  bei  Definition  6  d.  Th.  an- 
gemerkt haben,  folgt,  dass  wir  gegen  Gegenstände,  die  in  einem 
zu  weiten  Zwischenraum  von  der  Gegenwart  abstehen,  um  diese 
Zeit  in  der  Phantasie  bestimmen  zu  können,  wenn  wir  auch  ein- 
sehen, dass  sie  selbst  von  einander  in  einem  weiten  Zwischen- 
raum der  Zeit  entfernt  sind,  doch  gleicherweise  minder  stark  affi- 
cirt  werden. 

11.  Lehrsatz.  Der  Affect  gegen  ein  Ding,  welches 
wir  uns  als  nothwendig  in  der  Phantasie  vorstellen, 
ist  unter  übrigens  gleichen  Umständen  stärker  als 
gegen  ein  mögliches  oder  zufälliges  d.  h.  nicht  not- 
wendiges. 

Beweis.  Insofern  wir  uns  ein  Ding  als  nothwendig  in  der 
Phantasie  vorstellen,  insofern  bejahen  wir  sein  Daseyn,  und  da- 
gegen verneinen  wir  das  Daseyn  des  Dinges,  insofern  wir  es  uns 
als  nicht  nothwendig  in  der  Phantasie  vorstellen  (nach  Anm.  1  zu 
L.  33,  Th.  1),  und  daher  ist  (nach  L.  9  d.  Th.)  der  Affect  gegen 
ein  notwendiges  Ding,  unter  übrigens  gleichen  Umständen,  stär- 
ker als  gegen  ein  nicht  notwendiges.    W.  z.  b.  w. 

12.  Lehrsatz.  Der  Affect  gegen  ein  Ding,  von  dem 
wir  wissen,  dass  es  gegenwärtig  nicht  vorhanden  ist, 
und  das  wir  uns  als  möglich  in  der  Phantasie  vorstellen, 
ist,  unter  übrigens  gleichen  Umständen,  stärker  als 
gegen  ein  zufälliges. 

Beweis.  Insofern  wir  uns  ein  Ding  als  zufällig  in  der  Phan- 
tasie vorstellen,  werden  wir  durch  kein  Bild  eines  andern  Dinges 
afficirt,  welches  das  Daseyn  des  Dinges  setzte  (nach  Def.  3  d.  Th.), 
sondern  wir  stellen  uns  vielmehr  (nach  der  Voraussetzung)  Einiges 
in  der  Phantasie  vor,  was  das  gegenwärtige  Daseyn  desselben 
ausschliesst.  Insofern  wir  uns  aber  ein  Ding  als  in  der  Zukunft 
möglich  vorstellen ,  insofern  stellen  wir  uns  in  der  Phantasie  Einiges 
vor,  was  das  Daseyn  des  Dinges  setzt  (nach  Def.  4  d.  Th.),  d.  h. 
(nach  L.  18,  Th.  3)  was  Hoffnung  oder  Furcht  nährt,  und  somit 
ist  der  Affect  gegen  ein  mögliches  Ding  heftiger.    W.  z.  b.  w. 

Folgesatz.  Der  Affect  gegen  ein  Ding,  von  dem  wir  wissen, 
dass  es  gegenwärtig  nicht  vorhanden  ist,  und  das  wir  uns  als  zu- 
fallig in  der  Phantasie  vorstellen,  ist  viel  schwächer,  als  wenn  wir 
uns  das  Ding  als  jetzt  uns  gegenwärtig  in  der  Phantasie  vorstellten. 

Beweis.  Der  Affect  gegen  ein  Ding,  welches  wir  uns  als 
gegenwärtig  vorhanden  in  der  Phantasie  vorstellen,  ist  stärker, 
als  wenn  wir  dasselbe  uns  ab  zukünftig  vorstellten  (nach  Folges. 

Spinoia.  II.  11 
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zu  L.  9  d.  Th.),  und  ist  viel  heftiger,  wenn  wir  uns  vorstellen, 
dass  die  Zukunft  nicht  weit  von  der  Gegenwart  entfernt  ist  (nach 
L.  10.  d.  Th.).  Der  Affeet  gegen  ein  Ding,  dessen  Zeit  des  Vor- 
handenseyns  wir  uns  weit  von  der  Gegenwart  entfernt  in  der 
Phantasie  vorstellen,  ist  daher  viel  schwächer,  als  wenn  wir  es 
als  gegenwärtig  vorstellten,  und  nichtsdestoweniger  ist  sie  (nach 
obig.  L.)  stärker,  als  wenn  wir  uns  das  Ding  als  zufällig  in  der 
Phantasie  vorstellten,  und  somit  wird  der  Affeet  gegen  ein  zu- 
fälliges Ding  viel  schwächer  seyn,  als  wenn  wir  uns  das  Ding  als 
jetzt  uns  gegenwärtig  in  der  Phantasie  vorstellten.    W.  z.  b.  w. 

13.  Lehrsatz.  Der  Affeet  gegen  ein  zufälliges  Ding, 
von  dem  wir  wissen,  dass  es  gegenwärtig  nicht  vor- 
handen ist,  ist  unter  übrigens  gleichen  Umständen 
schwächer  als  der  Affeet  gegen  ein  vergangenes  Ding. 

Beweis.  Insofern  wir  uns  ein  Ding  als  zufällig  in  der  Phan- 
tasie vorstellen,  werden  wir  durch  kein  Bild  eines  andern  Dinges 
afficirt,  welches  das  Daseyn  des  Dinges  setzte  (nach  Def.  3  d.  Th.). 
Dagegen  stellen  wir  uns  aber  (nach  der  Voraussetzung)  Einiges 
in  der  Phantasie  vor,  was  das  gegenwärtige  Daseyn  des  Dinges 
ausschliesst.  Insofern  wir  es  aber  in  Bezug  auf  die  Vergangen- 
heit vorstellen,  insofern  wird  angenommen,  dass  wir  Etwas  in  der 
Phantasie  vorstellen,  was  es  ins  Gedächtniss  bringt  oder  das  Bild 
des  Dinges  erregt  (siehe  L.  18,  Th.  2  mit  der  Anm.)  und  folg- 
lich insofern  bewirkt,  dass  wir  es  betrachten,  als  ob  es  gegen- 
wärtig wäre  (nach  Folges.  zu  L.  17,  Th.  2).  Und  somit  ist  (nach 
L.  9  d.  Th.)  der  Affeet  gegen  ein  zufälliges  Ding,  von  dem  wir 
wissen,  dass  es  gegenwärtig  nicht  vorhanden  ist,  unter  übrigens 
gleichen  Umständen  schwächer,  als  der  Affeet  gegen  ein  vergan- 
genes Ding.    W.  z.  b.  w. 

14.  Lehrsatz.    Die  wahre  Erkenntniss  des  Guten  und 
*.  Bösen   kann,  insofern  sie  wahr  ist,  keinen  Affeet  ein- 
schränken,  sondern   nur,   insofern   sie  als  Affeet    be- 
frachtet wird. 

Beweis.  Der  Affeet  ist  eine  Vorstellung,  durch  welche  der 
Geist  eine  grössere  oder  geringere  Daseynskraft  seines  Körpers 
bejaht,  als  er  vorher  hatte  (nach  der  allgem.  Def.  der  Affeete) 
und  hat  also  (nach  L.  1  d.  Th.)  nichts  Positives,  was  durch  die 
Gegenwart  des  Wahren  aufgehoben  werden  könnte,  und  somit 
kann  die  wahre  Erkenntniss  des  Guten  und  Bösen,  insofern  sie 
wahr  ist,  keinen  Affeet  einschränken.  Insofern  sie  aber  Afieet  ifft 
(siehe  L.  8  d.  Th.),  wird  sie,  wenn  sie  stärker  ist  als  der 
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schränkende  Affect,  nur  insofern  (nach  L.  7  d.  Th.)  den  Affect 
einschränken  können.     W.  z.  b.  w. 

15.  Lehrsatz.  Die  Begierde,  welche  aus  der  wahren 
Erkenntniss  des  Guten  und  Bösen  entspringt,  kann 
durch  viele  andere  Begierden,  welche  aus  Affecten, 
mit  denen  wir  zu  kämpfen  haben,  entspringen,  er- 
stickt oder  eingeschränkt  werden. 

Beweis.  Aus  der  wahren  Erkenntnis  des  Guten  und  Bösen, 
insofern  diese  (nach  L.  8  d.  Th.)  Affect  ist,  entspringt  nothwendig 
die  Begierde  (nach  Def.  1  der  Seelenbew.),  die  um  so  grösser  ist, 
je  grösser  der  Affect  ist,  aus  der  sie  entspringt  (nach  L.  37  Th.  3). 
Weil  aber  diese  Begierde  (nach  der  Voraussetzung)  daraus  ent- 
springt, dass  wir  etwas  wahrhaft  erkennen,  erfolgt  sie  also  in 
uns,  insofern  wir  thätig  sind  (nach  L.  3  Th.  3),  und  muss  also 
aus  unserer  Wesenheit  allein  verstanden  werden  (nach  Def.  2 
Th.  3),  und  folglich  (nach  L.  7  Th.  3)  muss  ihre  Kraft  und  ihr 
Wachsthum  aus  dem  menschlichen  Vermögen  allein  erklärt  wer- 
den. Die  Begierden  ferner,  die  aus  den  Affecten,  mit  denen  wir 
zu  kämpfen  haben,  entspringen,  sind  auch  um  so  grösser,  je  hef- 
tiger diese  Affecte  sind.  Sonach  muss  ihre  Kraft  und  ihr  Wachs- 
thum (nach  L  5  d.  Th.)  aus  dem  Vermögen  der  äussern  Ursachen 
erklärt  werden,  welches  mit  dem  unsrigen  verglichen  unser  Ver- 
mögen unendlich  übertrifft  (nach  L.  3  d.  Th.).  Also  können  die 
Begierden,  welche  aus  ähnlichen  Affecten  entspringen,  heftiger 
seyn,  als  diejenige,  welche  aus  der  wahren  Erkenntniss  des  Guten 
und  Bösen  entspringt,  und  können  diese  daher  (nach  L.  7  d.  Th.) 
einschränken  oder  ersticken.    W.  z.  b.  w. 

16.  Lehrsatz.  Die  Begierde,  welche  aus  der  Erkennt- 
niss des  Guten  und  Bösen  entspringt,  insofern  diese 
Erkenntniss  sich  auf  die  Zukunft  bezieht,  kann  leich- 
ter als  die  Begierde  zu  den  in  der  Gegenwart  angeneh- 
men Dingen  eingeschränkt  oder  erstickt  werden. 

Beweis.  Der  Affect  gegen  ein  Ding,  das  wir  uns  als  zukünftig 
in  der  Phantasie  vorstellen,  ist  schwächer,  als  gegen  ein  gegen- 
wärtiges (nach  Folges.  z.  L.  9  d.  Th.).  Die  Begierde  aber, 
welche  aus  der  wahren  Erkenntniss  des  Graten  und  Bösen  ent- 
springt, kann  auch,  wenn  diese  Erkenntniss  sich  auf  Dinge  be- 
zieht, die  in  der  Gegenwart  gut  sind,  durch  irgend  eine  zufällige 
Begierde  erstickt  oder  eingeschränkt  werden  (nach  dem  vorig.  L., 
dessen  Beweis  «llftemem  ist).  Also  kann  die  Begierde,  welche 
aus  den  a  entspringt,  insofern  diese  sich  auf  die 
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Zukunft  bezieht,  leichter  eingeschränkt  oder  erstickt  werden  etc. 
W.  z.  b.  w. 

17.  Lehrsatz.  Die  Begierde,  welche  aus  der  wahren 
Erkenntniss  des  Guten  oder  Bösen  entspringt,  insofern 
diese  auf  zufällige  Dinge  geht,  kann  noch  viel  leichter 
als  die  Begierde  nach  Dingen,  welche  gegenwärtig 
sind,  eingeschränkt  werden. 

Beweis*  Dieser  Lehrsatz  wird  auf  dieselbe  Weise  wie  der  vor- 
hergehende bewiesen  aus  Folges.  zu  L.  12  d.  TL 

Anmerkung.  Hiemit  glaube  ich  die  Ursache  aufgezeigt  zu 
haben,  wesshalb  die  Menschen  mehr  von  der  Meinung,  als  von 
der  wahren  Vernunft  bewegt  werden,  und  wesshalb  die  wahre 
Erkenntniss  des  Guten  und  Bösen  Seelenbewegungen  erweckt  und 
häufig  von  allerlei  Art  der  Sinnenlust  besiegt  wird,  woher  jener 
Ausspruch  des  Dichters  entstand: 

Ich  erkenn1  und  lobe  das  Bessre, 
Schlechterem  folge  ich  nach.  1 

Dasselbe  scheint  auch  der  Prediger  im  Sinne  gehabt  zu  haben, 
wenn  er  gesagt  hat:  Wo  viel  Weisheit,  da  ist  viel  Schmerz.2 
Und  diess  sage  ich  aber  nicht  zu  dem  Ende ,  um  daraus  zu  schliessen, 
dass  es  vorzüglicher  ist,  nicht  zu  wissen,  als  zu  wissen,  oder  dass 
in  der  Herrschaft  über  die  Aflecte  kein  Unterschied  zwischen  dem 
Thoren  und  dem  Einsichtigen  ist,  sondern  desshalb,  weil  es  noth- 
wendig  ist,  sowohl  das  Vermögen,  als  das  Unvermögen  unserer 
Natur  zu  erkennen,  um  bestimmen  zu  können,  was  die  Vernunft 
in  der  Herrschaft  über  die  Affecte  vermöge  und  nicht  vermöge; 
und  ich  habe  gesagt,  dass  ich  in  diesem  Theile  nur  von  dem 
menschlichen  Unvermögen  handeln  werde.  Denn  von  der  Macht 
der  Vernunft  über  die  Aflecte  habe  ich  mir  vorgesetzt  besonders 
zu  sprechen. 

18.  Lehrsati.  Die  Begierde,  welche  aus  der  Lust  ent- 
springt, ist,  unter  übrigens  gleichen  Umständen,  stär- 
ker, als  die  Begierde,  welche  aus  der  Unlust  entspringt 

ßeweit.  Die  Begierde  ist  die  Wesenheit  des  Menschen  selbst 
(nach  Def.  1  der  Seelenbew.),  d.  h.  (nach  L.  7  Th.  3)  das  Be- 
streben, wodurch  der  Mensch  in  seinem  Sejn  zu  beharren  strebt 
Desshalb  wird  die  Begierde,  welche  aus  der  Lust  entspringt,  durch 

i  Ovid  Verwandlungen,  B.  7.  V 
*  Prediger  Ctp.  1.  V.  18. 
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den  Atieet  der  Luat  an  sich  erweitert  oder  vermehrt  (nach  der 
Def.  der  Lust  in  der  Anm.  zu  L.  11  Th.  3);  dagegen  wird  die 
aus  der  Unlust  entspringende  Begierde  durch  den  Affect  der  Un- 
lust an  eich  (nach  derselben  Anm.)  vermindert  oder  eingeschränkt 
Sonach  muss  die  Kraft  der  Begierde,  welche  aus  der  Lust  ent- 
springt, aus  dem  menschlichen  Vermögen  in  Verbindung  mit  dem 
Vermögen  einer  äusseren  Ursache  erklärt  werden,  die  aus  der 
Unlust  entspringende  Begierde  aber  allein  aus  dem  menschlichen 
Vermögen.  Und  folglich  ist  jene  stärker  als  diese.  W.  z.  b.  w. 
Anmerkung.  Mit  diesem  Wenigen  habe  ich  die  Ursachen  des 
menschlichen  Unvermögens  und  Unbestandes,  und  wesshalb  die 
Menschen  die  Vorschriften  der  Vernunft  nicht  aufrecht  erhalten, 
erklärt.  Es  ist  nun  noch  übrig  zu  zeigen,  was  dasjenige  sey,  das 
die  Vernunft  uns  vorschreibt,  und  welche  Affecte  mit  den  Hegeln 
der  menschlichen  Vernunft  übereinkommen,  und  welche  anderer- 
seits ihnen  entgegengesetzt  sind.  Ehe  ich  aber  diess  unserer  aus- 
führlichen geometrischen  Methode  gemäss  zu  beweisen  anfange, 
will  ich  die  Vorschriften  der  Vernunft  selbst  hier  vorher  kurz  an- 
zeigen, damit  ein  Jeder  das,  was  ich  denke,  leichter  fasse.  —  Da  [ 
die  Vernunft  nichts  gegen  die  Natur  verlangt,  verlangt  sie  also,.; 
selbst,  dass  ein  Jeder  sich  liebe,  seinen  Nutzen,  das  was  ihml; 
wahrhaft  nützlich  ist,  suche  und  Alles  was  den  Menschen  wahr-  i 
haft  zu  grösserer  Vollkommenheit  leitet,  aufsuche  und  überhaupt,  j 
dass  ein  Jeder  sein  Seyn  so  viel  an  ihm  liegt  zu  erhalten  strebe/* 
Diess  ist  so  nothwendig  wahr,  als  dass  das  Ganze  grösser  ist,  als 
sein  Theil  (siehe  L.  4  Th.  3).  Da  ferner  die  Tugend  (nach  Def. 
8  d.  Th.)  nichts  Anderes  ist,  als  nach  den  Gesetzen  der  eigenen 
Natur  handeln,  und  ein  Jeder  sein  Seyn  (nach  L.  7  Th.  3)  nur 
nach  den  Gesetzen  seiner  eigenen  Natur  zu  erhalten  strebt,  so 
folgt  hieraus  erstens:  dass  die  Grundlage  der  Tugend  eben  das 
Bestreben  ist,  das  eigene  Seyn  zu  erhalten,  und  das  Glück  darin 
besteht,  dass  der  Mensch  sein  Seyn  erhalten  kann.  Zweitens  folgt, 
dass  die  Tugend  um  ihrer  selbst  willen  zu  begehred  ist,  und  dass 
es  nichts  giebt,  was  vortrefflicher  oder  uns  nützlicher  wäre,  als 
sie,  um  dessentwillen  sie  begehrt  werden  müsrie.  Endlich  folgt 
drittens,  dass  die  Selbstmörder  geistesohnmächtig  sind  und  gänz- 
lich von  äusseren,  ihrer  Natur  widerstrebenden  Ursachen  besiegt 
werden.  Ausserdem  folgt  aus  Heischesatz  4/Th.  2,  dass  wir  nie 
bewirken  können,  dass  wir  zur  Erhaltung  ranseres  Seyns  nichts 
ausser  uns  bedürfen  und  so  leben,  dass  wv  keinen  Verkehr  mit 
den  Dingen,  welche  ausser  uns  sind,  haben/,  und  dass,  wenn  wir 
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überdiess  auf  unseren  Geist  sehen,  unser  Verstand  wahrlich  un- 
vollkommener wäre,  wenn  der  Geist  allein  wäre  und  ausser  sich 
selbst  nichts  erkennte.  Es  giebt  also  Vieles  ausser  uns,  was  uns 
nützlich  und  was  desshalb  zu  begehren  ist  Unter  diesen  läast 
nichts  Vorzüglicheres  sich  denken,  als  das,  was  gänzlich  mit 
unserer  Natur  übereinkommt.  Denn  wenn  z.  B.  zwei  Individuen 
ganz  gleicher  Natur  mit  einander  verbunden  werden,  so  bilden  sie 
ein  Individuum,  das  doppelt  so  mächtig  ist,  als  ein  Einzelnes.  Es 
ist  daher  dem  Menschen  nichts  nützlicher  als  der  Mensch;  nichts 
Besseres,  sage  ich,  können  sich  die  Menschen  zur  Erhaltung  ihres 
Seyns  wünschen,  als  dass  Alle  in  Allem  so  übereinstimmen,  dass 
die  Geister  und  Körper  Aller  gleichsam  einen  Geist  und  einen 
Körper  bilden,  und  Alle  zugleich,  so  viel  sie  vermögen,  ihr  Sern 
zu  erhalten  streben,  und  Alle  zugleich  den  gemeinschaftlichen 
Nutzen  Aller  für  sich  suchen.  Hieraus  folgt,  dass  die  Menschen, 
welche  von  der  Vernunft  geleitet  werden,  d.  h.  die  Menschen! 
welche  nach  der  Leitung  der  Vernunft  ihren  Nutzen  suchen,  nichts 
für  sich  begehren,  was  sie  nicht  auch  für  die  übrigen  Menschen 
wünschen,  und  dass  sie  also  gerecht,  treu  und  ehrenhaft  Bind. 

Diess  sind  die  Vorschriften  der  Vernunft,  die  ich  hier  kurz 
darzustellen  mir  vorgesetzt  hatte,  bevor  ich  anfienge,  sie  weit- 
läufig der  Reihe  nach  zu  beweisen;  was  ich  desshalb  that,  um 
mir  wo  möglich  die  Aufmerksamkeit  derer  zu  verschaffen,  welche 
glauben,  dieses  Princip,  dass  nämlich  ein  Jeder  gehalten  ist,  das 
ihm  Nützliche  zu  suchen ,  sej  die  Grundlage  der  Gottlosigkeit  und 
nicht  vielmehr  die  der  Tugend  und  Frömmigkeit.  Nachdem  ich 
also  kurz  gezeigt  habe,  dass  die  Sache  sich  vielmehr  umgekehrt 
verhält,  fahre  ich  fort,  diess  auf  demselben  Wege  zu  beweisen, 
auf  dem  wir  bisher  fortgeschritten  sind. 

19.  Lehrsatz.  Ein  jeder  begehrt  oder  verabscheut 
den  Gesetzen  seiner  Natur  gemäss  nothwendig  das, 
was  er  für  gut  oder  böse  hält. 

Beweis.  Die  Erkenntniss  des  Guten  und  Bösen  ist  (nach  L. 
8  d.  Th.)  eben  der  Affect  der  Lust  oder  Unlust,  insofern  wir  uns 
desselben  bewusst  sind,  und  also  begehrt  (nach  L.  28  Th.  3) 
Jeder  nothwendig  das,  was  er  für  gut,  und  verabscheut  dagegen, 
was  er  für  böse  hält.  Dieser  Trieb  ist  aber  nicht*  Aadwes,  ab  die 
Wesenheit  oder  die  Natur  des  Menschen  ssli^ftaifcdteTliifc-  da 
Triebes  in  der  Anm.  zu  L  9  Th.  3  ur 
Also  begehrt  oder  verabscheut  nothwend 
seiner  Natur  gemäss  etc.    W.  l  kl 
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30.  Lehiaatx.    Je  mehr  ein  Jeder  strebt  und  vermag, 
das  ihm  Nützliche  zu  suchen  d.  h.  sein  Seyn  zu  erhal- 
ten, um  so  mehr  ist  er  mit  Tugend  begabt,  und  dage- 
gen  insofern  ein  Jeder  das  ihm  Nützliche   zu   suchen    ( 
d.  h.  sein  Seyn  zu  erhalten  unterlägst,  insoweit  ist  er  / 
unvermögend. 

Beweis.  Tugend  ist  das  menschliche  Vermögen  selbst,  welches 
aus  der  Wesenheit  des  Menschen  allein  erklärt  wird  (nach  Def.  8 
d.  Th.),  d.  h.  (nach  L.  7  Th.  3),  welches  allein  durch  das  Bestre- 
ben erklärt  wird,  dem  gemäss  der  Mensch  in  seinem  Sinne  zu  be- 
harren strebt  Je  mehr  daher  ein  Jeder  sein  Seyn  zu  erhalten 
strebt  und  vermag,  um  so  mehr  ist  er  mit  Tugend  begabt,  und 
folglich  (nach  L.  4  und  6  Th.  3)  insofern  ein  Jeder  sein  Seyn  zu 
erhalten  unterlässt,  insofern  ist  er  unvermögend.    W.  z.  b.  w. 

Anmerkung.  Niemand  unterlässt  also,  wenn  er  nicht  von  /  c  , 
äussern  und  seiner  Natur  entgegengesetzten  Ursachen  besiegt  wird,  .  (  ■ 
das  ihm  Nützliche  zu  begehren  oder  sein  Seyn  zu  erhalten.    Nie-  ■ 

mand,  sage  ich,  verabscheut  das  Essen  oder  mordet  sich  selber 
der  Notwendigkeit  seiner  Natur  gemäss,  sondern  von  äusseren  Ur- 
sachen gezwungen.  Diess  kann  auf  viele  Weisen  geschehen;  der 
Eine  mordet  sich  selbst  von  einem  Andern  gezwungen,  der  ihm 
die  rechte  Hand,  Li  welcher  er  zufällig  ein  Schwert  hält,  umdreht 
und  ihn  zwingt,  die  Spitze  gegen  sein  eigenes  Herz  zu  kehren; 
oder  er  wird  durch  den  Befehl  eines  Tyrannen  gezwungen,  wie 
Seneca,  sich  die  Adern  zu  öffnen,  'd.  h.  er  will  einem  grösseren 
Uebel  durch  ein  kleineres  entgehen-,  oder  endlich,  wenn  unbe- 
kannte äussere  Ursachen  seine  Phantasie  so  beherrschen  und  seinen 
Körper  so  afllciien,  dass  dieser  eine  andere  der  früheren  entgegen- 
gesetzte Natur  annimmt,  von  der  es  im  Geiste  keine  Vorstellungen 
geben  kann  (nach  L.  10  Th.  3).  Aber  dass  der  Mensch  gemäss 
der  Notwendigkeit  seiner  Natur  streben  sollte,  nicht  da  zu  seyn, 
oder  in  eine  andere  Gestalt  verwandelt  zu  werden,  ist  so  unmög- 
lich, als  dass  aus  nichts  etwas  werde,  wie  ein  Jeder  mit  massigem 
Nachdenken  einsehen  kann. 

SL  Lahmte  Niemand  kann  glücklich  zu  seyn,  gut  zu 
handeln  und  gut  zu  leben  wünschen,  der  nicht  zugleich 
a»Mjpn,  mm  k«mdeln  und  zu  leben  d.  h.  wirklich  da  zu 

" '    *     -*-.->      li  <yeies  ga|zes  oder  vielmehr  die  Sache 

A  auch  aus  der  Definition  der  Begierde. 
ML  1  im  Affe**)*  glücklieh  oder  gut 
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zu  leben,  zu  handeln  u.  s.  w.  ist  die  Wesenheit  des  .Menschen 
seilist  d.  h.  (nach  L.  7  Th.  3)  das  Bestreben,  wonach  ein  Jeder 
sein  Sevn  zu  erhalten  strebt.  Also  kann  Niemand  wünschen  etc. 
W.  z.  b.  w. 

22.  Lehrsatz.  Keine  Tugend  kann  vor  dieser  (näm- 
lich dem  Selbsterhaltungsstreben)  gedacht  werden. 

Beweis.  Das  Selbsterhaltungsetreben  ist  die  Wesenheit  des 
Dinges  selbst  (nach  L.  7  Th.  3).  Wenn  daher  eine  Tugend  vor 
dieser,  nämlich  diesem  Bestreben  gedacht  werden  könnte ,  so  würde 
also  (nach  Def.  8  d.  Th.)  die  Wesenheit  des  Dinges  selbst  vor  ihm 
selbst  gedacht  werden,  was  (wie  an  sich  klar)  widersinnig  ist 
Also  kann  keine  Tugend  etc.     W.  z.  b.  w. 

Folgesatz.  Das  Selbsterhaltungsstreben  ist  die  erste  und  ein- 
zige Grundlage  der  Tugend.  Denn  vor  diesem  Princip  kann  kein 
anderes  gedacht  werden  (nach  dem  ob.  L.)  und  ohne  dasselbe 
(nach  L.  21  d.  Th.)  kann  keine  Tugend  gedacht  werden. 

23.  Lehrsatz.  Der  Mensch,  insofern  er  etwas  zu  thun 
dadurch  bestimmt  wird,  dass  er  inadäquate  Vorstel- 
lungen hat,  von  dem  kann  nicht  durchaus  gesagt  wer- 
den, dass  er  tugen-dhaft  handle;  sondern  nur  insofern 
er  durch  das  bestimmt  wird,  was  er  erkennt. 

Beweis.  Insofern  der  Mensch  dadurch  zum  Thun  bestimmt 
wird,  dass  er  inadäquate  Vorstellungen  hat,  insofern  leidet  er 
(nach  L.  1  TL  3),  d.  h.  (nach  Def.  1  und  2  Th.  3)  thut  er  etwas, 
was  aus  seiner  Wesenheit  allein  nicht  verstanden  werden  kann, 
d.  h.  (nach  Def.  8.  d.  Th.)  was  nicht  aus  seiner  Tugend  folgt 
Insofern  er  aber  etwas  zu  thun  durch  das  bestimmt  wird,  was  er 
erkennt,  insofern  ist  er  (nach  demselben  L.  1  Th.  3)  thätig,  cL  h. 
(nach  Def.  2  Th.  3)  thut  er  etwas,  was  aus  seiner  Wesenheit 
allein  verstanden  wird  oder  (nach  Def.  8.  d.  Th.)  aus  seiner  Tagend 
adäquat  folgt.    W.  z.  b.  w. 

84.  Lehrsatz.  Durchaus  tugendhaft  handeln  ist  nichts 
Anderes  in  uns,  als  nach  der  Leitung  der  Vernunft  han- 
deln, leben,  sein  Seyn  erhalten  (diese  drei  bedeuten 
dasselbe)  aus  dem  Grunde,  dass  man  seinen  eigenen 
Nutzen  sucht. 

Beweis.  Durchaus  tugendhaft  handeln  ist  nichts  Anderes  (nach 
Def.  8  d.  Th.),  als  nach  den  Gesetwan  Mt/mfämmm  Natur  han- 
dein.    Wir  handeln  aber  nur  insof  ~      ~"       *  «nan  (nach 

L.  3  flh.  3).    Also  ist  tugendhaft  t".nnt> 

als  nach  der  Leitung  der  Vcranri  e-      I 
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halten  und  zwar  (nach  Folge«,  zu  L.  22  d.  Th.)  aus  dem  Grunde, 
dass  man  seinen  eignen  Nutzen  sucht.    W.  z.  b.  w. 

25.  Lehrsatz.  Niemand  strebt  sein  Seyn  eines  andern 
Dinges  wegen  zu  erhalten. 

Beweis.  Das  Bestreben,  wonach  ein  jedes  Ding  in  seinem 
Seyn  zu  beharren  strebt,  wird  allein  aus  der  Wesenheit  des  Din- 
ges selbst  erklärt  (nach  L.  7  Th.  3),  und  nur  daraus,  dass  diess 
gegeben  ist,  nicht  aber  aus  dem  Wesen  eines  anderen  Dinges 
folgt  nothwendig  (nach  L.  6  Th.  3),  dass  ein  Jeder  sein  Seyn  zu 
erhalten  strebt  Ausserdem  erhellt  dieser  Lehrsatz  aus  der  Anm. 
des  22.  Lehrsatzes  dieses  Th.  Denn  wenn  der  Mensch  eines  an- 
dern Dinges  wegen  sein  Seyn  zu  erhalten  strebte,  dann  wäre 
dieses  Ding  die  erste  Grundlage  der  Tugend  (wie  sich  von  selbst 
versteht),  was  (nach  dem  angeführten  Folges.)  widersinnig  ist.  Also 
strebt  Niemand  sein  Seyn  etc.    W.  z.  b.  w. 

26.  Lehrsatz.  Dasjenige,  wonach  wir  der  Vernunft 
gemäss  streben,  ist  nichts  Anderes,  als  das  Erkennen, 
und  der  Geist  erachtet,  sofern  er  die  Vernunft  anwen- 
det, nur  das  für  ihn  nützlich,  was  zum  Erkennen 
führt  '  rt    *v- 

Btwtit.  Das  Bestreben,  sich  zu  erhalten,  ist  nichts  als  die 
Wesenheit  des  Dinges  selbst  (nach  L.  7  Th.  3),  welches,  insofern 
es  als  solches  da  ist,  im  Besitze  der  Kraft  gedacht  wird,  im  Da- 
sein zu  beharren  (nach  L.  6  Th.  3)  und  das  zu  thun,  was  aus 
seiner  gegebenen  Natur  nothwendig  folgt  (siehe  die  Def.  des  Trie- 
bes in  der  Anm.  zu  L  9  Th.  3).  Die  Wesenheit  der  Vernunft 
ist  aber  nichts  Anderes,  als  unser  Geist,  insofern  er  klar  und  be- 
stimmt erkennt  (siehe  die  Def.  derselben  Anmerkung  2  zu  L.  40 
Th.  2).  Also  ist  (nach  L.  40  Th.  2)  Alles,  wonach  wir  der  Ver- 
nunft gemäss  streben,  nichts  als  Erkennen.  Ferner,  da  diess  Be- 
streben des  Geistes,  wonach  der  Geist,  insofern  er  vernunftmässig 
denkt,  sein  Seyn  zu  erhalten  strebt,  nichts  Anderes  als  Erkennen 
ist  (nach  dem  ersten  Theil  dieses  Lehrsatzes),  so  ist  also  diess 
Streben  nach  Erkenntnis  (nach  Folges.  zu  L.  22  d.  Th.)  die  erste 
und  einzige  Grundlage  der  Tugend,  und  wir  werden  nicht  irgend 
eines  Zweckes  wegen  (nach  L.  25.  d.  Th.)  die  Dinge  zu  erkennen 
streben,  sondern  der  Geist  wird  vielmehr,  insofern  er  vernunft- 
mässig  denkt,  blos  das  als  für  ihn  gut  begreifen  können,  was  zum 
Erkennen  fuhrt  (nach  Def.  1  d.  Th.)    W.  z.  b.  w. 

27.  Iithrsats.    Wir  wissen  von  nichts  gewiss,  dass  es   . 
t|i*r  böse  sey,  als  von  dem,  was  uns  wirklich  zur 
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Erkenntni88  führt,   oder  was  uns  an  der   Erkenntnias 
hindern  kann. 

Beweis.  Der  Geist  begehrt,  insofern  er  vernunftgemäss  denkt, 
nichts  Anderes,  als  das  Erkennen,  und  erachtet  nichts  Anderes 
für  ihn  nützlich  als  das,  was  zur  Erkenntnias  fuhrt  (nach  dem 
vor.  L.)  Der  Geist  hat  aber  (nach  L.  41  und  43,  Th.  2  nebet  der 
Anra.)  nur  Gewissheit  über  die  Dinge,  insofern  er  adäquate  Vor- 
stellungen hat,  oder  (was  nach  Anm.  zu  L.  40,  Th.  2  dasselbe 
ist)  insofern  er  vernunftgemäss  denkt.  Also  wissen  wir  nur  von 
dem  gewiss,  dass  es  gut  ist,  was  uns  wirklich  zur  Erkenntnias 
führt,  und  dagegen  von  demjenigen,  dass  es  böse  ist,  was  uns  an 
der  Erkennt niss  hindern  kann.    W.  z.  b.  w. 

28.  Lehrsatz.  Das  höchste  Gut  des  Geistes  ist  die  Er* 
kenntniss  Gottes,  und  die  höchste  Tugend  des  Geistes 
ist,  Gott  zu  erkennen. 

Beweis.  Das  höchste,  was  der  Geist  erkennen  kann,  ist  Gott 
d.  h.  (nach  Def.  6,  Th.  1)  das  schlechthin  unendliche  Seyende,  ohne 
welches  (nach  L.  15,  Th.  1)  nichts  seyn  noch  begriffen  werden 
kann;  und  demnach  ist  (nach  L.  26  und  27  d.  Th.)  das  höchste 
Nützliche  für  den  Geist  oder  (nach  Def.  1  d.  Th.)  das  höchste 
Gut  die  Erkenntnis  Gottes.  Ferner  handelt  der  Geist  nur  inso- 
fern, inwiefern  er  erkennt  (nach  L.  1  und  3,  Th.  3),  und  nur  in- 
sofern kann  man  (nach  L.  23  d.  ITl)  von  ihm  schlechthin  sagen. 
dass  er  tugendhaft  handle.  Die  Tugend  des  Geistes  schlechthin 
ist  daher  das  Erkennen.  Das  Höchste  aber,  was  der  Geist  erken- 
nen kann,  ist  Gott  (wie  wir  eben  bewiesen  haben).  Also  ist  die 
höchste  Tugend  des  Geistes,  Gott  zu  erkennen  oder  einzusehen. 
W.  z.  b.  w. 

29.  Lehrsatz.  Ein  jedes  einzelne  Ding,  dessen  Na- 
tur von  der  unsrigen  durchaus  verschieden  ist.,  kann 
unser  Thätigkeitsvermögen  weder  erhöhen  noch  ein- 
schränken, und  überhaupt  kann  kein  Ding  für  uns  gut 
oder  schlecht  seyn,  wenn  es  nicht  Etwas  mit  uns  ge- 
meinsam hat. 

Beweis.  Das  Vermögen  eines  jeden  einzelnen  Dinges  und 
folglich  (nach  Folges.  zu  L.  10,  Th.  2)  des  Menschen,  durch  wel- 
ches er  da  ist  und  wirkt,  wird  nur  von  einem  andern  einzelnen 
Dinge  bestimmt  (nach  L.  28,  Th.  1),  dessen  Natur  (nach  L.  ti, 
Th.  2)  aus  demselben  Attribut  verstanden  werden  muss,  aus  wel- 
chem die  menschliche  Natur  begriffen  wird.  Unser  Thfttigkeitt- 
vermögen  kann  also,  wie  es  auch  immer  begriffen  werde,  bestirat 
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und  folglich  erhöht  oder  eingeschränkt  werden  durch  das  Vermögen 
eines  andern  einzelnen  Dinges,  welches  Etwas  mit  uns  gemeinsam 
hat,  und  nicht  durch  das  Vermögen  eines  Dinges,  dessen  Natur  von 
der  unsrigen  durchaus  verschieden  ist.  Und  weil  wir  das  gut  oder 
schlecht  nennen,  was  Ursache  der  Lust  oder  Unlust  ist  (nach  L. 
8.  d.  Th.),  d.  h.  (nach  Anm.  zu  L.  11,  TL  3)  was  unser  Tbätig- 
keitsvermögen  vermehrt  oder  vermindert,  erhöht  oder  einschränkt, 
so  kann  also  ein  Ding,  dessen  Natur  von  der  unsrigen  durchaus 
verschieden  ist,  für  uns  weder  gut  noch  schlecht  seyn.    W.  z.  b.  w. 

30.  Lehrsatz.  Rein  Ding  kann  durch  das,  was  es  mit 
unserer  Natur  gemeinsam  hat,  schlecht  seyn,  sondern 
insofern  es  für  uns  schlecht  ist,  insofern  ist  es  uns  ent- 
gegengesetzt. 

Beweis.  Wir  nennen  das  schlecht,  was  Ursache  der  Unlust 
ist  (nach  L.  8  d.  Th.),  d.  h.  (nach  der  Def.  ders.  in  der  Anm.  zu 
L.  11 ,  Th.  3)  W88  unser  Thätigkeits vermögen  vermindert  oder  ein- 
schränkt Wenn  daher  ein  Ding  durch  das,  was  es  mit  uns  ge- 
meinsam hat,  für  uns  schlecht  wäre,  so  könnte  also  dieses  Ding 
eben  das,  was  es  mit  uns  gemeinsam  hat,  vermindern  oder  ein- 
schränken. Diess  ist  (nach  L.  4,  Th.  3)  widersinnig.  Kein  Ding 
kann  daher  durch  das,  was  es  mit  uns  gemeinsam  hat,  für  uns 
schlecht  seyn,  sondern  umgekehrt,  insofern  es  schlecht  ist,  d.  h. 
(wie  wir  eben  gezagt  habe«)  insofern  es  unser  Thätigkeitsvermö- 
gen  vermindern  oder  einschränken  kann,  insofern  ist  es  (nach  L.  5, 
Th.  3)  uns  entgegengesetzt.    W.  z.  b.  w. 

31.  Lehrsatz.  Insofern  ein  Ding  mit  unserer  Natur 
übereinstimmt,  insofern  ist  es  nothwendig  gut. 

Beweis.  Denn  insofern  ein  Ding  mit  unserer  Natur  überein- 
stimmt, kann  es  (nach  dem  vor.  L.)  nicht  schlecht  seyn.  Es  wird 
also  nothwendig  entweder  gut  oder  iudifferent  seyn.  Gesetzt,  es 
wäre  das  letztere,  nämlich  weder  gut  noch  schlecht,  so  wird  also 
(nach  Axiom  3,  Th.  1)  aus  seiner  Natur  nichts  folgen,  was  zur 
Erhaltung  unserer  Natur  dient,  d.  h.  (nach  der  Voraussetzung) 
was  zur  Erhaltung  der  Natur  des  Dinges  an  sich  dient  Dieses 
ist  aber  (nach  L.  6,  Th.  3)  widersinnig,  es  wird  also,  inso- 
fern es  mit  unserer  Natur  übereinstimmt,  nothwendig  gut  seyn. 
W.  z.  b.  w. 

Folgesatz.  Hieraus  folgt,  dass  ein  Ding  uns  um  so  nützlicher 
oder  um  so  besser  ist,  je  mehr  es  mit  unserer  Natur  übereinstimmt, 
und  andererseits,  je  nützlicher  uns  ein  Ding  ist,  um  so  mehr 
summt  et  iaftjfa  naerer  Natur  überein.   Denn  sofern  es  mit 


173 


unserer  Natur  nicht  übereinstimmt,  wird  es  nothwendig  von  unserer 
Natur  verschieden  oder  ihr  entgegengesetzt  seyn;  wenn  verschie- 
den, dann  kann  es  (nach  L.  29  d.  Th.)  weder  gut  noch  schlecht 
seyn;  wenn  aber  entgegengesetzt,  so  wird  es  auch  dem  entgegen- 
gesetzt seyn,  was  mit  unserer  Natur  übereinstimmt,  d.  h.  (nach 
ob.  L.)  dem  Guten  entgegengesetzt  oder  schlecht  Es  kann  also 
nichts  gut  seyn,  als  insofern  es  mit  unserer  Natur  übereinstimmt, 
und  also  ist  ein  Ding,  je  mehr  es  mit  unserer  Natur  übereinstimmt, 
um  so  nützlicher,  und  umgekehrt.     W.  z.  b.  w. 

32.  Lehrsatz.  Insofern  die  Menschen  den  Leiden- 
schaften unterworfen  sind,  sofern  kann*tnan  nicht  von 
ihnen  sagen,  dass  sie  von  Natur  übereinstimmen. 

Beweis.  Wenn  man  von  Etwas  sagt,  dass  es  von  Natur 
übereinstimme,  versteht  man  darunter,  dass  es  seinem  Vermögen 
nach  übereinstimme  (nach  L.  7,  Th.  3),  nicht  aber  seinem  Unver- 
mögen oder  seiner  Negation  nach,  und  folglich  (siehe  Anm.  zu  L 
3,  Th.  3)  auch  nicht  durch  Leidenschaft.  Desshalb  kann  man  von 
den  Menschen,  insofern  sie  den  Leidenschaften  unterworfen  sind, 
nicht  sagen,  dass  sie  von  Natur  übereinstimmen.    W.  z.  b.  w. 

Anmerkung.  Die  Sache  ist  auch  für  sich  offenbar.  Denn  wer 
sagt,  dass  weiss  und  schwarz  nur  darin  übereinstimmen,  dass 
keines  von  beiden  roth  ist,  der  behauptet  schlechthin,  dass  weiss 
und  schwarz  in  keiner  Hinsicht  übereinstimmen.  So  auch  wenn 
Jemand  sagt,  dass  Stein  und  Mensch  nur  darin  übereinstimmen, 
dass  beide  begrenzt,  unvermögend,  oder  dass  sie  nicht  vermöge 
der  Notwendigkeit  ihrer  Natur  da  sind,  oder  endlich,  dass  sie 
von  der  Macht  der  äusseren  Ursachen  unendlich  übertroffen  wer- 
den, so  behauptet  dieser  überhaupt,  dass  Stein  und  Mensch  in 
keiner  Hinsicht  übereinstimmen;  denn  Dinge,  die  in  der  blossen 
Negation  oder  in  dem,  was  sie  nicht  haben,  übereinstimmen, 
stimmen  in  keiner  Hinsicht  wirklich  überein. 

33.  Lehrsatz.  Die  Menschen  können  von  Natur  von 
einander  verschieden  seyn,  insofern  sie  mit  Affekten, 
welche  Leidenschaften  sind,  zu  kämpfen  haben,  and 
insofern  ist  ein  und  derselbe  Mensch  veränderlich  und 
unbeständig. 

Beweis.  Die  Natur  oder  die  Wesenheit  der  Affeete  kann  nicht 
durch  unsere  Wesenheit  oder  durch  unsere  TTal  n  i  rilnf  n  1— %t hIi  ikl  I 
werden  (nach  Def.  1  u.  2,  Th.  3);  sondern  w  *»  Ver- 

mögen d.  h.  (nach  L.  7,  Th.  3)  ans  der  K 
Sachen  verglichen  mit  der  unsrigen  erklärt 
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es,  dass  es  so  viele  Arten  von  jedem  Affeete  giebt,  als  es  Arten 
der  Gegenstände  giebt,  von  denen  wir  afficirt  werden  (siehe  L.  56, 
Th.  3),  und  dass  die  Menseben  von  einem  und  demselben  Gegen- 
stande verschiedenartig  afficirt  werden  (siehe  L.  51,  Th.  3)  und 
insofern  von  Natur  verschieden  sind,  und  endlich,  dass  ein  und 
derselbe  Mensch  (nach  dems.  L.  51,  Th.  3)  gegen  denselben  Ge- 
genstand verschiedenartig  afficirt  wird  und  insofern  veränderlich 
ist  etc.    W.  z.  b.  w. 

34.  Lehrsatz.  Insofern  die  Menschen  mit  Affecten, 
welche  Leidenschaften  sind,  zu  kämpfen  haben,  können 
sie  einander  entgegengesetzt  seyn. 

Beweis.  Ein  Mensch,  Petrus  z.  B.,  kann  die  Ursache  seyn, 
dass  Paulus  Unlust  empfindet,  weil  er  Aehnlichkeit  mit  einem 
Dinge  hat.  das  Paulus  hasst  (nach  L.  16,  Th.  3),  oder  weil  Petrus 
allein  ein  Ding  besitzt,  welches  Paulus  selbst  auch  liebt  (siehe  L.  32, 
Th.  3  mit  der  Anm.)  oder  aus  anderen  Ursachen  (die  wichtigsten 
davon  siehe  in  der  Anm.  zu  L.  55,  Th.  3).  Und  daher  wird  es 
kommen  (nach  Def.  7  der  Affeete),  dass  Paulus  den  Petrus  hasst, 
und  folglich  wird  es  leicht  möglich  seyn  (nach  L.  40,  Th.  3  mit 
der  Anm.),  dass  Petrus  den  Paulus  wieder  hasst,  und  dass  sie 
also  (nach  L.  39,  Th.  3)  einander  Uebles  zuzufügen  streben,  d.  h. 
(nach  L.  30  d.  Th.)  dass  sie  eiuander  entgegen  sind.  Der  Affect 
der  Unlust  ist  aber  immer  Leidenschaft  (nach  L.  59,  Th.  3).  Also 
können  die  Menschen,  insofern  sie  mit  Affecten,  welche  Leiden- 
schaften sind,  zu  kämpfen  haben,  einander  entgegengesetzt  seyn. 
W.  z.  b.  w. 

Anmerkung.  Ich  habe  gesagt,  Paulus  hasse  den  Petrus,  weil 
er  sich  in  der  Phantasie  vorstellt,  dieser  besitze  das,  was  Paulus 
selbst  auch  liebt  Hieraus  scheint  beim  ersten  Anblicke  zu  folgen, 
dass  diese  beiden  dadurch,  dass  sie  dasselbe  lieben,  und  folglich 
dadurch,  dass  sie  von  Natur  übereinstimmen,  einander  zum  Beila- 
den gereichen;  und  sonach,  wenn  diess  wahr  wäre,  müsste  Lehr- 
satz 30  u.  31  d.  Th.  falsch  seyn.  Wenn  wir  aber  die  Sache  un- 
befangen erwägen  wollen,  so  werden  wir  sehen,  dass  Alles  diess 
durchaus  übereinstimmt.  Denn  diese  beiden  sind  einander  nicht 
lästig,  insofern  sie  von  Natur  übereinstimmen,  d.  h.  insofern  beide 
dasselbe  lieben,  sondern  insofern  sie  von  einander  abweichen. 
Denn  insofern  beide  dasselbe  lieben,  wird  eben  dadurch  die  Liebe 
der  geolkrt  (nach  L.  31,  Th.  3),  d.  h.  (nach  Def.  6  der  Affeete) 
«eh  wird  die  Lost  beider  genährt  Weit  entfernt  daher, 
tdar  listig  sind,  insofern  sie  dasselbe  lieben  und 
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von  Natur  übereinstimmen,  ist  vielmehr  die  UrBache  hie  von,  wie 
ich  gesagt  habe,  keine  andere,  als  weil  man  von  ihnen  ^-»""nnt, 
dass  sie  von  Natur  von  einander  abweichen.  Denn  wir  n*h*MP 
an,  Petrus  habe  die  Vorstellung  eines  geliebten  Gegenstandes,  den 
er  jetzt  in  Besitz  hat,  und  Paulus  dagegen  die  Vorstellung  eh» 
geliebten  Gegenstandes,  den  er  verloren  hat  Daher  kommt  es, 
dass  dieser  von  Unlust,  und  jener  dagegen  von  Lust  afficirt  wird, 
und  sie  insofern  einander  entgegengesetzt  sind.  Und  auf  die« 
Weise  können  wir  leicht  zeigen,  dass  die  übrigen  Ursachen  des 
Hasses  allein  von  dem  abhangen,  worin  die  Menschen  von  Natur 
verschieden  sind,  und  nicht  von  dem,  worin  sie  übereinstimmen. 

35.  Lehxsati.     Insofern  die  Menschen  nach   der  Lei- 
,  tung  der  Vernunft  leben,  nur  insofern  stimmen  sie  vor 
Natur  stets  nothwendig  überein. 

Beweis.  Insofern  die  Menschen  mit  Affecten,  welche  Leiden- 
schaften sind,  zu  kämpfen  haben,  können  sie  von  Natur  verschie- 
den (nach  L.  33  d.  Th.)  und  einander  entgegengesetzt  aeyn  (nach 
dem  vor.  L.).  Aber  nur  insofern  sagt  man,  dass  die  Menschen 
handeln,  als  sie  nach  der  Leitung  der  Vernunft  leben  (nach  L.  3, 
Th.  3),  und  also  muss  Alles,  was  aus  der  menschlichen  Katar 
folgt,  insofern  sie  durch  Vernunft  definirt  wird  (nach  Def.  2,  Th.  3). 
aus  der  menschlichen  Natur  allein,  als  aus  seiner  nächsten  Ursache 
verstanden  werden.  Weil  aber  ein  Jeder  den  Gesetzen  seiner 
Natur  gemäss  das  begehrt,  was  er  für  gut,  und  das  zu  entferne» 
strebt,  was  er  für  schlecht  hält  (nach  L.  19  d.  Th.),  und  da  über- 
diese  das,  was  wir  nach  dem  Gebote  der  Vernunft  für  gut  oder 
schlecht  halten,  nothwendig  gut  oder  schlecht  ist  (nach  L.  41, 
Th.  2),  so  thun  also  die  Menschen,  insofern  sie  nach  der  Leitung 
der  Vernunft  leben,  nothwendig  nur  das,  was  der  menschlichen 
Natur  und  folglich  einem  jeden  Menschen  nothwendig  gut  ist,  d.  b. 
(nach  Folges.  zu  L.  31  d,  Th.)  was  mit  der  Natur  eines  jeden 
Menschen  übereinstimmt,  und  also  stimmen  die  Menschen  auek 
unter  sich,  insofern  sie  nach  der  Leitung  der  Vernunft  leben,  noth- 
wendig immer  überein.    W.  z.  b.  w.  J 

4.  Folgesatz.  Es  giebt  in  der  Natur  nichts  Einzelnes,  was  dem 
Menschen  nützlicher  wäre,  als  der  Mensch,  der  nach  der  Leitung 
der  Vernunft  lebt.  Denn  was  mit  seiner  Natur  am  meisten  aber 
einstimmt,  ist  dem  Menschen  am  nützlichsten  (nach  Folges.  sa  L 
31  d.  Th.),  d.  h.  (wie  sich  von  selbst  versteht)  der  Mensch.  Der 
Mensch  handelt  aber  durchaus  gemäss  den  Gea 
wenn  er  nach  der  Leitung  der  Vernunft  lebt  ( 
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und  stimmt  nur  insofern  immer  nothwendig  mit  der  Natur  eines 
andern  Menschen  überein  (nach  dem  vor  L.);  also  giebt  es  unter 
den  einzelnen  Dingen  fiir  den  Menschen  nichts  Nützlicheres,  als 
den  Menschen  etc.    W.  z.  b.  w. 

£.  Folgesatz.  Wenn  ein  jeder  Mensch  so  viel  als  möglich 
seinen  Nutzen  sucht,  dann  sind  die  Menschen  am  meisten  einander 
nützlich,  denn  je  mehr  Jeder  seinen  Nutzen  sucht  und  sich  zu 
erhalten  strebt,  um  so  mehr  ist  er  mit  Tugend  begabt  (nach  L.  20 
d.  Th.)i  oder  was  dasselbe  ist  (nach  Def.  8  d.  Th.),  mit  um  so 
grösserem  Vermögen  ist  er  begabt,  nach  den  Gesetzen  seiner  Natur 
zu  handeln  d.  h.  (nach  L.  3,  Th.  3)  nach  der  Leitung  der  Ver- 
nunft zu  leben.  Die  Menschen  stimmen  aber  dann  am  meisten 
von  Natur  tiberein ,  wenn  sie  nach  der  Leitung  der  Vernunft  leben 
(nach  obig.  L.).  Also  (nach  dem  vor.  Folges.)  werden  die  Men- 
schen dann  am  meisten  einander  nützlich  seyn,  wenn  Jeder  so  viel 
als  möglich  seinen  Nutzen  sucht.     W.  z.  b.  w. 

Anmerkung.  Was  wir  so  eben  dargethan,  bestätigt  auch  die 
Erfahrung  selbst  täglich  durch  so  viele  und  so  offenkundige  Zeug- 
nisse, dass  es  fast  in  Jedermanns  Munde  ist:  ein  Mensch  ist  dem 
Andern  ein  Gott.  Dennoch  ist  es  selten ,  dass  die  Menschen  nach 
der  Leitung  der  Vernunft  leben,  vielmehr  ist  es  so  mit  ihnen  be- 
stellt, dass  sie  meist  neidisch  und  einander  zur  Last  sind.  Nichts 
desto  weniger  können  sie  ein  einsiedlerisches  Leben  kaum  voll- 
führen, so  dass  jene  Definition:  der  Mensch  sey  ein  gesellschaft- 
liches Wesen,  sehr  beifällig  aufgenommen  worden  ist.  Und  in 
der  That  verhält  sich  die  Sache  so,  dass  aus  dem  gemeinschaft- 
lichen Zusammenleben  der  Menschen  weit  mehr  Vort heile  als 
Nachtheile  entstehen.  Die  Satiriker  mögen  daher  so  viel  sie  wollen 
die  menschlichen  Dinge  verlachen,  die  Theologen  sie  verdammen, 
und  die  Melancholischen  aus  allen  Kräften  ein  ungebildetes  und 
bäurisches  Leben  preisen,  die  Menschen  verachten  und  die  Thiere 
bewundern,  so  werden  sie  doch  die  Erfahrung  machen,  dass  die 
Menschen  durch  gegenseitige  Hülfeleistung  sich  das,  was  sie  be- 
dürfen, viel  leichter  verschaffen  und  nur  durch  vereinte  Kräfte 
die  Gefahren,  die  ihnen  überall  drohen,  vermeiden  können,  noch 
zu  geschweigen ,  dass  es  viel  vorzüglicher  und  unserer  Erkenntniss 
weit  würdiger  ist,  die  Thaten  der  Menschen,  als  die  der  Thiere 
zu  betrachten.    Doch  hievon  an  einem  andern  Orte  ausführlicher. 

38. Lehrsatz.  Das  höchste  Gut  derer,  die  der  Tugend 
14eh.vandeln,  ist  Allen  gemeinsam,  und  Alle  können 
ler  Weise  desselben  erfreuen. 


176 


Beweis.  Tugendhaft  handeln,  ist  nach  der  Leitung  der  Ver- 
nunft handeln  (nach  L.  24  d.  Th.),  und  Alles,  was  wir  der  Ver- 
nunft gemäss  zu  thun  streben,  ist  Erkennen  (nach  L.  26  d.  Th.), 
also  ist  (nach  L.  28  d.  Th.)  das  höchste  Out  derer,  welche  der 
Tugend  nach  wandeln,  die  Erkenntniss  Gottes,  d.  h.  (nach  L.  47, 
Th.  2  mit  der  Anm.)  ein  Gut,  welches  allen  Menschen  gemein- 
sam ist  und  von  allen  Menschen,  insofern  sie  von  derselben  Natur 
sind,  in  gleicher  Weise  besessen  werden  kann.    W.  z.  b.  w. 

Anmerkung.  Fragt  aber  Jemand,  wenn  nun  das  höchste  Gut 
derer,  welche  der  Tugend  nach  wandeln,  nicht  Allen  gemeinsam 
wäre,  ob  nicht  daraus  wie  oben  (siehe  L.  34  d.  Th.)  folgen  würde, 
dass  die  Menschen,  welche  nach  der  Leitung  der  Vernunft  leben, 
d.  h.  (nach  L.  35  d.  Th.)  die  Menschen,  insofern  sie  von  Natur 
übereinstimmen,  einander  entgegengesetzt  wären,  so  dient  ihm  rar 
Antwort,  dass  es  nicht  aus  einem  Zufalle,  sondern  eben  aus  der 
Natur  der  Vernunft  entspringt,  dass  das  höchste  Gut  des  Men- 
schen Allen  gemeinsam  ist,  weil  es  nämlich  aus  der  menschlichen 
Wesenheit  selbst,  insofern  diese  durch  die  Vernunft  definirt  wird, 
abgeleitet  wird,  und  weil  ein  Mensch  weder  seyn  noch  begriffen 
werden  könnte,  wenn  er  nicht  das  Vermögen  hätte,  sich  dieses 
höchsten  Gutes  zu  erfreuen;  denn  es  gehört  (nach  L.  47,  Th.  2) 
zu  der  Wesenheit  des  menschlichen  Geistes,  eine  adäquate  Er- 
ikenntniss  des  ewigen  und  unendlichen  Wesens  Gottes  zu  haben. 

37.  Lehrsatz.  Das  Gut,  welches  ein  Jeder,  welcher  der 
Tugend  nachwandelt,  für  sich  begehrt,  wird  er  auch 
den  übrigen  Menschen  wünschen  und  um  so  mehr,  je 
grösser  seine  Erkenntniss  Gottes  ist. 

Beweis.    Die  Menschen,  sofern  sie  nach  der  Leitung  der  Ver- 
nunft leben,  sind  dem  Menschen  am  nützlichsten   (nach  Folge*.  1 
zu  L.  35  d.  Th.);  wir  werden  also  (nach  L.  19  d.  Th.)  nach  der 
Leitung  der  Vernunft  nothwendig  zu  bewirken  streben,  dass  die 
Menschen  nach  der  Leitung  der  Vernunft  leben.    Aber  das  Gut, 
das  ein  Jeder,  der  nach  dem  Gebote  der  Vernunft  lebt,  d.  h.  (naefc 
L.  24  d.  Th.)  welcher  der  Tugend  nach  wandelt,  für  sich  begehrt,  Ü 
ist  das  Erkennen  (nach  L.  26  d.  Th.).    Also  wird  ein  Jeder,  der 
der  Tugend  nachwandeit,  das  Gut,  welches  er  für  sich  begehrt 
auch  den   übrigen  Menschen   wünschen.    Ferner  ist  die  Begierde,  ta 
insofern  sie  sich  auf  den  Geist  bezieht,  die  Wesenheit  dea  -Geistei  I 
selbst  (nach  Def.  1  der  Affecte).    Die  Wesenheit  defe  G^taa  be-  | 
steht  aber  in  der  Erkenntniss  (nach  L.  11,  Th»  ä£ 
Erkenntniss  Gottes  in  sich  schliesst  (nach  L.  47,  Tk 
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welche  (nach  L.  15,  Tb.  1)  er  weder  seyn,  noch  begriffen  werden 
kann;  folglich  je  grössere  Erkenntnis  Gottes  die  Wesenheit  des 
Geistes  in  sich  fasst,  nm  so  grösser  wird  auch  die  Begierde  seyn, 
mit  welcher  der,  welcher  der  Tugend  nachwandelt,  das  für  sich 
hegehrte  Gut  einem  Andern  wünscht.    W.  z.  b.  w. 

Anderer  Beweis.  Ein  Gut,  das  ein  Mensch  für  sich  begehrt 
und  liebt,  wird  er  noch  beständiger  lieben,  wenn  er  sieht,  dass 
Andere  dasselbe  lieben  (nach  L  31,  Th.  3),  und  somit  (nach  Folges. 
desselben  L.)  wird  er  streben,  dass  die  Uebrigen  dasselbe  lieben. 
Weil  nun  diess  Gut  Allen  gemeinsam  ist  (nach  dem  vor.  L.),  und 
Alle  sich  desselben  erfreuen  können,  so  wird  er  also  (aus  dem- 
selben Grunde)  streben,  dass  Alle  sich  desselben  erfreuen  und 
nach  L.  37,  Th.  3)  um  so  mehr,  je  mehr  er  dieses  Gut  geniesst 
W.  z.  b.  w. 

4.  Anmerkimg,  Wer  blos  aus  Affect  sich  bestrebt,  dass  die 
Uebrigen  lieben,  was  er  selbst  liebt,  und  dass  die  Uebrigen  nach 
seinem  Sinne  leben,  handelt  nur  mit  Ungestüm  und  ist  d esshalb 
verhasst,  hauptsächlich  denen,  welchen  etwas  Anderes  gut  scheint, 
und  die  sich  desshalb  auch  bemühen  und  mit  demselben  Unge- 
stüm streben,  dass  die  Uebrigen  andererseits  nach  ihrem  Sinne 
leben.  Da  ferner  das  höchste  Gut,  das  die  Menschen  aus  Affect 
begehren,  oft  ein  solches  ist,  dass  nur  Einer  es  besitzen  kann,  so 
ist  davon  die  Folge,  dass  die  Liebenden  im  Geiste  nicht  einig  mit 
sich  selbst  sind,  und  während  sie  gern  das  Lob  des  geliebten 
Gegenstandes  aussprechen,  sich  davor  fürchten,  Glauben  zu  fin- 
den. Wer  aber  die  Uebrigen  durch  Vernunft  zu  leiten  strebt,  der 
handelt  nicht  mit  Ungestüm,  sondern  human  und  wohlwollend, 
und  ist  im  Geiste  durchaus  mit  sich  einig.  Alles  ferner,  was  wir 
wünschen  und  thun,  wovon  wir  die  Ursache  sind,  insofern  wir 
eine  Vorstellung  von  Gott  haben  oder  Gott  erkennen ,  rechne  ich  I 
zur  Religion.  Die  Begierde  aber,  gut  zu  handeln,  welche  dar- 
aus hervorgeht',  dass  wir  nach  der  Leitung  der  Vernunft  leben, 
nenne  ich  Frömmigkeit  Sodann  die  Begierde,  wodurch  der  Mensch, 
der  nach  der  Leitung  der  Vernunft  lebt,  gehalten  ist,  sich  die 
Uebrigen  durch  Freundschaft  zu  verbinden,  nenne  ich  Ehrbarkeit, 
und  das  ehrbar,  was  die  Menschen  lieben,  die  nach  der  Leitung 
der  Vernunft  leben,  und  das  dagegen  schmachvoll,  was  der  freund- 
schaftlichen Verbindung  entgegen  ist.  Ueberdiess  habe  ich  auch 
gezeigt)  welches  die  Grundlagen  des  Staates  sind.    Der  Unterschied 

**  ■whafcan  wahrer  Tugend  und  Unvermögen  wird  aus  dem 

t,  dass  nämlich  die  wahre  Tugend  nichts 
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Anderes  ist,  als  allein  nach  der  Leitung  der  Vernunft  leben,  und 
sonach  besteht  das  Unvermögen  blos  darin,  dass  der  Mensch  von 
den  Dingen,  die  ausser  ihm  sind,  sich  leiten  lässt,  und  dasjenige 
en  thun  von  ihnen  bestimmt  wird,  was  die  gemeinschaftliche  Be- 
schaffenheit der  äusseren  Dinge,  nicht  aber  das,  was  seine  Natur, 
dieselbe  für  sich  allein  betrachtet,  selbst  fordert.  Diess  ist  es,  was 
ich  in  der  Anmerkung  zu  L.  18  d.  Th.  zu  beweisen  versprochen 
habe.  Hieraus  geht  hervor,  dass  das  Gesetz:  man  dürfe  die  Thiere 
nicht  schlachten,  mehr  auf  leeren  Aberglauben  und  weibisches 
Mitleid,  als  auf  die  gesunde  Vernunft  gegründet  ist.  Die  Vernunft 
lehrt  uns  wohl,  um  unseres  Nutzens  willen  mit  den  Menschen  in 
freundschaftliches  Verhftltniss  zu  treten ,  nicht  aber  mit  den  Thieren 
oder  den  Dingen,  deren  Natur  von  der  menschlichen  Natur  ver- 
schieden ist;  vielmehr  haben  wir  dasselbe  Recht  auf  sie,  welches 
sie  auf  uns  haben.  Ja ,  weil  das  Recht  eines  Jeden  durch  eines 
Jeden  Tugend  oder  Vermögen  bestimmt  wird,  so  haben  die  Men- 
schen ein  viel  grösseres  Recht  auf  die  Thiere,  als  die  Thiere  auf 
die  Menschen.  Ich  leugne  jedoch  nicht,  dass  die  Thiere  Empfin- 
dung haben;  ich  leugne  nur,  dass  es  uns  dessbalb  verboten  seyn 
soll,  für  unsern  Nutzen  zu  sorgen  und  sie  nach  Gefallen  an  ge- 
brauchen und  zu  behandeln,  wie  es  uns  am  meisten  zusagt,  da  sie 
ja  von  Natur  nicht  mit  uns  übereinstimmen,  und  ihre  Affecte  von 
den  menschlichen  Affecten  der  Natur  nach  verschieden  sind  (siehe 
die  Anmerk.  zu  L.  5,  Th.  3).  Ich  habe  nun  noch  zu  erklären 
übrig,  was  gerecht  und  was  ungerecht,  was  Sünde  und  endlieh, 
was  Verdienst  ist.    Doch  hierüber  siehe  die  folgende  Anmerkung. 

$.  Anmerkung.  Im  Anhange  zum  ersten  Theile  habe  ich  ze 
erklären  versprocheu,  was  Lob  und  Tadel,  was  Verdienst  und 
Sünde,  was  gerecht  und  ungerecht  ist.  Was  Lob  und  Tadel  be- 
trifft, so  habe  ich  sie  schon  in  der  Anmerkung  zu  L.  29,  Th.  3 
erklärt.  Von  dem  Uebrigen  aber  zu  reden  ist  liier  der  Ort.  Doch 
ist  vorher  Einiges  von  dem  natürlichen  und  bürgerlichen  Zustand 
des  Menschen  zu  sagen. 

Ein  jeder  ist  nach  dem  höchsten  Rechte  der  Natur  da,  und 
folglich  thut  ein  Jeder  nach  dem  höchsten  Rechte  der  Natur  das, 
was  aus  der  Noth wendigkeit  seiner  Natur  folgt;  und  daher  besr» 
theilt  ein  Jeder  nach  dem  höchsten  Rechte  der  Natur,  was  gut 
und  was  schlecht  sey  und  sorgt  nach  seinem  Sinne  ftlr 
Nutzen  (siehe  L.  19  und  20  d.  Th.),  rächt  sich  (siehe  Folgea.  % 
L.  40,  Th.  3),  strebt  das,  was  er  liebt,  zu  erhalten  und 
er  hasst,  zu  vernichten  (siehe  L.  28,  Th.  3).     Wenn j< 
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sehen  nun  nach  der  Leituug  der  Vernunft  lebten,  80  würde  ein 
Jeder  (nach  Folge».  1  zu  L.  35  d.  Th.)  dieses  sein  Recht  ohne 
irgend  einen  Schaden  des  Andern  erlangen;  weil  sie  aber  den 
Affecten  unterworfen  sind  (nach  Folges.  zu  JL  4  d.  Th.))  welche 
das  menschliche  Vermögen  oder  die  Tugend  des  Menschen  weit 
übertreffen  (nach  L.  6  d.  Th.),  so  werden  sie  desshalb  nach  ver- 
schiedenen Seiten  hin  gezogen  (nach  L.  33  d.  Th.)  und  sind  ein- 
ander entgegen  (nach  L.  34  d.  Th.),  während  sie  doch  gegen- 
seitiger Hülfe  bedürfen  (nach  Anmerk.  zu  L.  35  d.  Th.).  Damit 
also  die  Menschen  einträchtig  leben  und  einander  Hülfe  leisten 
können,  müssen  sie  nothwendig  ihr  natürliches  Recht  aufgeben 
und  sich  gegenseitig  die  Sicherheit  gewähren ,  dass  sie  nichts  thun 
wollen,  was  einem  Andern  zum  Schaden  gereichen  könnte.  Auf 
welche  Weise  es  aber  geschehen  könne,  dass  die  Menschen,  die 
nothwendig  den  Affecten  unterworfen  (nach  Folges.  zu  L.  4  d.  Th.), 
unbeständig  und  wankelmüthig  sind  (nach  L.  33  d.  Th.),  einander 
Sicherheit  gewähren  können  und  Vertrauen  auf  einander  setzen, 
das  erhellt  aus  L.  7  d.  Th.  und  L.  39  Th.  3,  dass  nämlich  ein 
Affect  nur  durch  eineu  Affect,  welcher  stärker  und  dem  einzu- 
schränkenden Affecte  entgegen  ist,  eingeschränkt  werden  kann, 
und  dass  Jeder  sich  Schaden  zuzufügen  enthält,  aus  Besorgniss 
vor  grösserem  Schaden.  Auf  dieses  Gesetz  also  kann  die  Gesell- 
schaft gegründet  werden,  wenn  sie  sich  selbst  das  Recht  vorbe- 
hält, das  ein  jeder  Einzelne  hat,  sich  zu  rächen  und  über  das 
Gute  und  Schlechte  zu  entscheiden;  die  also  die  Macht  hat,  eine 
gemeinschaftliche  Lebensweise  vorzuschreiben,  Gesetze  zu  geben 
und  sie  nicht  durch  Vernunft,  welche  die  Affecte  nicht  beschränken 
kann  (nach  Anmerk.  zu  L.  17  d.  Th.),  sondern  durch  Drohungen 
zu  befestigen.  Diese  durch  Gesetze  und  die  Macht,  sich  zu  er- 
halten,  gegründete  Gesellschaft  nun  heisst  Staat,  und  diejenigen, 
welche  durch  das  KecÜt  des  Staates  geschützt  werden,  heissen 
Staatsbürger.  Hieraus  erkennen  wir  leicht,  dass  es  im  Natur- 
zustande nichts  gibt,  was  nach  allgemeiner  Uebereinstimmung 
gut  oder  schlecht  ist,  da  ja  ein  Jeder,  der  im  Naturzustande  ist, 
nur  für  seinen  Nutzen  sorgt,  und  nach  seinem  Sinn,  und  insofern 
er  nur  auf  seinen  Nutzen  Rücksicht  nimmt,  entscheidet,  was  gut 
oder  schlecht  ist;  und  durch  kein  Gesetz  gehalten  ist,  irgend  je- 
mand Anderen  *Ia  sich  allein  zu  gehorchen ;  und  demnach  kann 
im  Halt'  •■«*»-■■'  *-— pe  Sünde  gedacht  werden,  woM  jiber 
im  bttr?  nach  gemeinschaftlicher  Ueberein- 

ktuifil  oder  schlecht  ist ,  und  ein  Jeder 
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gehalten  ist,  dem  Staate  zu  gehorchen.  Die  Sünde  ist  daher  nichts 
Anderes val8  Ungehorsam,  welcher  deashalb  allein  nach  dem  Staats- 
gesetze  bestraft  wird,  und  Gehorsam  wird  dagegen  dem  Bürger 
als  Verdienst  angerechnet,  weil  er  eben  dadurch  für  würdig  er- 
achtet wird,  die  Vortheile  des  Staates  zu  gemessen.  Ferner  ist 
im  Naturzustande  Niemand  nach  gemeinschaftlicher  Uebereinkanft 
Herr  irgend  eines  Dinges,  und  es  giebt  in  der  Natur  nichts,  was 
gerade  das  Eigenthum  dieses  und  nicht  auch  das  jenes  Menschen 
genannt  werden  könnte,  sondern  Alles  gehört  Allen.    Deashalb 
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kann  auch  im  natürlichen  Zustande  kein  Wille  gedacht  werden, 
einem  Jeden  das  Seinige  zu  geben  oder  Einem  das,  was  ihm 
gehört,  zu  entreissen  d.  h.  im  Naturzustande  geschieht  nichts,  was 
gerecht  oder  ungerecht  heissen  könnte,  wohl  aber  im  bürgerlichen 
Zustande,  wo  nach  gemeinschaftlicher  Uebereinkunft  entschieden 
wird,  was  diesem  oder  was  jenem  gehört.  Hieraus  ergiebt  sich: 
gerecht  und  ungerecht,  Sünde  und  Verdienst  sind  äusserliche  Be- 
griffe, nicht  aber  Attribute,  welche  die  Natur  des  Geistes  aus- 
drücken.    Doch  genug  hiervon. 

38.  Lehrsatz.  Was  den  menschlichen  Körper  so  be- 
stimmt, dass  er  auf  mehrere  Weisen  afficirt  werden 
kann,  oder  was  ihn  geschickt  macht,  die  äusseren 
Körper  auf  mehrere  Weisen  zu  afficiren,  ist  für  den 
Menschen  nützlich  und  um  so  nützlicher,  je  geschick- 
ter der  Körper  dadurch  gemacht  wird,  auf  mehrere 
Weisen  afficirt  zu  werden  und  andere  Körper  zu  affi- 
ciren; und  dagegen  ist  das  schädlich,  was  den  Körper 
ungeschickter  hiezu  macht. 

Beweis.  Je  geschickter  der  Körper  hiezu  gemacht  wird,  desto 
geschickter  wird  der  Geist  zum  Auffassen  gemacht  (nach  L.  14, 
Th.  2),  und  also  ist  das,  was  den  Körper  auf  diese  Weise  be- 
stimmt und  ihn  dazu  geschickt  macht,  noth wendig  gut  oder  nütz- 
lich (nach  L.  26  und  27  d.  Th.))  und  um  so  nützlicher,  je  ge- 
schickter es  den  Körper  hiezu  machen  kann,  und  dagegen  (nach 
demselben  umgekehrten  L.  14,  Th.  2  und  L.  26  und  27  d.  Th.) 
schädlich,  wenn  es  den  Körper  ungeschickter  hiezu  macht.  W. 
z.  b.  w. 

39.  Lehrsatz.  Dasjenige,  was  bewirkt,  dass  das  Ver- 
hältniss  der  Bewegung  und  Ruhe,  welches  dieTheile  des 
menschlichen  Körpers  gegen  einander  haben,  erhalten 
wird,  ist  gut;  und  dagegen  das  schlecht,  was  bewirkt, 
dass  die  Theile  des  menschlichen  Körpers  ein  anderes 
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Verhältnis»  der  Bewegung  und  Ruhe  gegen  einander 

haben. 

Beweis.  Der  menschliche  Körper  bedarf  zu  seiner  Erhaltung 
sehr  vieler  anderen  Körper  (nach  Heische«.  4,  Th.  2);  aber  das, 
was  die  Form  des  menschlichen  Körpers  ausmacht ,  besteht  darin, 
dass  seine  Theile  ihre  Bewegungen  auf  irgend  eine  bestimmte 
Weise  einander  mittheilen  (nach  der  Def.  von  Lehne.  4  hinter  L. 
13,  Th.  2).  Was  also  bewirkt,  dass  das  Verhältniss  der  Bewegung 
und  Ruhe,  welches  die  Theile  des  menschlichen  Körpers  gegen 
einander  haben,  erhalten  wird,  eben  das  erhält  die  Form  des 
menschlichen  Körpers  und  bewirkt  folglich  (nach  Ueisches.  3  und  6, 
Th.  2),  dass  der  menschliche  Körper  auf  vielfache  Weise  afficirt 
werden,  und  dass  er  die  äusseren  Körper  auf  vielfache  Weisen 
afficiren  kann;  es  ist  also  (nach  dem  vor.  L.)  gut.  Was  ferner 
bewirkt,  dass  die  Theile  des  menschlichen  Körpers  ein  anderes  Ver- 
hältniss der  Bewegung  und  Ruhe  erhalten,  dasselbe  bewirkt  (nach 
derselben  Def.,  Th.  2),  dass  der  menschliche  Körper  eine  andere 
Form  annimmt,  d.  h.  wie  an  sich  klar  ist  und  wir  am  Schlüsse 
der  Einleitung  zu  diesem  Theile  erinnert  haben),  dass  der  mensch- 
liche Körper  zerstört  und  folglich  durchaus  unfähig  gemacht  wird, 
auf  mehrere  Weisen  afficirt  zu  werden,  und  ist  desshalb  (nach 
dem  vor.  L.)  schlecht.    W.  z.  b.  w. 

Anmerkung.  Wie  viel  diess  dem  Geiste  schaden  oder  nützen 
kann,  wird  in  dem  fünften  Theile  entwickelt  werden.  Hier  ist 
aber  zu  bemerken,  dass  ich  unter  dem  Sterben  des  Körpers  den 
Zeitpunkt  verstehe,  wenn  seine  Theile  so  bestimmt  sind,  dass  sie 
ein  anderes  Verhältniss  der  Bewegung  und  Ruhe  gegen  einander 
erhalten.  Denn  ich  wage  nicht  zu  leugnen,  dass  der  menschliche 
Körper,  wenn  er  auch  den  Kreislauf  des  Blutes  und  mehreren 
Andere  behält,  wodurch,  wie  man  glaubt,  der  Körper  lebt,  er 
dennoch  in  eine  audere  von  der  seinigen  gänzlich  verschiedene 
Natur  verwandelt  werden  könne.  Denn  es  nöthigt  mich  kein 
Orund,  anzunehmen,  der  menschliche  Körper  sterbe  nur,  wenn  er 
in  eine  Leiche  verwandelt  wird.  Ja  die  Erfahrung  selbst  scheint 
es  uns  andere  zu  lehren.  Denn  es  geschieht  bisweilen,  dass  ein 
Mensch  solche  Veränderungen  erleidet,  dass  ich  ihn  kaum  für  den- 
selben halten  möchte,  wie  ich  von  einem  spanischen  Dichter  habe 
erzählen  hören,  der  krank  gewesen  war  und  obgleich  genesen, 
dennoch  sein  vergangenes  Leben  dermaaaen  vergessen  hatte,  dass 
er  die  von  ihm  verfertigten  fitOake  and  Tragödien  nicht  für  die 
seinigen  hielt,  und  gewi  — *ahNMi  Und  hätte  gehalten 
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werden  können)  wenn  er  auch  seine  Muttersprache  vergessen  hätte. 
Wenn  diess  unglaublich  scheint,  was  sollen  wir  dann  von  den 
Kindern  sagen,  deren  Natur  ein  Mann  von  vorgerücktem  Alter 
von  der  seinigen  für  so  verschieden  hält,  dass  er  sich  nicht  werde 
überreden  können,  er  sey  jemals  ein  Kind  gewesen,  wenn  er  nicht 
von  Andern  auf  sich  schliessen  müsste?  Um  aber  den  Aber- 
gläubibchen  keinen  Stoff  zu  geben,  um  neue  Fragen  aufzuwerten, 
will  ich  diess  lieber  hier  abbrechen. 

40.  Lehrsatz.  Was  zur  gemeinsamen  Gesellschaft 
der  Menschen  dient  oder  was  bewirkt,  dass  die  Men- 
schen einträchtig  leben,  ist  nützlich,  und  dagegen  alles 
das  schlecht,  was  Zwietracht  in  den  Staat  bringt. 

Beweis.  Denn  was  das  einträchtige  Leben  der  Menschen  be- 
wirkt, bewirkt  zugleich,  dass  sie  nach  der  Leitung  der  Vernunft 
leben  (nach  L.  35  d.  Th.),  und  ist  also  (nach  L.  26  und  27  d.  Th.) 
gut,  und  (aus  demselben  Grunde)  alles  das  hingegen  schlecht, 
was  Zwietracht  erregt.    W.  z.  b.  w.  /.\jh  T 

41.  Lehrsatz.  Die  Lust  ist  nicht  geradezu  schlecht, 
sondern  gut;  die  Unlust  hingegen  ist  geradezu  schlecht 

Beweis.  Die  Lust  ist  (nach  L.  11,  Th.  3  mit  der  Anno.)  der 
Affect,  wodurch  das  Thätigkeitsvermögen  des  Körpers  vermehrt 
oder  erhöht  wird;  die  Unlust  hingegen  ist  der  Affect,  wodurch  das 
Thätigkeitsvermögen  des  Körpers  vermindert  oder  eingeschränkt 
wird,  und  folglich  ist  (uach  L.  38  d.  Th.)  Lust  geradezu  gut  etc. 

42.  Lehrsatz.    Die  Heiterkeit,  kann   kein  Uebermass 
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haben,  sondern  ist  immer  gut,  Unmuth  dagegen  ist  im- 
mer schlecht. 

Beweis.  Die  Heiterkeit  (siehe  die  Def.  in  der  Anm.  zu  L.  11, 
Th.  3)  ist  Lust,  welche,  wenn  sie  sich  auf  den  Körper  bezieht, 
darin  besteht,  dass  alle  Theile  des  Körpers  gleichmässig  affkart 
sind,  d.  h.  (nach  L.  11,  Th.  3),  dass  das  Thätigkeitsvermögen  des 
Körpers  so  vermehrt  oder  erhöht  wird,  dass  alle  Theile  desselben 
gegen  einander  dasselbe  Yerhältniss  der  Bewegung  und  Ruhe  be- 
halten, und  also  ist  (nach  L.  39  d.  Th.)  Heiterkeit  immer  gut  und 
kaun  kein  Uebermass  haben;  Unmuth  aber  (dessen  Def.  man 
gleichfalls  in  ders.  Anm.  zu  L.  11,  Th.  3  nachsehe)  ist  Unlust, 
welche  insofern  sie  sich  auf  den  Körper  bezieht,  darin  besteht, 
dass  das  Thätigkeitsvermögen  des  Körpers  schlechthin  vermindert 
oder  eingeschränkt  wird,  und  ist  also  (nach  L.  38  d.  Th.)  immer 
schlecht    W.     u  b.  w. 
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43.  Lehrsatz.  Die  Wollust  kann  Uebermass  and 
Schmerz  haben  und  schlecht  seyn,  Sohmerz  aber  kann 
insofern  gut  seyn,  als  Wollust  oder  Lust  schlecht  ist 

Beweis.  Die  Wollust  ist  Lust,  welche,  insofern  sie  sich  auf 
den  Körper  besieht,  darin  besteht,  dass  ein  oder  einige  Theiie  des- 
selben mehr  als  die  übrigen  afficirt  werden  (siehe  die  Def.  der- 
selben in  der  Anna,  zu  L.  11,  Th.  3).  Das  Vermögen  dieses 
Affecte8  kann  so  gross  seyn ,  dass  es  die  übrigen  Handlungen  des 
Körpers  übertrifft  (nach  L  6  d.  Th.)  und  hartnäckig  ihm  anhaftet 
und  folglich  den  Körper  an  der  Fähigkeit  hindert,  auf  vielfache 
andere  Weisen  afficirt  zu  werden,  und  kann  also  (nach  L.  38  d. 
Th.)  schlecht  seyn.  Der  Schmerz  sodann,  der  hingegen  Unlust  ist, 
kann  für  sich  betrachtet  nicht  gut  seyn  (nach  L.  41  d.  Th.) ;  weil 
aber  seine  Kraft  und  sein  Waohsthum  durch  die  Macht  einer 
äussern  Ursache  verglichen  mit  der  unsrigen  definirt  wird  (nach 
L  5  d.  Th.),  so  können  wir  uns  also  unendliche  Stufen  und  Modi 
der  Kräfte  dieses  Affects  denken  (nach  L  3  d.  Th.))  und  ihn  uns 
also  als  einen  solohen  denken,  der  die  Wollust  hindern  kann,  ein 
Uebermass  zu  haben,  und  (nach  dem  ersten  Theil  dieses  Lehr- 
satzes) insofern  bewirken,  dass  der  Körper  nicht  ungeschickter 
werde;  daher  wird  er  insofern  gut  seyn.    W.  z.  b.  w. 

44.  Lehrsatz.  Die  Liebe  und  die  Begierde  können  ein 
Uebermass  haben. 

Beweis.  Die  Liebe  ist  Lust  (nach  Def.  6  der  Seelenbew.),  be- 
gleitet von  der  Vorstellung  einer  äusseren  Ursache;  die  Wollust 
also  (nach  Anm.  zu  L.  11,  Th.  3)  Liebe,  begleitet  von  der  Vor- 
stellung einer  äusseren  Ursache,  und  sonach  kann  die  Liebe  (nach 
dem  vor.  L.)  Uebermass  haben.  Ferner  ist  die  Begierde  um  so 
grösser,  je  grösser  der  Affect  ist,  aus  welcher  sie  entspringt  (nach 
L.  37,  Th.  3).  Wie  also  der  Affect  (nach  L6d.  Th.)  die  übri- 
gen Handlungen  des  Menschen  übertreffen  kann,  so  wird  auch  die 
Begierde,  welche  aus  eben  diesem  Affeote  entspringt,  die  übrigen 
Begierden  übertreffen,  und  desshalb  dasselbe  Uebermass  haben, 
welches  die  Wollust  haben  kann,  wie  wir  im  vorigen  Satze  be- 
wiesen haben.    W.  z.  b.  w. 

Anmerkung.  Die  Heiterkeit,  welche  ich  als  gut  bezeichnet 
habe,  wird  leichter  gedacht  als  beobachtet.  Denn  die  Affecte,  mit 
denen  wir  täglich  zu  kämpfen  haben,  beziehen  sich  meist  auf  irgend 
einen  Theil  des  Körpers,  welcher  mehr  als  die  übrigen  afficirt 
wird,  und  desshalb  haben  die  Affecte  gewöhnlich  ein  Uebermass 
und  fesseln  den  Geist  so  bei  der  alleinigen  Betrachtung  eines  ein- 
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zigen  Gegenstandes,  das«  er  nicht  an  andere  denken  kann.  Und 
obgleich  die  Menschen  vielfachen  Affecten  unterworfen  sind,  and 
man  also  selten  solche  findet,  die  immer  mit  einem  und  demselben 
Affecte  zu  kämpfen  haben,  so  giebt  es  doch  Manche,  denen  ein 
und  derselbe  Affect  hartnackig  anhaftet  Denn  wir  sehen  die 
Menschen  von  einem  Gegenstande  zuweilen  so  afficirt  werden, 
dass  sie  ihn,  ob  er  gleich  nicht  gegenwärtig  ist,  dennoch  vor  sich 
zu  haben  glauben.  Wenn  diess  einem  Menschen,  der  nicht  schläft, 
begegnet,  sagen  wir,  er  sey  verrückt  oder  wahnsinnig;  und  nicht 
weniger  hält  man  die  ftir  wahnsinnig,  welche  in  Liebesbranst  Tag 
und  Nacht  blos  von  ihrer  Geliebten  oder  Buhlerin  träumen,  weil 
sie  gewöhnlich  Lachen  erregen.  Wenn  aber  ein  Geiziger  an  nichts 
Anderes  denkt,  als  an  Gewinn  oder  Geld,  und  ein  Ehrsüchtiger 
an  Ruhm  etc.,  so  hält  man  diese  nicht  für  verrückt,  weil  sie  ge- 
wohnlich  lästig  sind  und  als  hassenswerth  angesehen  werden.  In 
der  That  aber  sind  Greiz,  Ehrsucht,  Wollust  u.  s.  w.  Arten  der 
Verrücktheit,  wenn  man  sie  auch  nicht  zu  den  Krankheiten  s&hlt 

45.  Lehrsatz.    Der  Hase  kann  nie  gut  seyn. 

Beweis.  Wir  streben  den  Menschen ,  welchen  wir  hassen ,  zu 
vernichten  (nach  L.  39,  Th.  3),  d.  h.  (nach  L.  37  d.  Tb.)  wir 
streben  nach  Etwas,  was  schlecht  ist  Also  kann  etc.  W.  z.  b.w. 

Anmerkung.  Man  bemerke,  dass  ich  hier  und  im  Folgenden 
unter  Hass  nur  denjenigen  verstehe,  der  gegen  Menschen  ge- 
richtet ist 

Erster  Folgesatz.  Der  Neid,  die  Verhöhnung,  die  Verachtung, 
der  Zorn,  die  Rachsucht  und  die  übrigen  Affecte,  die  zum  Hass 
gehören  oder  aus  demselben  entspringen,  sind  schlecht,  wie  diess 
auch  aus  L.  39,  Th.  3  und  L.  37  d.  Th.  erhellt 

Zweiter  Folgesatz.  Alles,  was  wir  desshalb  begehren,  weü 
wir  mit  Hass  afficirt  sind,  ist  schmachvoll  und  im  Staate  ungerecht 
Auch  diess  erhellt  aus  L.  39,  Th.  3  und  aus  der  Def.  von  schmach- 
voll und  ungerecht  in  der  1.  Anm.  zu  L.  37  d.  Th. 

Anmerkung.  Zwischen  der  Verhöhnung  (die  ich  Folges.  1 
schlecht  genannt  habe)  und  dem  Lachen  erkenne  ich  einen  grossen 
Unterschied  an.  Denn  das  Lachen ,  wie  auch  der  Scherz  ist  blosse 
Lust  und  ist  also,  wenn  es  nicht  übermässig  ist,  an  sich  gut 
(nach  L.  41  d.  Th.).  Wahrlich  nur  ein  düsterer  und  trübseliger 
Aberglaube  verbietet,  sich  zu  ergötzen.  Denn  wesshalb  ziemt  es 
sich  mehr,  Hunger  und  Durst  zu  stillen,  als  den  Unmuth  zu  ver- 
treiben? Meine  Ansicht  und  meine  Gesinnung  ist  diese:  Kein  gött- 
liches Wesen  und  Niemand  als  ein  Neidischer  freut  sich  über 
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Unvermögen  und  meinen  Schaden,  oder  rechnet  ans  Thränen, ) 
Schluchzen,  Furcht  und  Anderes  der  Art,  was  Zeichen  eines  un-  \ 
vermögenden  Geistes  ist,  als  Tugend  an;  sondern  umgekehrt,  mit 
je  grösserer  Lust  wir  afficirt  werden,  zu.  desto  grösserer  Voll- 
kommenheit gehen  wir  über  d.  h.  um  so  mehr  Theil  nehmen  wir 
dadurch  nothwendig  an  der  göttlichen  Natur.  Der  Weise  geniesst 
daher  die  Dinge  und  ergötzt  sich  an  ihnen  so  viel  als  möglich 
(nicht  zwar  bis  zum  Ekel,  denn  das  heisst  nicht  sich  ergötzen). 
Der  Weise,  sage  ich,  erquickt  und  erfrischt  sich  an  massiger  und 
angenehmer  Speise  und  Trank,  sowie  an  Geruch  und  Lieblichkeit 
grünender  Pflanzen,  an  Kleiderschmuck,  Musik,  Kampfspielen, 
Theater  und  anderen  dergleichen,  welche  ein  Jeder  ohne  irgend 
eines  Andern  Schaden  gemessen  kann.  Denn  der  menschliche 
Körper  ist  aus  sehr  vielen  Theilen  von  verschiedener  Natur  zu- 
sammengesetzt, welche  beständig  neuer  und  mannigfacher  Nahrung 
bedürfen,  damit  der  ganze  Körper  zu  Allem,  was  aus  seiner  Natur 
folgen  kann,  gleich  geschickt  sey,  und  damit  folglich  der  Geist 
auch  eben  so  geschickt  sey ,  Mehrere«  zugleich  zu  erkennen.  Diese 
Einrichtung  des  Lebens  stimmt  also  sowohl  mit  unsern  Principien, 
als  auch  mit  dem  allgemeinen  Gebrauch  aufs  Beste  überein.  Dess- 
halb  ist  diese  Lebensweise,  wenn  irgend  eine,  die  beste  und  in 
jeder  Hinsicht  zu  empfehlen,  und  es  ist  nicht  nöthig,  hierüber 
deutlicher  und  weitläufiger  zu  sprechen. 

46.  Lehrsatz.    Wer   nach   der  Leitung  der  Vernunft  . 
lebt,  strebt  so  viel  er  kann,  den  Hass,  den  Zorn,  die 
Verachtung  u.  s.  w.  eines  Andern  gegen  ihn  durch  Liebe    '        , 
oder  Edelmuth  zu  vergelten. 

Beweis.  Alle  Affecte  des  Hasses  sind  schlecht  (nach  Folges.  1 
zum  vor.  L.).  Also  wird  der,  der  nach  der  Leitung  der  Vernunft 
lebt,  so  viel  er  kann,  zu  bewirken  streben,  dass  er  mit  den  Affec- 
ten  des  Hasses  nicht  zu  kämpfen  hat  (nach  L.  19  d.  Th.),  und 
folglich  (nach  L.  37  d.  Th.)  wird  er  streben,  dass  auch  kein  An- 
derer von  diesen  Affecten  leide.  Der  Hass  wird  aber  durch  gegen- 
seitigen Hass  vermehrt  und  kann  dagegen  durch  Liebe  vertilgt 
werden  (nach  L.  43,  Th.  3),  so  dass  Hass  in  Liebe  übergeht  (nach 
L.  44,  Th.  3).  Wer  also  nach  der  Leitung  der  Vernunft  lebt, 
wird  streben,  den  Hass  etc.  eines  Andern  durch  Liebe  zu  vergel- 
ten d.  h.  durch  Edelmuth  (die  Def.  desselben  siehe  in  der  Anm. 
zu  L.  59,  Th.  3).    W.  z.  b.  w. 

Anmerkung.  Wer  Beleidigungen  durch  gegenseitigen  Hass 
rächen  will,  hat  gewiss  ein  jämmerliches  Leben.    Wer  hingegen 
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aber  Hass  mit  Liebe  zu  besiegen  trachtet,  der  kämpft  gewiss  mit 
Freude  and  Zuversicht;  er  widersteht  ebenso  leicht  einem  Men- 
schen ab  mehreren ,  und  bedarf  der  Hülfe  des  Glücks  am  wenig- 
sten. Diejenigen  aber,  die  er  besiegt  hat,  geben  mit  Freude  nach 
und  zwar  nicht  aus  Verlust,  sondern  aus  Zuwachs  an  Kräften, 
Alles  diess  folgt  so  deutlich  blos  aus  den  Definitionen  von  Liebe 
und  Erkenn  tniss,  dass  es  nicht  nöthig  ist,  es  einzeln  zu  be- 
weisen. 

47.  Lehrsatz.  Die  Affecte  der  Hoffnung  und  Furcht 
können  an  sich  nicht  gut  seyn. 

Beweis.  Es  gibt  keine  Affecte  der  Hoflnung  und  Furcht  ohne* 
Unlust;  denn  die  Furcht  ist  (nach  Def.  13  der  Affecte)  Unlust, 
und  Hoffnung  (siehe  Erläuterung  der  Def.  12  und  13  der  Affecte) 
giebt  es  nicht  ohne  Furcht,  und  daher  können  (nach  L.  41  d.  TL) 
diese  Affecte  nicht  an  sich  gut  seyn ,  sondern  nur ,  insofern  sie  das 
Uebermass  der  Lust  einschränken  können  (nach  L.  43  d.  Th.> 
W.  z.  b.  w. 

Anmerkung.  Hiezu  kommt,  dass  diese  Affecte  einen  Hangel 
an  Erkenntniss  und  ein  Unvermögen  des  Geistes  anzeigen;  und 
aus  dieser  Ursache  ist  auch  die  Zuversicht,  Verzweiflung,  Freude 
und  Gewissensbisse  Zeichen  der  unvermögenden  Seele.  Denn  ob- 
gleich die  Zuversicht  und  Freude  Affecte  der  Lust  sind,  so  setzen 
sie  doch  voraus,  dass  ihnen  Unlust,  nämlich  Hoffnung  und  Furcht 
vorangegangen  sey.  Je  mehr  wir*  daher  streben  nach  der  Leitung 
der  Vernunft  zu  leben,  um  so  mehr  streben  wir,  weniger  von  der 
Hoffnung  abzuhängen,  uns  von  der  Furcht  zu  befreien,  das  Schick- 
sal, so  viel  wir  können,  zu  beherrschen  und  unsere  Handlungen 
nach  dem  sichern  Rathschlusse  der  Vernunft  einzurichten. 

48.  Lehrsatz.  Die  Affecte  der  Ueberschätzung  and 
Geringschätzung  sind  stets  schlecht. 

Beweis.  Denn  diese  Affecte  widerstreiten  (nach  Def.  21  u.  22 
der  Affecte)  der  Vernunft  und  sind  also  (nach  L.  26  und  27  d. 
Th.)  schlecht.    W.  z.  b.  w. 

40.  Lehrsati.  Ueberschätzung  machtden  Mens  eben, 
den  man  tiberschätzt,  leicht  hochmüthig. 

Beweis.  Wenn  wir  sehen,  dass  Jemand  aus  liebe  mehr  als 
recht  ist  von  uns  hält,  werden  wir  uns  leicht  rühmlich  erscheine!) 
(nach  Anm.  zu  L  41,  Th.  3)  oder  mit  Lust  afficirt  werden  (nach 
Def.  30  der  Affecte)  und  das  Oute,  was  wir  von  uns  geprieaoi 
hören,  leicht  glauben  (nach  L.  25,  Th.  3),  wir  weiden  alt»  aas 
Liebe  zu   uns  mehr  als  recht  ist  von  uns  halten,   d»  h.  {njflfc 
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Definition  28  der  Affecte)  wir  werden  leicht  hochmüthig  werden. 
W.  z.  b.  w. 

50.  Lehrsati.  Mitleiden  ist  bei  einem  Mensohen,  der  j 
nach  der  Leitung  der  Vernunft  lebt,  an  sich  sehleeht  i 
und  unnütz. 

Beweis.  Denn  Mitleiden  ist  (nach  Def.  18  der  Affecte)  Unlust 
und  also  (nach  L.  41  d.  Th.)  an  sich  schlecht  Das  Gute  aber, 
das  aus  ihm  folgt,  dass  wir  nämlich  den  Menschen,  den  wir  be- 
mitleiden, aus  dem  Elende  zu  befreien  suchen  (nach  Folges.  3  zu 
L.  27,  Th.  3),  suchen  wir  blos  nach  dem  Gebote  der  Vernunft  zu 
thun  (nach  L.  37  d.  Th.)  und  können  nur  nach  dem  blossen  Ge- 
bote der  Vernunft  etwas  thun,  von  dem  wir  gewiss  wissen,  dass 
es  gut  ist  (nach  L.  27  d.  Th.),  und  sonach  ist  Mitleiden  bei 
einem  Menschen,  der  nach  der  Leitung  der  Vernunft  lebt,  an  sich 
schlecht  und  unnütz.    W.  z.  b.  w. 

Folgesatz.  Hierausfolgt,  dass  der  Mensch,  welcher  nach  dem 
Gebote  der  Vernunft  lebt,  so  viel  als  möglich  zu  bewirken  strebt, 
dass  er  nicht  von  Mitleiden  berührt  werde. 

Anmerkung.  Wer  wahrhaft  weiss,  dass  Alles  aus  der  Not- 
wendigkeit der  göttlichen  Natur  folgt  und  nach  den  ewigen  Ge- 
setzen und  Regeln  der  Natur  geschieht,  der  findet  gewiss  nichts, 
was  des  Hasses,  des  Verlachens  oder  der  Verachtung  werth  ist, 
und  bemitleidet  Niemanden,  sondern  er  strebt,  so  weit  die  mensch- 
liche Tugend  es  vermag,  recht  zu  thun,  wie  man  sagt,  und  fröh- 
lich zu  seyn.  Dazu  kommt,  dass  derjenige,  welcher  von  dem 
Affect  des  Mitleidens  leicht  gerührt  und  durch  das  Elend  oder 
die  Thronen  eines  Andern  bewegt  wird,  oft  etwas  thut,  was  ihn 
hernach  gereut,  sowohl  weil  wir  nichts  aus  Affect  thun,  wovon 
wir  gewiss  wissen ,  dass  es  gut  sey,  als  auch  weil  wir  leicht  durch 
falsche  Thränen  betrogen  werden.  Ich  spreche  hier  aber  ausdrück- 
lich von  dem  Menschen,  der  nach  der  Leitung  der  Vernunft  lebt; 
denn  wer  weder  durch  Vernunft  noch  durch  Mitleiden  bewegt 
wird,  Anderen  Hülfe  zu  leisten,  der  heisst  mit  Recht  unmensch- 
lich; denn  er  scheint  nicht  (nach  L.  27,  Th.  3)  einem  Menschen 
ähnlich  zu  seyn.      /  * ,  n^ 

51.  Lehrsatz.  Gunst  widerstreitet  der  Vernunft  nicht, 
sondern  kann  mit  ihr  übereinstimmen  und  aus  ihr  ent- 
springen. 

Beweis.  Denn  Gunst  ist  Liebe  gegen  denjenigen,  der  einem 
Andern  wohlgelhan  hat  (naoh  Def.  19  der  Affecte),  und  kann  sich 
also  auf  den  Gebt  betiebea,  insofern  von  diesem  gesagt  wird, 
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dass  er  th&tig  ist  (nach  L.  59,  Th.  3),  d.  h.  (nach  L.  3,  TL  3) 
insofern  er  erkennt,  und  sonach  mit  der  Vernunft  übereinstimmt  ete. 
W.  z.  b.  w. 

Anderer  Beweis.  Wer  nach  der  Leitung  der  Vernunft  lebt, 
wünscht  auch  einem  Andern  das  Gute,  das  er  für  sich  begebt 
(nach  L.  37  d.  Th.)*  Desshalb  wird  dadurch,  dass  er  Jemand 
einem  Andern  wohlthun  sieht,  sein  eignes  Bestreben  wohlznthua 
genährt,  d.  h.  (nach  L.  11,  Th.  3)  er  wird  Lust  empfinden,  und 
zwar  (nach  der  Voraussetzung)  begleitet  von  der  Vorstellung 
dessen,  der  dem  Andern  wohlgethan  hat,  und  folglieh  ist  er  ihm 
(nach  Def.  19  der  Affecte)  zugeneigt.    W.  z.  b.  w. 

.■  *  « t  Anmerkung.  Der  Unwille,  wie  er  von  uns  definirt  wird  (siebe 
Def.  20  der  Affecte),  ist  nothwendig  sohlecht  (nach  L.  45  d.  Th.> 
Es  ist  aber  zu  bemerken ,  dass  ich  von  der  höchsten  Gewalt,  wenn 
sie  aus  dem  Verlangen  die  Eintracht  zu  sichern  einen  Borger 
straft,  der  einem  andern  Unrecht  gethan  hat,  nicht  sage,  das 
sie  über  den  Bürger  unwillig  sej,  weil  sie  nicht  von  Haas  getrie- 
ben wird,  den  Bürger  zu  verderben,  sondern  ihn  von  Pflichtgefühl 
geleitet,  bestraft.  /{ *  ■'  .  \ t.ut^i'  -\. 
i  52.  Lehrsatz.    Zufriedenheit  mit  sich  selbst  kann  aus 

'J  der  Vernunft  entspringen,  undgerade  diese  Zufrieden- 

1  heit,    welche    aus    der    Vernunft    entspringt,    ist    die 

■!  höchste,  die  es  geben  kann. 

Beweis.  Zufriedenheit  mit  sich  selbst  ist  Lust,  daraus  ent- 
sprungen ,  da 88  der  Mensch  sich  selbst  und  sein  Thätigkeitsvermo- 
gen  betrachtet  (nach  Def.  25  der  Affecte).  Das  wahre  Thätigkeiuv 
vermögen  des  Menschen  oder  die  Tugend  ist  aber  die  Vernunft 
selbst  (nach  L.  3,  Th.  3),  welche  der  Mensch  klar  und  bestimmt 
betrachtet  (nach  L.  40  und  43 ,  Th.  2).  Also  entspringt  Zufrieden- 
heit mit  sich  selbst  aus  der  Vernunft.  Ferner  fasst  der  Mensch, 
während  er  sich  selbst  betrachtet,  nur  dasjenige  klar  und  bestimmt 
oder  adäquat  auf,  was  aus  seinem  Thätigkeitsvermögen  (nach 
Def.  2,  Th.  3)  d.  h.  (nach  L.  3,  Th.  3)  aus  seinem  Erkenntnis«- 
vermögen  folgt;  und  also  entsteht  blos  aus  dieser  Betrachtung  die 
höchste  Zufriedenheit,  die  es  geben  kann.    W.  z.  b.  w. 

Anmerkung.  Zufriedenheit  mit  uns  selbst  ist  in  der  That  das 
Höchste,  was  wir  hoffen  können;  denn  Niemand  strebt  (wie  wir 
L.  25  d.  Th.  gezeigt  haben)  sein  Seyn  irgend  eines  Zweckes  wegen 
zu  erhalten.  Und  weil  diese  Zufriedenheit  durch  Lobsprüche  mehr 
und  mehr  genährt  und  verstärkt  (nach  Folges.  zu  L.  53,  Th«  3) 
und  dagegen  (nach  Folges.  zu  55,  Th.  3)  durch  Tadel  mehr  und 
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mehr  gestört  wird,  werden  wir  desshalb  am  meisten  durch  den 
Ruhm  geleitet  und  können  ein  schmachvolles  Leben  kaum  ertragen. 

68.  Lehrsati.  Die  Demuth  ist  nicht  Tugend  oder  ent- 
springt nicht  aus  der  Vernunft 

Beweis.  Die  Demuth  ist  Unlust,  welche  daraus  entspringt, 
dass  der  Mensch  sein  Unvermögen  betrachtet  (nach  Def.  26  der 
Affecte).  Insofern  aber  der  Mensch  sich  selbst  vernunftmässig  er- 
kennt, sofern  wird  angenommen,  dass  er  seine  Wesenheit  d.  h. 
(nach  L.  7,  Th.  3)  sein  Vermögen  erkennt.  Wenn  daher  der 
Mensch,  während  ersieh  selbst  betrachtet,  irgend  ein  Unvermögen 
an  sich  wahrnimmt,  so  kommt  das  nicht  daher,  dass  er  sich  selbst 
erkennt,  sondern  (wie  wir  L.  55,  Th.  3  gezeigt  haben)  daher,  dass 
sein  Thätigkeitsvermögen  eingeschränkt  wird.  Wenn  wir  aber 
annehmen,  dass  der  Mensch  sein  Unvermögen  dadurch  begreife, 
dass  er  etwas  Mächtigeres  als  sich  erkennt,  durch  dessen  Erkennt- 
niss  er  sein  Thätigkeitsvermögen  bestimmt,  dann  begreifen  wir 
nichts  Anderes,  als  dass  der  Mensch  sich  selbst  bestimmt  erkennt 
(nach  L.  26  d.  Th.))  weil  sein  Thätigkeitsvermögen  erweitert  wird. 
Desshalb  entspringt  die  Demuth  oder  Unlust,  weiche  daraus  ent- 
springt, dass  der  Mensch  sein  Unvermögen  betrachtet,  nicht  aus 
der  wahren  Betrachtung  oder  aus  der  Vernunft,  und  ist  auch 
nicht  eine  Tugend,  sondern  eine  Leidenschaft.    W.  z.  b.  w. 

64.  Lehrsati.  Die  Reue  ist  nicht  Tugend  oder  ent- 
springt nicht  aus  der  Vernunft,  sondern  derjenige, 
welcher  eine  That  bereut,  ist  doppelt  elend  oder  un- 
vermögend. 

Beweis.  Der  erste  Theii  dieses  Lehrsatzes  wird  wie  der  vorige 
Lehrsatz  bewiesen.  Der  zweite  aber  erhellt  aus  der  Definition 
dieser  Affecte  allein  (siehe  Def.  27  der  Affecte).  Denn  man  läset 
sich  zuerst  durch  verkehrte  Begierde,  dann  durch  Unlust  besiegen. 

Anmerkung.  Weil  die  Menschen  selten  nach  dem  Gebote  der  j 
Vernunft  leben,  so  bringen  diese  beiden  Affecte,  nämlich  Demuth  j 
und  Reue  und  ausser  diesen  Hoffnung  und  Furcht  mehr  Nutzen 
als  Schaden,  und  wenn  daher  doch  einmal  gefehlt  werden  soll, 
so  ist  es  besser  nach  dieser  Seite  hin  zu  fehlen.  Denn  wenn  die 
am  Geiste  unvermögenden  Menschen  alle  gleich  hochmOthig  wären, 
sich  über  nichts  schämten  noch  etwas  fürchteten,  wie  könnten 
sie  dann  durch  Bande  vereinigt  und  zusammengehalten  werden? 
Der  Pöbel  ist  furchtbar,  wenn  er  nicht  fürchtet.  Darum  ist  es 
kein  Wunder,  dass  die  Propheten,  welche  nicht  für  den  Nutzen 
einiger  Wenigen,  sondern  für  das  Gemeinwohl  Sorge  trugen,  die 
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Demuth,  Reue  und  Ehrfurcht  so  sehr  empfohlen  haben*  Und  ge- 
wiss können  diejenigen,  welche  diesen  Afleeten  unterworfen  sind, 
viel  leichter  als  Andere  dahin  gebracht  werden,  endlieh  naeh  der 
Leitung  der  Vernunft  zu  leben  d.  h,  frei  zu  seyn  und  das  Leben 
der  Glückseligen  zu  gemessen.  j 

56.  Lehrsatz.  Der  grösste  Hochmuth  oder  der  grösite 
Kleinmuth  ist  die  grösste  Unkenntniss  seiner  selbst 

Beweis.    Dieser  erhellt  aus  Definition  28  und  28  der  Affeete. 

56.  Lehrsatz.  Der  grösste  Hochmuth  oder  der  grösste 
|  Kleinmuth  zeigt  das  grösste  Unvermögen  der  Seele  aa 
'  Beweis.  Die  erste  Grundlage  der  Tugend  ist,  sein  Seyn  n 
l  erhalten  (nach  Folges.  zu  L.  22  d.  Th.)  und  zwar  nach  der  Lei- 
tung der  Vernunft  (nach  L.  24  d.  Th.).  Wer  daher  sieh  selbst 
nicht  kennt,  kennt  die  Grundlage  aller  Tugenden  und  folglich  alle 
Tugenden  nicht.  Ferner  ist  tugendhaft  handeln  nichts  Änderet, 
als  nach  der  Leitung  der  Vernunft  handeln  (nach  L.  24  d.  TL), 
und  wer  nach  der  Leitung  der  Vernunft  handelt,  muss  noth wendig 
wissen,  dass  er  nach  der  Leitung  der  Vernunft  handle  (ntcfc 
L.  43,  Th.  2).  Wer  daher  sich  selbst  und  folglich  (wie  wir  eben 
gezeigt  haben)  alle  Tugenden  durchaus  nicht  kennt,  der  H^mMt 
am  wenigsten  tugendhaft,  d.  h.  (wie  aus  Def.  8  d.  Th.  erhellt), 
er  ist  am  meisten  unvermögend  an  der  Seele.  Und  folglieh  (naeh 
dem  vor.  L.)  bezeichnet  der  grösste  Hochmuth  oder  der  gitterte 
Kleinmuth  das  grösste  Unvermögen  der  Seele.    W.  z.  b.  w. 

Folgesatz.  Hieraus  folgt  ganz  deutlich ,  dass  die  Hochmütbigen 
und  Kleinmüthigen  den  Affecten  am  meisten  unterworfen  sind. 

Anmerkung.  Kleinmuth  kann  jedoch  leichter  abgelegt  werden 
als  Hochmuth,  da  ja  dieser  ein  Affect  der  Lust,  jener  aber  eb 
Affect  der  Unlust  ist;  und  folglich  (nach  L.  18  d.  Th.)  jener  stärker 
ist  als  dieser. 

57.  Lehrsati.  Der  Hochmüthige  liebt  die  Gegenwart 
von  Schmarotzern  oder  Schmeichlern  und  hasst  die 
der  Edelsinnigen. 

Beweis.    Der  Hochmuth  ist  Lust,  daraus  entsprungen,  dan 
der  Mensch  mehr  als  recht  ist  von  sich  hält  (nach  Def.  28  und 
6  der  Affeete.)    Diese  Meinung  strebt  der  hochmüthige  Mensch  * 
viel  als  möglich  zu  nähren  (siehe  Anm.  zu  L.  13,  Th.  3>    IM 
daher  wird  er  die  Gegenwart  der  Schmarotzer  oder 
lieben  (deren  Definitionen  ich  ausgelassen  habe,  weil  sie  **-* 
sind)  und  die  Gegenwart  der  Edelsinnigen  sehen« 
ihm  halten,  was  recht  ist.    W.  z.  b.  w. 
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Anmerkung.  Es  würde  zu  weit  führen,  wenn  ich  hier  alle 
Uebel  des  Hochmuths  aufzählen  wollte,  da  ja  die  Hochmttthigen 
allen  Affecten ,  am  wenigsten  aber  den  Affecten  der  Liebe  und  des 
Mitgefühls  unterworfen  sind.  Wir  dürfen  aber  hier  nicht  unberührt 
lassen,  dass  auch  derjenige  hochmüthig  genannt  wird,  der  von 
den  Uebrigen  weniger  hält,  als  recht  ist,  und  in  diesem  Sinne  also 
ist  der  Hogbmuth  zu  definiren  als  Lust,  entsprungen  aus  der  fal- 
schen Meinung,  dass  ein  Mensch  sich  über  den  Uebrigen  erhaben 
glaubt.  Und  die  diesem  Hochmuthe  entgegengesetzte  Selbsternie- 
drigung müsate  definirt  werden  als  Unlust,  entsprungen  aus  der 
falschen  Meinung,  dass  der  Mensch  sich  unter  den  Uebrigen  stehend 
glaubt.  Diess  angenommen,  begreifen  wir  leicht,  dass  der  Hoch- 
müthige  nothwendig  neidisch  ist  (siehe  Anm.  zu  L.  55,  Th.  3), 
und  die  am  meisten  hasst,  die  am  meisten  wegen  ihrer  Tugenden 
gepriesen  werden,  und  nicht  leicht  durch  ihre  Liebe  oder  Güte 
seinen  Hass  besiegt  werden  läset  (siehe  Anm.  zu  L  41,  Th.  3), 
und  dass  er  nur  an  der  Gegenwart  derjenigen  sich  erfreut,  welche 
seinem  unvermögenden  Geiste  willfahren  und  aus  dem  Thoren 
einen  Wahnsinnigen  machen.  Obgleich  der  Kleinmuth  dem  Hoch- 
muth  entgegengesetzt  ist,  so  ist  dennoch  der  Kleinmüthige  dem 
Hochmüthigen  sehr  ähnlich ;  denn  da  seine  Unlust  daraus  entspringt, 
dass  er  sein  Unvermögen  nach  dem  Vermögen  oder  der  Tugend 
Anderer  beurt  heilt,  so  hat  er  also  Erleichterung  von  seiner  Unlust, 
d.  h.  er  hat  Lust,  wenn  seine  Phantasie  sich  mit  der  Betrachtung 
fremder  Gebrechen  beschäftigt,  woraus  jener  Spruch  entstanden  ist: 

Tröstung  im  Unglück  ist's,  des  Leidens  Genossen  zu  haben. 

Dagegen  wird  er  um  so  mehr  Unlust  haben,  je  mehr  er  sich  unter 
den  Uebrigen  stehend  glaubt;  daher  kommt  es,  dass  Niemand  mehr 
zum  Neide  geneigt  ist,  als  die  Kleinmüthigen,  und  dass  diese  am 
meisten  die  Thaten  der  Menschen  zu  beobachten  suchen,  mehr  um 
sie  zu  tadeln,  als  um  sie  zu  verbessern,  und  dass  sie  endlich  nur 
den  Kleinmuth  preisen  und  sich  dessen  rühmen,  doch  so,  dass  sie 
dennoch  als  Kleinmüthige  erscheinen.  Und  diess  folgt  so  noth- 
wendig aus  diesem  Affecte,  wie  aus  der  Natur  des  Dreiecks,  dass 
seine  drei  Winkel  zweien  rechten  gleich  sind ,  und  ich  habe  schon 
gesagt,  dass  ich  diese  und  ähnliche  Affecte  schlecht  nenne,  inso- 
fern ich  nur  auf  den  menschlichen  Nutzen  Rücksicht  nehme.  Die 
Gesetze  der  Natur  besehen  sich  aber  auf  die  allgemeine  Ordnung 
der  Natur,  tob  weloher  der  Mensch  ein  Theil  ist.  Diess  habe  ich 
hier  fr  werken  wollen,  damit  Niemand  glaube, 
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ich  hätte  hier  die  Gebrechen  und  widersinnigen  Thaten  der  Men- 
schen aufzählen  und  nicht  vielmehr  die  Natur  und  die  Eigen- 
schaften der  Dinge  beweisen  wollen;  denn  wie  ich  in  der  Einlei- 
tung zum  dritten  Theil  gesagt  habe,  betrachte  ich  die  menschlichen 
Affecte  und  ihre  Eigenschaften  ebenso,  wie  die  übrigen  Dinge  der 
Natur.  Und  gewiss  zeigen  die  menschlichen  Affecte  j  wenn  auch 
nicht  das  menschliche,  doch  wenigstens  das  Vermögen  und  die 
Kunstfertigkeit  der  Natur  ebensosehr  an,  als  vieles  Andere,  was 
wir  bewundern  und  an  dessen  Betrachtung  wir  uns  erfreuen.  Ich 
fahre  indess  fort,  das  von  den  Affecten  anzuführen,  was  den  Men- 
schen Nutzen  bringt  oder  ihnen  zum  Schaden  gereicht 

58.  Lehrsatz.  Der  Ruhm  widerstreitet  nicht  der  Ver- 
nunft, sondern  kann  aus  ihr  entspringen. 

Beweis.  Dieser  erhellt  aus  Def.  30  der  Affecte  und  aus  der 
Def.  der  Ehrbarkeit  in  der  1.  Anmerk.  zu  L.  37  dieses  Tbeils. 

Anmerkung.  Was  man  eitlen  Ruhm  nennt,  ist  Zufriedenheit 
mit  sich  selbst,  die  blos  durch  die  Meinung  des  grossen  Haufem 
genährt  wird,  bei  deren  Verschwinden  die  Zufriedenheit  selbst 
verschwindet,  d.  h.  (nach  Anm.  zu  L.  52  d.  Th.)  das  höchste  Gut, 
das  ein  Jeder  liebt.  Daher  kommt  es,  dass,  wer  sich  der  Meinung 
des  grossen  Haufens  rühmt,  von  täglicher  Sorge  geängstigt,  seinen 
Ruf  zu  erhalten  strebt,  arbeitet  und  sich  abmüht  Denn  der  grosse 
Haufe  ist  wankelmüthig  und  unbeständig,  und  desshalb  verschwindet 
der  Ruf  bald,  wenn  er  nicht  erhalten  wird.  Ja,  weil  Alle  den 
Beifall  des  grossen  Haufens  zu  erhaschen  wünschen ,  so  unterdrückt 
leicht  jeder  Einzelne  den  Ruf  des  Andern;  wenn  daher  um  das 
vermeinte  höchste  Gut  gestritten  wird,  so  entsteht  eine  ausser- 
ordentliche Lust,  einander  auf  jegliche  Weise  zu  unterdrücken, 
und  wer  endlich  als  Sieger  hervorgeht,  rühmt  sich  mehr  dessoi, 
dass  er  dem  Andern  den  Weg  verrannt,  als  dass  er  sich  den  Weg 
gebahnt  hat.  Dieser  Ruhm  oder  diese  Zufriedenheit  also  ist  wirk- 
lich eitel,  da  er  keiner  ist. 

Was  von  dem  Schamgefühl  zu  bemerken  ist,  läset  sich  leicht 
aus  dem  abnehmen,  was  wir  von  dem  Mitgefühl  und  der  Rene 
gesagt  haben.  Ich  füge  nur  das  hinzu,  dass,  wie  das  Mitleiden, 
so  auch  die  Scham,  wenn  auch  keine  Tugend,  doch  gut  ist,  inso- 
fern sie  anzeigt,  dass  dem  Menschen,  welcher  Scham  empfindet, 
die  Begierde  innewohne,  ehrbar  zu  leben,  wie  auch  der  Schmers 
in  so  fern  gut  genannt  wird,  als  er  anzeigt,  dass  der  verteilte 
Theil  noch  nicht  ganz  verdorben  ist.  Obgleich  daher  der  Mensch, 
welcher  sich  irgend  einer  That  schämt,  wirklich  Unlust  empfindet, 
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so  ist  er  dennoch  vollkommener,  als  der  Schamlote,  der  keine 
Begierde  hat,  ehrbar  zu  leben. 

Diess  ist  es,  was  ich  von  den  Affecten  der  Last  und  Unlust 
zu  bemerken  mir  vorgesetzt  hatte.  Was  die  Begierden  betrifft,  so 
sind  diese  freilieh  gut  oder  schlecht,  je  nachdem  sie  aus  guten 
oder  schlechten  Affecten  entspringen;  aber  alle  sind  wahrhaft  blind, 
insofern  sie  durch  Affecte,  die  Leidenschaften  sind,  in  uns  erzeugt 
werden  (wie  man  leicht  aus  dem  in  der  Anmerkung  zu  L.  44  d. 
Th.  Gesagten  schliessen  kann),  und  würden  von  gar  keinem  Nutzen 
seyn,  wenn  die  Menschen  sich  leicht  bewegen  liessen,  allein  nach 
dem  Gebote  der  Vernunft  zu  leben,  wie  ich  nun  kurz  zeigen  werde. 

50.  Lehrsatz.  Zu  allen  Thaten,  zu  welohen  wir  durch 
einen  Affect,  der  eine  Leidenschaft  ist,  bestimmt  wer- 
den, können  wir  auch  ohne  ihn  durch  die  Vernunft  be- 
stimmt werden. 

Beweis.  Vernunftmässig  handeln  ist  nichts  Anderes  (nach 
L.  3  und  Def.  2,  Th.  3),  als  das  thun,  was  aus  der  Noth wendig- 
keit unserer  Natur,  dieselbe  ftir  sich  allein  betrachtet,  folgt  Un- 
lust aber  ist  sofern  schlecht,  insofern  sie  dieses  Thätigkeitsvermögen 
vermindert  oder  einschränkt  (nach  L.  41  d.  Th.)-  Also  können 
wir  durch  diesen  Affect  zu  keiner  That  bestimmt  werden,  welche 
wir  nicht  thun  könnten,  wenn  die  Vernunft  uns  leitete.  Ferner 
ist  Lust  nur  in  so  fern  schlecht,  als  sie  die  Geschicktheit  des 
Menschen  zur  Thätigkeit  hindert  (nach  L.  41  und  43  d.  Th.),  und 
also  können  wir  auch  insofern  zu  keiner  That  bestimmt  werden, 
welche  wir  nicht  thun  könnten,  wenn  die  Vernunft  uns  leitete. 
Endlich,  insofern  Lust  gut  ist,  sofern  stimmt  sie  mit  der  Vernunft 
fiberein  (denn  sie  besteht  darin,  dass  das  Thätigkeitsvermögen  des 
Menschen  vermehrt  oder  erhöht  wird),  und  ist  keine  Leidenschaft, 
ausgenommen  wenn  das  Thätigkeitsvermögen  des  Menschen  nicht 
so  weit  vermehrt  wird,  dass  er  sich  und  seine  Handlungen  ad- 
äquat begreift  (nach  L.  3,  Th.  3  mit  der  Anm.).  Wenn  daher  der 
mit  Lust  afficirte  Mensch  zu  einer  so  grossen  Vollkommenheit  ge- 
bracht würde,  dass  er  sich  und  seine  Handlungen  adäquat  begriffe, 
so  wäre  er  auch  geschickt,  ja  noch  geschickter  zu  denselben 
Handlungen,  zu  welchen  er  jetzt  von  den  Affecten,  welche  Leiden- 
schaften sind,  bestimmt  wird.  Aber  alle  Affecte  beziehen  sich  auf 
Lust,  Unlust  oder  Begierde  (siehe  Erläuterung  von  Def.  4  der 
Affecte);  und  Begierde  ist  (nach  Def.  1  der  Affecte)  nichts  Anderes, 
als  eben  das  Bestreben  der  Thätigkeit  Also  können  wir  zu  allen 
Handlungen,  zu  welchen  wir  durch  einen  Affect,  welcher  Leiden- 
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sohaft  ist,  bestimmt  werden,  ohne  diesen  durah  die  Vernunft  allein 
geleitet  werden.    W.  z.  b.  w. 

Anderer  Beweis.  Eine  jede  Handlang  wird  insofern  schlecht 
genannt,  insofern  aus  ihr  hervorgeht,  dass  wir  von  Haas  oder 
irgend  einem  schlechten  Affect  afficirt  sind  (siehe  Folges.  1  n 
L.  45  d.  Th.).  Aber  keine  Handlang  für  sieh  allein  betrachtet  ist 
gut  oder  schlecht  (wie  wir  in  der  Einleitung  zu  diesem  Theil  ge- 
zeigt haben),  sondern  eine  und  dieselbe  Handlung  ist  bald  gat, 
bald  schlecht.  Also  können  wir  zu  derselben  Handlung,  welche 
jetzt  schlecht  ist,  oder  welche  aus  irgend  einem  schlechten  Afleete 
entspringt,  durch  die  Vernunft  geleitet  werden  (nach  L.  19  d.  Th.). 
W.  z.  b.  w. 

Anmerkung.  Diese  wird  sich  durch  ein  Beispiel  deutlicher  er- 
klären lassen.  Die  Handlung  des  Sohlagens,  insofern  sie  physisch 
betrachtet  wird,  und  wir  nur  darauf  achten,  dass  der  Mensch  den 
Arm  aufhebt,  die  Hand  zusammendrückt  und  den  ganzen  Ann  mit 
Gewalt  hinunter  bewegt,  ist  eine  Kraftäusserung,  welche  ans  den 
Bau  des  menschlichen  Körpers  begriffen  wird.  Wenn  daher  eis 
Mensch  aus  Zorn  oder  Hass  die  Hand  zusammenzudrücken  oder 
den  Arm  zu  bewegen  bestimmt  wird,  so  kommt  diese  daher,  wie 
wir  im  zweiten  Theil  gezeigt  haben,  dass  eine  und  dieselbe  Hand- 
lung mit  allerlei  Phantasiebildern  von  Dingen  verbunden  weiden 
kann,  und  wir  also  zu  einer  und  derselben  That  sowohl  durch  die 
Bilder  der  Dinge,  welche  wir  verworren,  als  durch  die,  welche 
wir  klar  und  bestimmt  begreifen,  bestimmt  werden  können.  Es 
ist  also  klar,  dass  jede  Begierde,  welche  aus  einem  Affeote,  der 
eine  Leidenschaft  ist,  entspringt,  von  keinem  Nutzen  wfire,  wenn 
die  Menschen  von  der  Vernunft  geleitet  werden  könnten.  —  flohen 
wir  nunmehr,  warum  wir  eine  Begierde,  welche  aus  einem  Aüecte 
entspringt,  der  eine  Leidenschaft  ist,  eine  blinde  nennen» 

00.  Lehrsatz.  Die  Begierde,  welche  aus  einer  Lust 
oder  Unlust  entspringt,  die  sich  auf  einen  oder  auf 
einige,  nicht  aber  auf  alle  Theile  des  Körpers  besieht, 
nimmt  keine  Rücksicht  auf  das  dem  ganzen  Mensches 
Nützliche. 

Beweis.  Gesetzt  z.  B.,  der  Theil  A  des  Körpers  weide  dareh 
die  Gewalt  irgend  einer  äusseren  Ursache  so  verstärkt,  dasa  er 
vor  den  übrigen  ein  Uebergewicht  hat,  so  wird  (naoh  I*  6  <L  Th.) 
dieser  Theil  nicht  desshalb  seine  Kräfte  zu  verlieren 
mit  die  übrigen  Theile  des  Körpers  ihre  Funktionen 
können,  denn   er  müsste  eine  Kraft  oder  ein  VermBg 
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seine  Kräfte  zu  verlieren,  was  (nach  L.  6,  Th.  3)  widersinnig  ist. 
Dieser  Theil  wird  daher  streben  und  folglich  (naeh  L.  7  und  12, 
Th.  3)  auch  der  Geist,  jenen  Zustand  au  erhalten ,  und  also  nimmt 
die  Begierde,  welche  aus  einem  solchen  Affecte  der  Lust  entspringt, 
nicht  Rücksicht  auf  das  Ganze.  Wenn  dagegen  vorausgesetzt  wird, 
der  Theil  A  werde  eingeschränkt,  so  dass  die  übrigen  ein  Ueber- 
gewicht  haben,  so  wird  auf  dieselbe  Weise  bewiesen,  dass  auch 
die  Begierde,  welche  aus  der  Unlust  entspringt,  keine  Rücksicht 
auf  das  Ganze  nehme.    W.  z.  b.  w. 

Anmerkung.  Da  sich  nun  die  Lust  meist  (nach  Anm.  zu  L.  44 
d.  Th.)  auf  einen  Theil  des  Körpers  bezieht,  so  sind  wir  daher 
meist  geneigt,  unser  8eyn  zu  erhalten,  ohne  Rücksicht  auf  unser 
gesammtes  Wohlbefinden  zu  nehmen.  Hiezu  kommt,  dass  die  uns 
am  meisten  fesselnden  Begierden  (nach  Folges.  zu  L.  9  d.  Th.) 
sich  nur  auf  die  Gegenwart,  nicht  aber  auf  die  Zukunft  beziehen. 

61.  Lehrsatz.  Eine  Begierde,  welche  aus  der  Vernunft 
entspringt,  kann  kein  Uebermass  haben. 

Beweis.  Begierde  ist  (nach  Def.  1  der  Affecte),  schlechthin 
betrachtet,  die  Wesenheit  des  Menschen  selbst,  insofern  sie  als 
auf  irgend  eine  Weise  etwas  zu  thun  bestimmt  begriffen  wird. 
Demnach  ist  die  Begierde,  welche  aus  der  Vernunft  entspringt, 
d.  h.  (nach  L.  3,  Th.  3)  welche  sich  in  uns  erzeugt,  insofern  wir 
handeln,  selbst  die  Wesenheit  oder  die  Natur  des  Menschen,  in- 
sofern sie  als  das  zu  thun  bestimmt  begriffen  wird,  was  allein 
aus  der  Wesenheit  des  Menschen  adäquat  begriffen  wird  (nach 
Def.  2,  Th.  3>  Wenn  nun  diese  Begierde  ein  Uebermass  haben 
könnte,  so  könnte  also  die  menschliche  Natur  für  sich  allein  be- 
trachtet sich  selbst  überschreiten  oder  vermöchte  mehr,  als  sie 
vermag,  was  ein  offenbarer  Widerspruch  ist;  und  daher  kann  diese 
Begierde  kein  Uebermass  haben.    W.  z.  b.  w. 

68.  Lehrsatz.  Insofern  der  Geist  die  Dinge  nach  dem 
Gebote  der  Vernunft  begreift,  wird  er  gleicher  Weise 
erregt,  es  mag  die  Vorstellung  auf  ein  künftiges,  ver- 
gangenes oder  gegenwärtiges  Ding  gehen. 

Bewdi.  Alks,  was  der  Geist  nach  Anleitung  der  Vernunft 
begreift,  begreift  er  unter  derselben  Form  der  Ewigkeit  oder  Not- 
wendigkeit (nach  Folges.  2  zu  L.  44,  Th.  2)  und  wird  mit  der- 
selben Gewissheit  afficirt,  und  die  Vorstellung  ist,  mag  sie  die 

u  vergangenen  oder  gegenwärtigen  Dinges  seyn, 
Hab  wahr  (nach  L.  41,  Th.  2),  d.  h.  (nach 
De  iavner  dieselben  Eigenschaften  einer  ad- 
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äquateo  Vorstellung  haben.  Und  sonach  wird  der  Geist,  insofern 
er  nach  dem  Gebote  der  Vernunft  die  Dinge  begreift,  auf  dieselbe 
Weise  afficirt,  mag  die  Vorstellung  auf  ein  künftiges,  vergangenes 
oder  gegenwärtiges  Ding  geben.    W.  z.  b.  w. 

Anmerkung.  Wenn  wir  von  der  Dauer  der  Dinge  eine  ad- 
äquate Erkenntniss  haben,  und  die  Daseynszeiten  derselben  durch 
die  Vernunft  bestimmen  könnten,  so  würden  wir  die  künftigen 
Dinge  mit  demselben  Affect,  wie  die  gegenwärtigen,  betrachten; 
und  der  Geist  würde  das  Gute,  welches  er  als  zukünftig  begreift, 
eben  so  sehr  wie  das  gegenwärtige  erstreben,  und  würde  folglich 
ein  kleineres  gegenwärtiges  Gut  noth wendig  gegen  ein  grösseres 
künftiges  Gut  hintansetzen  und  keineswegs  nach  dem  streben, 
was  jetzt  gut,  aber  die  Ursache  irgend  eines  künftigen  Uebels  ist, 
wie  wir  bald  beweisen  werden.  Wir  können  aber  von  der  Dauer 
der  Dinge  (nach  L.  31,  Th.  2)  nur  eine  sehr  inadäquate  Erkennt- 
niss haben  und  bestimmen  die  Daseynszeiten  der  Dinge  (nach 
Anm.  zu  L.  44,  Th.  2)  nur  mit  der  Phantasie,  welche  durch  das 
Bild  eines  gegenwärtigen  nicht  in  gleicher  Weise,  wie  durch  die 
eines  künftigen  Dinges  afficirt  wird.  Daher  kommt  es,  dass  die 
wahre  Erkenntniss  des  Guten  und  Bösen,  welche  wir  haben,  nur 
eine  abstrakte  oder  allgemeine  ist,  und  das  Urtheil,  welches  wir 
über  die  Ordnung  der  Dinge  und  die  Verknüpfung  der  Ursachen 
fällen ,  um  daraus  zu  bestimmen ,  was  in  der  Gegenwart  gut  oder 
sohlecht  für  uns  sey,  mehr  ein  eingebildetes,  als  ein  wirkliches 
ist.  Demnach  ist  es  kein  Wunder,  wenn  die  Begierde,  welche 
aus  der  Erkenntniss  des  Guten  und  Bösen  entspringt,  insofern  sich 
diese  auf  die  Zukunft  bezieht,  ziemlich  leicht  durch  die  Begierde 
zu  den  Dingen  eingeschränkt  werden  kann,  welche  in  der  Gegen- 
wart angenehm  sind;  siehe  hierüber  L.  15  d.  Th. 

63.  Lehrsatz.  Wer  von  Furcht  geleitet  wird  und  das 
Gute  thut,  um  das  Böse  zu  vermeiden,  der  wird  nicht 
von  der  Vernunft  geleitet. 

Betons.  Alle  Affecte,  welche  sich  auf  den  Geist,  insofern  er 
thätig  ist,  d.  h.  (nach  L.  3,  Th.  3)  auf  die  Vernunft  beziehen. 
sind  keine  anderen  als  Affecte  der  Lust  und  Begierde  (naeh  L.  59, 
Th.  3).  Sonach  wird  (nach  Def.  13  der  Affecte),  wer  von  Furcht 
geleitet  wird  und  das  Gute  aus  Itfwnrgmp  <*pt  dem  Bösen  thut, 
nicht  von  der  Vernunft  geleitet    W   MiMteH'*? 

Anmerkung.  Die  Abergläubigea  "^^"^^-Mer  an  tadeln, 
als  Tugenden  zu  lehren  verstehen,  i  nanhun  meto 

durch  Vernunft  zu  leiten,  somW"  aht  so  in 
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Zaum  su  halten  streben,  dass  sie  mehr  das  Böse  fliehen,  aJe  die 
Tugenden  lieben,  bezwecken  nichts  Anderes,  als  dass  die  Anderen 
eben  so  elend  werden,  wie  sie  selbst,  und  desshalb  ist  es  kein 
Wunder,  wenn  sie  den  Menschen  meist  lästig  und  verhasst  sind. 

Folgesatz.  Durch  die  Begierde,  welche  aus  der  Vernunft  ent- 
springt, folgen  wir  unmittelbar  dem  Outen  und  fliehen  wir  mittel- 
bar das  Böse. 

Beweis.  Denn  die  Begierde,  welche  aus  der  Vernunft  ent- 
springt, kann  blos  aus  dem  Affect  der  Lust,  welche  nicht  Leiden- 
schaft ist,  entspringen  (nach  L.  59,  Th.  3),  d.  h.  aus  einer  Lust, 
welche  kein  Uebermass  haben  kann  (nach  L.  61  d.  Th«,  nicht  aber 
aus  Unlust.  Und  sonach  entspringt  diese  Begierde  (nach  L  8  d. 
Th.)  aus  der  Brkenntniss  des  Outen,  nicht  aber  aus  der  des  Bösen, 
und  also  erstreben  wir  nach  der  Leitung  der  Vernunft  unmittelbar 
das  Oute,  und  fliehen  nur  insofern  das  Böse.    W.  z.  b.  w. 

Anmerkung.  Das  Beispiel  von  einem  Kranken  und  Gesunden 
erklärt  diesen  Folgesatz.  Der  Kranke  isst,  was  ihm  zuwider  ist, 
aus  Besorgniss  vor  dem  Tode;  der  Gesunde  aber  erfreut  sich  an 
der  Speise  und  geniesst  so  sein  Leben  besser,  als  wenn  er  den 
Tod  fürchtete  und  ihn  geradezu  zu  vermeiden  suchte.  So  wird 
der  Richter  blos  durch  die  Vernunft  geleitet,  da  er  nicht  aus  Hass 
oder  Zorn  et&,  sondern  blos  ans  Liebe  zum  öffentlichen  Wohl  den 
Schuldigen  zum  Tode  verurtheüt 

64.  Lehrsatz.  Die  Erkenntniss  des  Bösen  ist  eine 
inadäquate  Erkenntniss. 

Beweis.  Die  Erkenntniss  des  Bösen  ist  die  Unlust  selbst  (nach 
L.  8  d.  Th.),  insofern  wir  uns  derselben  bewusst  sind;  die  Unlust 
aber  ist  der  Uebergang  zu  geringerer  Vollkommenheit  (nach  Def.  3 
der  AfTecte),  welche  desshalb  aus  der  Wesenheit  des  Mensehen 
an  eich  nicht  verstanden  werden  kann  (nach  L.  6  und  7,  Th.  3) 
und  sonach  (nach  Def.  2,  Th.  3)  eine  Leidenschaft  ist,  welche 
(nach  L.  3,  Tb.  3)  von  inadäquaten  Vorstellungen  abhängt;  und 
folglich  (nach  L.  29,  Th.  2)  ist  ihre  Erkenntniss,  nämlich  die  Er- 
kenntniss des  Bösen,  inadäquat.    W.  z.  b.  w. 

Folgesatz.  Hieraus  folgt,  dass  der  menschliche  Geist,  wenn 
er  nur  adäquate  Vorstellungen  hätte,  sich  keinen  Begriff  des  Bösen 
bilden  würde. 

66.  Lehrsatz.  Von  zwei  Gütern  werden  wir  nach  der 
Leitungder  Vernunftdem  grösseren  und  von  zwei  Uebeln 
dem  kleineren  folgen. 

Beweis*    Das  Gut,  welches  uns  ein  grösseres  Gut  zu  gemessen 
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hindert,  ist  eigentlich  ein  Uebel;  denn  gut  und  übel  wird  (wie  wir 
in  der  Einleitung  zu  d.  Th.  gezeigt  haben)  von  den  Dingen  getagt, 
insofern  wir  sie  mit  einander  vergleichen,  und  (aus  demselben 
Grunde)  ist  das  kleinere  Uebel  eigentlich  ein  Gut,  desshalb  wer- 
den wir  (nach  Folges.  zu  L.  63  d.  Th.)  nach  der  Leitung  der  Ver- 
nunft nur  das  grössere  Gut  und  das  kleinere  Uebel  begehren  oder 
ihnen  folgen.    W.  z.  b.  w. 

Folgesatz.  Wir  folgen  nach  der  Leitung  der  Vernunft  einem 
kleineren  Uebel  um  eines  grösseren  Gutes  willen  und  verschmähen 
ein  kleineres  Gut,  das  die  Ursache  eines  grösseren  Uebela  ist 
Denn  das  Uebel,  das  hier  kleiner  heisst,  ist  eigentlich  ein  Gut, 
und  das  Gut  dagegen  ein  Uebel,  desshalb  begehren  wir  (nach 
Folges.  zu  L.  63  d.  Th.)  jenes  und  verschmähen  dieses.  W 
z.  b.  w. 

66.  Lehrsatz.  Nach  der  Leitung  der  Vernunft  suchen 
wir  ein  grösseres  künftiges  Gut  statt  eines  gegenwär- 
tigen geringeren  zu  erlangen  und  ein  gegenwärtiges 
geringeres  Uebel  statt  eines  grösseren  künftigen  Uebels. 

Beweis.  Wenn  der  Geist  eine  adäquate  Erkenntnis«  eines 
künftigen  Dinges  haben  könnte,  würde  er  gegen  ein  künftiges  und 
gegenwärtiges  Ding  einen  und  denselben  Affect  haben  (nach  L.  62 
d.  Th.).  Desshalb  ist,  insofern  wir  auf  die  Vernunft  selbst  ach- 
ten, wie  wir  in  unserm  Satze  annehmen,  die  Sache  dieselbe,  mag 
sie  als  grösseres  Gut  oder  Uebel,  als  künftig  oder  als  gegenwärtig 
angenommen  werden.  Und  folglich  begehren  wir  (nach  L.  65  d. 
Th.)  ein  grösseres  künftiges  Gut  statt  eines  gegenwärtigen  ge- 
ringern etc.    W.  z.  b.  w. 

Folgesatz.  Wir  begehren  nach  der  Leitung  der  Vernunft  ein 
geringeres  gegenwärtiges  Uebel,  das  die  Ursache  eines  grössern 
künftigen  Gutes  ist,  und  verschmähen  ein  gegenwärtiges  geringeres 
Gut,  das  die  Ursache  eines  grössern  künftigen  Uebels  ist.  Dieser 
Folgesatz  verhält  sich  zum  vorigen  Lehrsatze,  wie  Folges.  des 
L.  65  zu  L.  65  selbst 

Anmerkung.  Vergleicht  man  nun  diess  mit  dem,  was  wir  in 
diesem  Theile  bis  zu  Satz  18  über  die  Macht  der  Affecto  ausein- 
andergesetzt haben,  so  sieht  man  leicht,  welch  ein  Unterschied 
zwischen  dem  Menschen  ist,  der  blos  von  dem  4ffipttdtn  oder  der 
Meinung,  und  dem  Menschen,  der  von  der  Vernunft,  gaktet winL 
Denn  Jener  thut,  er  mag  wollen  oder  nicht,  das,  1*1 
in  der  grössten  Unwissenheit  befindet;  dieser  aberi 
nur  sich  selbst  und  thut  nur  das,  was  er  als 
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Leben  kennt,  und  wozu  er  desshalb  am  meisten  Begierde  hat, 
und  darum  nenne  ich  jenen  einen  Knecht,  diesen  aber  einen  Freien, 
über  dessen  Gesinnung  und  Lebensweise  ich  noch  Einiges  be- 
merken will. 

67.  Lehrsati.  Der  freie  Mensch  denkt  an  niohts  we- 
niger, als  an  den  Tod,  und  seine  Weisheit  ist  nichteine 
Betrachtung  des  Todes,  sondern  des  Lebens. 

Beweis.  Der  freie  Mensch,  d.  h.  derjenige,  welcher  nur  nach 
dem  Gebote  der  Vernunft  lebt,  wird  nicht  von  der  Todesfurcht 
geleitet  (nach  L.  63  d.  Th.),  sondern  er  begehrt  das  Gute  geradezu 
(nach  dem  Folges.  desselb.  L.),  d.  h.  (nach  L.  24  d.  Th.)  zu  han- 
deln, zu  leben,  sein  Seyn  zu  erhalten  aus  dem  Grunde,  dass  er 
seinen  Nutzen  sucht;  und  also  denkt  er  an  nichts  weniger,  als  an 
den  Tod,  und  seine  Weisheit  ist  vielmehr  eine  Betrachtung  des 
Lebens.    W.  z.  b.  w. 

68.  Lehrsati.  Wenn  die  Menschen  frei  geboren  wür- 
den, würden  sie,  so  lange  sie  frei  wären,  keinen  Be- 
griff von  gut  und  böse  bilden« 

Beweis.  Ich  habe  denjenigen  frei  genannt,  der  von  der  Ver- 
nunft allein  geleitet  wird;  wer  daher  frei  geboren  wird  und  frei 
bleibt,  hat  nur  ad&quate  Vorstellungen  und  sonach  keinen  Begriff 
von  böse  (nach  Folges.  zu  L.  64  d.  Th.),  und  desshalb  (denn  gut 
und  böse  sind  Correlatbegriffe)  auch  nicht  von  gut    W.  z.  b.  w. 

Anmtrkung.  Aus  Lehrsatz  4  d.  Th.  erhellt,  dass  die  Voraus- 
setzung dieses  Satzes  falsch  ist  und  nur  begriffen  werden  kann, 
insofern  wir  blos  auf  die  menschliche  Natur  oder  vielmehr  auf 
Gott  unsre  Augen  richten,  nicht  insofern  er  unendlich,  sondern  nur 
insofern  er  Ursache  des  menschlichen  Daseyns  ist  Dieses  und 
Anderes,  was  wir  bewiesen  haben,  scheint  von  Moses  in  jener  Ge- 
schichte des  ersten  Menschen  bezeichnet  zu  seyn.  Denn  in  dieser 
ist  nur  desjenigen  Vermögens  Gottes  gedacht,  wodurch  er  den 
Menschen  erschaffen  hat,  d.  h,  des  Vermögens,  wodurch  er  blos  für 
den  Nutzen  des  Menschen  gesorgt  hat,  und  insofern  wird  erzählt, 
Gott  habe  dem  freien  Menschen  verboten,  von  dem  Baume  der 
Erkenntnis«  des  Guten  und  Bösen  zu  essen,  und  sobald  er  von 
ihm  esse,  würde  er  sogleich  vielmehr  den  Tod  fürchten,  als  zu 
leben  wttnsehao.  Als  sodann  der  Mensch  das  Weib  gefunden 
hatte,  weiches  gaaz  mit  seiner  Natur  übereinstimmte,  erkannte  er, 
in  dzrJhtar  niohts  Nützlicheres  für  ihn  geben  könne,  als 

den  Glauben  gefasst  hatte ,  dass  die  Thiere 
er  sogleich  an,  die  Triebe  derselben  nach- 
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zuahmen  (siehe  L.  27,  Th.  3)  and  seine  Freiheit  zu  verlieren ,  welche 
die  Patriarchen  später  wieder  erlangten,  geleitet  von  dem  Geiste 
Christi  d.  h.  von  der  Vorstellung  Gottes,  von  welcher  allein  es 
abhängt,  dass  der  Mensch  frei  ist,  und  dass  er  das  Gate,  welches 
er  für  ach  wünscht,  auch  für  die  übrigen  Menschen  wünscht,  wie 
wir  oben  (L.  37  d.  Th.)  bewiesen  haben« 

69.  Lehrsat*.  Die  Tugend  des  freien  Menschen  er- 
scheint eben  so  gross  im  Vermeiden  als  Ueberwinden 
der  Gefahren. 

Beweis.  Ein  Affect  kann  nur  durch  einen  entgegengesetzten 
und  stärkern  als  der  einzuschränkende  Affect  ist,  eingeschränkt 
und  aufgehoben  werden  (nach  L.  7,  Th.  4).  Tollkühnheit  and 
Furcht  sind  aber  Afleote,  welche  als  gleich  gross  begriffen  werden 
können  (nach  L.  5  und  3  d.  Th.).  Also  wird  eine  gleich  grosse 
Tugend  oder  Seelenstärke  erfordert  (die  Def.  derselben  siehe  Anm. 
zu  L.  59,  Th.  3),  um  die  Kühnheit,  wie  um  die  Furcht  einzu- 
schränken, d.  h.  (nach  Def.  40  und  41  der  Affecte)  der  freie 
Mensch  vermeidet  die  Gefahren  mit  derselben  Tugend  des  Gemtttbs, 
mit  welcher  er  sie  zu  überwinden  sucht.    W.  z.  b.  w. 

Folgesatz.  Dem  freien  Menschen  wird  daher  die  Flacht  zu 
rechter  Zeit  eben  so  sehr  als  Seelenstärke  angerechnet,  wie  der 
Kampf;  oder,  der  freie  Mensch  erwählt  mit  derselben  Seelenstäike 
oder  Geistesgegenwart  die  Flucht,  wie  den  Kampf. 

Anmerkung.  Was  Seelenstärke  ist,  oder  was  ich  darunter  ver- 
stehe, habe  ich  in  der  Anm.  zu  L.  59,  Th.  3  erläutert  Unter  Ge- 
fahr verstehe  ich  aber  Alles,  was  Ursache  irgend  eines  Uebels  seyn 
kann,  wie  der  Unlust,  des  Hasses,  der  Zwietracht  etc. 

70.  Lehrsatz.  Der  freie  Mensch,  der  unter  Unwissen- 
den lebt,  sucht  soviel  als  möglich  ihre  Wohlthaten 
abzulehnen. 

Beweis.  Ein  jeder  beurtheilt  nach  seiner  Sinnesweise,  wss 
gut  ist  (siehe  Anm.  zu  L.  39,  Th.  3).  Der  Unwissende  also,  der 
Jemanden  eine  Wohlthat  erwiesen  hat,  wird  sie  nach  seiner  8innes» 
weise  schätzen,  und  wenn  er  sieht,  dass  sie  von  dem,  dem  sie 
erwiesen  worden,  zu  gering  geschätzt  wird,  wird  er  Unlust  empfin- 
den (nach  L.  42,  Th.  3).  Der  freie  Mensch  trachtet  aber,  sich  die 
übrigen  Menschen  durch  Freundschaft  zu  verbinden  (nach  L.  37 
d.  Th.)  und  den  Menschen  nicht  nach  ihrem  Afibote  Gleiches  m 
vergelten,  sondern  er  strebt,  sich  und  die  UebijfGi  «fc 

freie  Urtheil  der  Vernunft  zu  leiten  und  nnr  das» 
selbst  als  das  Höchste  erkennt     Daher  such 
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uro  den  Un wissenden  nicht  verhasst  in  werden,  nnd  um  nicht  ihrem 
Triebe,  sondern  der  Vernunft  allein  zu  gehorchen,  ihre  Wohlthaten 
so  viel  als  möglich  abzulehnen.    W.  z.  b.  w. 

Anmerkung.  Ich  sage,  so  viel  als  möglich.  Denn  wenn  die 
Menschen  auch  unwissend  sind,  sind  es  doch  Menschen,  welche 
menschliche  Hülfe,  die  vorzüglichste  von  allen,  in  der  Noth  leisten 
können.  Und  desshalb  geschieht  es  oft,  dasB  es  nötbig  ist,  Wohl- 
thaten von  ihnen  anzunehmen  und  folglich  ihnen  dagegen  nach 
ihrer  Sinnesweise  zu  willfahren.  Dazu  kommt,  dass  im  Ablehnen 
von  Wohlthaten  Vorsicht  anzuwenden  ist,  damit  wir  sie  nicht  zu 
verachten  oder  aus  Geiz  die  Wiedererstattung  zu  scheuen  seheinen, 
und  so,  während  wir  ihrem  Hasse  entgehen  wollen,  eben  dadurch 
in  Feindschaft  mit  ihnen  gerathen.  Desshalb  muss  man  bei  dem 
Ablehnen  von  Wohlthaten  Rücksicht  auf  das  Nützliche  und  Schick- 
liche nehmen. 

71.  Lehrsatz.  Die  freien  Menschen  allein  sind  gegen 
einander  höchst  dankbar. 

Betctis.  Die  freien  Menschen  allein  sind  einander  höchst  nütz- 
lich und  unter  einander  durch  das  engste  Band  der  Freundschaft 
verknüpft  (nach  L.  35  d.  Th.  und  Folges.  1  dess.  L.)  und  streben 
mit  gleichem  Liebeseifer  einander  wohlzuthun  (nach  L.  37  d.  Th.). 
Und  folglich  (nach  Def.  34  der  Affecte)  sind  die  freien  Menschen 
allein  gegen  einander  höchst  dankbar.    W.  z.  b.  w. 

Anmerkung.  Der  Dank,  welchen  die  Menschen,  die  von  blinder 
Begierde  geleitet  werden,  einander  abstatten,  ist  meist  eher  ein 
Handel  oder  ein  Köder  als  ein  Dank.  Ferner  ist  die  Undankbar- 
keit kein  Affect  Doch  ist  Undankbarkeit  schmachvoll,  weil  sie 
meistentheils  anzeigt,  dass  der  Mensch  mit  zu  viel  Hass,  Zorn, 
Hochmuth  oder  Geiz  etc.  affidrt  ist  Denn  wer  aus  Thorheit  Gaben 
nicht  zu  vergelten  weiss,  ist  nicht  undankbar,  und  viel  weniger 
derjenige,  welcher  durch  die  Gaben  einer  Buhlerin  nicht  bewegt 
wird,  ihrer  Wollust  zu  dienen,  durch  die  eines  Diebes,  dessen 
Diebstahle  zu  verhehlen,  oder  irgend  eines  Andern.  Denn  im 
Gregentheil  zeigt  derjenige  einen  festen  Geist,  der  sich  durch  keine 
Gaben  zu  seinem  eigenen  oder  zum  allgemeinen  Verderben  ver- 
leiten läset. 

72.  Lehrsati.  Der  freie  Mensch  handelt  nie  mit  böser 
Hinterlist,  sondern  stets  mit  Aufrichtigkeit 

Bmod$.    Wenn  der  freie  Mensch,  insofern  er  frei  ist,  etwas 

Hflaer  Hinterlist  thäte,  so  würde  er  es  nach  dem  Gebote  der 

ni  (dam  aar  insofern  nennen  wir  ihn  frei).    Und  folg- 


• 
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lieh  wäre  mit  böser  Hinterlist  handeln ,  Tagend  (ntnh  L.  24  d.  Th.), 
und  also  (nach  dems.  L.)  wäre  es  ftr  Jeden  gemthener,  um  sein 
Seyn  zu  erhalten,  mit  böser  Hinterlist  an  handeln,  d.  h.  wie  an 
sieh  erhellt)  es  wäre  den  Menschen  gerathener,  bloa  in  Worten 
übereinzustimmen,  in  der  That  aber  einander  entgegen  m  seyn; 
diese  ist  (nach  Folges.  zu  L  31  d.  Th.)  widersinnig;  demnach 
handelt  der  freie  Mensch  etc.    W.  z.  b.  w. 

Anmerkung.  Fragt  man  nun:  wenn  der  Mensch  sich  durch 
Treulosigkeit  aus  augenblicklicher  Todesgefahr  befreien  könnte,  ob 
dann  nicht  die  Vernunft,  damit  er  sein  Seyn  erhalte,  durchao* 
räth,  treulos  zu  seyn;  so  antwortet  man  auf  dieselbe  Weise:  wenn 
die  Vernunft  diess  räth,  räth  sie  es  also  allen  Menschen,  and  also 
räth  die  Vernunft  überhaupt  den  Menschen  nur  mit  böser  Hinter 
list  sich  zu  vertragen,  ihre  Kräfte  zu  vereinigen  und  gemeinschaft- 
liche Rechte  zu  haben:  was  widersinnig  ist. 

73.  Lehrsatz.  Der  von  der  Vernunft  geleitete  Mensch 
ist  im  Staate,  wo  er  nach  gemeinsamem  Beschlüsse 
lebt,  mehr  frei,  als  in  der  Einsamkeit,  wo  er  sieh  alleio 
gehorcht. 

Beweis.  Der  von  der  Vernunft  geleitete  Mensch  wird  nicht 
durch  Furcht  zum  Gehorsam  geleitet  (nach  L.  63  d.  Th.),  sondern 
insofern  als  er  sein  Seyn  nach  dem  Gebote  der  Vernunft  au  er- 
halten strebt,  d.  h.  (nach  Anm.  zu  L.  66  d.  Th.)  insofern  er  frei 
zu  leben  strebt,  auf  das  gemeinschaftliche  Leben  und  den  gemein- 
schaftlichen Nutzen  Rücksicht  zu  nehmen  (nach  L.  37  d.  Th.)  and 
folglich  (wie  wir  in  der  Anm.  2  zu  L.  37  d.  Th.  gezeigt  haben) 
gemäss  dem  gemeinschaftlichen  Staatsgesetz  zu  leben.  Der  von 
der  Vernunft  geleitete  Mensch  bestrebt  sich  also,  um  freier  zi 
leben,  die  allgemeinen  Rechte  des  Staates  zu  beobachten. 

Anmerkung.  Diess  und  Aehnliches,  was  wir  von  der  wahres 
Freiheit  des  Menschen  gezeigt  haben,  gehört  zur  Thatkraft  d.  a. 
(nach  Anm.  zu  L.  59,  Th.  3)  zur  Seelenstärke  und  zum  Edelmuth. 
Und  ich  halte  es  nicht  für  der  Mühe  werth,  alle  Eigenschaften  der 
Thatkraft  hier  einzeln  anzugeben,  noch  viel  weniger  zu  beweisen, 
dass  der  thatkräftige  Mensch  Niemand  hasst,  auf  Niemand  zürnt, 
Niemand  beneidet,  auf  Niemand  unwillig  ist,  Niemand  gering  schätzt 
und  durchaus  nicht  hochmüthig  ist.  Denn  diess  und  alles  Andere, 
was  eich  auf  das  wahre  Leben  und  auf  die  Religion  besieht,  l&set 
sich  leicht  aus  L.  37  u.  46  d.  Th.  erhärten,  dass  nämlich  Haas  m 
Gegen theil  durch  Liebe  zu  überwinden  ist,  und  das«  Jeder,  düzT 
die  Vernunft  leitet,   auch   für  die  Uebrigen   das  Gute 
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welches  er  filr  sieh  selbst  begehrt  Hiezu  kommt  das,  was  wir 
in  der  Anmerkung  zu  L.  50  d.  Th.  und  an  anderen  Stellen  bemerkt 
haben,  dass  nämlich  der  thaikräftige  Mann  das  vor  Allen  in  Be- 
tracht lieht ,  dass  Alles  aus  der  Notwendigkeit  der  göttlichen 
Natur  folgt,  und  dass  folglich  Alles,  was  er  ach  als  lästig  und 
böse  denkt,  und  was  aberdiess  noch  als  gottlos,  sehreeklich,  un- 
gerecht und  schmachvoll  erscheint,  daraus  entspringt,  dass  er  die 
Dinge  selbst  verkehrt,  verstümmelt  und  verworren  begreift.  Und 
aus  dieser  Ursache  besonders  strebt  er  die  Dinge,  wie  sie  an  sich 
sind,  eu  begreifen  und  die  Hindernisse  der  wahren  Erkenntniss 
zu  entfernen,  als  da  sind:  Hass,  Zorn,  Neid,  Verhöhnung,  Hooh- 
muth  und  dergleichen  mehr,  wie  wir  im  Vorigen  bemerkt  haben, 
and  somit  sucht  er  so  viel  als  möglich,  wie  wir  gesagt  haben, 
recht  su  thun  und  fröhlich  eu  seyn.  Wie  weit  aber  die  mensch- 
liche Tugend  zu  dessen  Erlangung  reicht,  und  was  sie  könne, 
werde  ich  im  folgenden  Theile  zeigen. 


Anhang. 

Was  ich  in  diesem  TTieile  über  die  wahre  Lebensweise  ge- 
sagt, ist  nicht  so  gestellt,  dass  es  mit  einem  Blick  überschaut 
werden  kann,  sondern  zerstreut  von  mir  bewiesen  worden,  je 
nachdem  ich  nämlich  eines  aus  dem  andern  leichter  ableiten  konnte. 
Ich  will  es  daher  hier  wieder  zusammenfassen  und  in  übersieht- 
liehe  Sätze  bringen. 

§.  1. 
Alle  unsere  Bestrebungen  oder  Begierden  erfolgen  so  aus  der 
Notwendigkeit  unserer  Natur,  dass  sie  entweder  aus  ihr  allein 
als  ihrer  nächsten  Ursache  verstanden  werden  können,  oder  inso- 
fern wir  einen  Theil  der  Natur  sind,  der  aus  sich  ohne  andere  In- 
dividuen nicht  adäquat  begriffen  werden  kann. 

• 

§.  2. 
Die  Begierden,  welche  so  aus  unserer  Natur  folgen,  dass  sie 
aus  ihr  allein  verstanden  werden  können,  sind  solche,  die  sich 
auf  den  Geist  beziehen,  insofern  dieser  als  aus  adäquaten  Vor- 
stellungen bestehend  begriffen  wird;  die  übrigen  Begierden  aber 
beziehen  sieh  nur  auf  den  Geist,  insofern  er  die  Dinge  inadäquat 
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begreift,  und  ihre  Kraft  und  ihr  Wachathtun  nicht  als  das 
liehe,  sondern  als  das  Vermögen  der  Dinge,  welche  auaser  ua 
sind,  definirt  werden  muss;  and  deeshalb  worden  jene  richtig 
Handlungen,  diese  aber  Leidenschaften  genannt  Denn  jene  söget 
stets  unser  Vermögen  an,  diese  hingegen  unser  Unvermögen  uai 
unsere  verstümmelte  Erkenntniss. 

Unsere  Handlungen  d.  h.  diejenigen  Begierden,  welche  an 
dem  Vermögen  des  Menschen  oder  aus  der  Vernunft  erklärt  wer 
den,  sind  stets  gut,  die  übrigen  aber  können  sowohl  gut  ak 
schlecht  seyn. 

Es  ist  daher  für  das  Leben  hauptsächlich  von  Mutzen,  des 
Verstand  oder  die  Vernunft  so  viel  wir  können  zu  vervollkommne^ 
und  hierin  allein  besteht  das  höchste  Glück  oder  die  Glückselig- 
keit des  Menschen;  denn  die  Glückseligkeit  ist  nichts  Anderes,  ab 
eben  die  Zufriedenheit  der  Seele,  welche  aus  der  intuitiven  Er- 
kenntniss  Gottes  entspringt;  den  Verstand  vervollkommnen  aal 
1  aber  auch  nichts  Anderes,  als  Gott  und  Gottes  Attribute  und 
Thaten,  die  aus  der  Notwendigkeit  seiner  Natur  folgen,  ver- 
stehen. Desshalb  ist  der  letzte  Zweck  des  von  der  Vernunft  ge- 
leiteten Menschen  d.  h.  die  höchste  Begierde,  mit  welcher  er  alk 
übrigen  zu  beherrschen  trachtet,  diejenige,  durch  welche  erdakh 
gebracht  wird,  sich  und  alle  Dinge,  die  in  den  Bereich  seiner  & 
kenntniss  fallen  können,  adfiquat  zu  begreifen. 

$.  5. 
Es  giebt  daher  kein  vernünftiges  Leben  ohne  Erkenntnia, 
und  die  Dinge  sind  nur  in  so  fern  gut,  insofern  sie  den  Menschet 
unterstützen,  das  Leben  des  Geistes  zu  gemessen,  das  als  &• 
kenntniss  definirt  wird.  Was  hingegen  aber  den  Mensehen  hindert, 
die  Vernunft  zu  vervollkommnen  und  das  vernünftige  Leben  n 
gemessen,  das  allein  nennen  wir  böse. 

§.  6. 
Weil  aber  Alles,  wovon  der  Mensch  die  wirkende  Undte 
ist,  nothwendig  gut  ist,  so  kann  daher  dem  Menschen  nur  dank 
äussere  Ursachen  Böses  widerfahren,  insofern  ernlmlieh  ein  IVA 
der  ganzen  Natur  ist,  deren  Gesetzen  die  UtoOMUielijs  Natur  ge- 
horchen, und  der  sie  sich  auf  fast  untiidlltiM'W^il^^aiifaeqa» 
men  muss. 

S.  7. 
Es  ist  unmöglich,  dass  der  Mensch  nte 
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sey  und  nicht  ihrer  allgemeine*  Ordnung  folge;  wenn  er  aber 
mit  solchen  Individuen  verkehrt,  welche  mit  der  Natur  des  Men- 
sehen selbst  übereinstimmen,  so  wird  eben  dadurch  das  Thätig- 
keitsvermögeo  des  Menschen  erhöht  und  gefördert  werden.  Wenn 
er  hingegen  unter  solchen  ist,  welche  mit  seiner  Natur  gar  nicht 
übereinstimmen,  so  wird  er  crime  grosse  Veränderung  seiner  selbst 
sich  ihnen  kaum  anbequemen  können. 

Alles,  was  es  in  der  Natur  giebt,  das  wir  für  schlecht  oder  f 
für  möglicheweise  hinderlich  erachten,  um  daouseyn  und  ein  ver-  ( 
nttnftiges  Leben  gemessen  zu  kiteinen,  das  dürfen  wir  auf  dem I 
Wege,  der  uns  sicherer  scheint,  von  uns  entfernen,  und  dagegen * 
dürfen  wir  zu  unserm  Vortheil  anwenden,  und  auf  jegliche  Weise) 
Alles  benützen,  was  es  giebt,  das  wir  ftir  gut  oder  nützlich  zurj 
Erhaltung  unseres  Seyns  und  zum  Genuss  des  vernünftigen  Lebens 
erachten ;  und  nach  dem  höchsten  Recht  der  Natur  darf  Jeder  un- 
beschränkt das  thun,  wovon  er  glaubt,  dass  es  zu  seinem  Nutzen j 
gereicht 

Nichts  kann  mehr  mit  der  Natur  eines  Wesens  übereinstimmen,  , 
als  die  übrigen  Individuen  derselben  Art,  und  folglich  giebt  es 
(nach  §.  7)  nichts,  was  zur  Erhaltung  seines  Seyns  und  zum  Ge- 
nuss des  vernünftigen  Lebens  ftlr  den  Menschen  nützlicher  wäre, 
ab  der  Mensch,  den  die  Vernunft  leitet  Weil  wir  ferner  unter 
den  einzelnen  Dingen  nichts  kennen,  was  vortrefflicher  ist  als  der 
Mensch,  den  die  Vernunft  leitet,  so  kann  ein  Jeder  durch  Nichts 
mehr  zeigen,  wie  viel  Geschick  und  Geist  er  besitze,  als  dass  er 
die  Menschen  so  heranbildet,  dass  sie  endlich  nach  eigener  Ver- 
nunftherrschaft leben. 

$.  10. 

Insofern  die  Menseben  vom  Neid  oder  irgend  einem  Affecte 
des  Hasses  gegen  einander  getrieben  werden,  insofern  sind  sie  ein- 
ander entgegengesetzt  und  folglich  um  so  mehr  zu  fürchten,  je 
mächtiger  sie  sind,  als  die  übrigen  Individuen  der  Natur. 

§.  11. 

Die  Herzen  werden  jedoch  nicht  durch  Waffen,  sondern  durch    \ 
liebe  und  Edelmuth  überwunden. 

Es  ist  den  Menschen  hauptsächlich  von  Nutzen,  Verbindungen 
«inzugehen  und  sich  durch  solche  Bande  aneinander  zu  knüpfen, 
«durch  welche  sie  geschickter  aus  sich  Allen  eins  machen   und 
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durchweg  das  zu  thun,  was  die  Freundschaftsverbindungen  iu  be- 
festigen dient 

§.  13. 

Dazu  wird  aber  Geschick  und  Wachsamkeit  erfordert  Don 
die  Menschen  sind  wankelmttthig  (denn  deren,  die  nach  der  Vor 
schrift  der  Vernunft  leben,  sind  Wenige),  und  dennoch  meiste 
theils  neidisch  und  mehr  zur  Bache  als  zum  Mitgefahl  geneigt  & 
gehört  daher  eine  besondere  Macht  der  Seele  dazu,  um  ema 
Jeden  nach  seinem  Sinne  zu  tragen  und  sich  davor  zu  bewahra, 
ihre  Affecte  nachzuahmen.  Diejenigen  hingegen  aber,  die  dk 
Menschen  zu  tadeln  und,  statt  sie  Tugenden  zu  lehren,  ihm 
Fehler  vorzurücken  und  ihren  Geist  nicht  zu  stärken,  aondflR 
zu  brechen  verstehen,  die  sind  sich  und  den  Anderen  zur  IM 
Desshalb  haben  Viele  aus  allzu  grosser  Unduldsamkeit  ihres  Ga- 
stes und  aus  falschem  Religionseifer  lieber  unter  Thieren,  ak 
unter  Menschen  leben  wollen;  wie  Knaben  oder  Jünglinge,  diedb 
Vorwürfe  der  Eltern  nicht  gleichmüthig  ertragen  können,  uzte 
die  Soldaten  fliehen  und  die  Unbequemlichkeiten  des  Krieges  wd 
die  Herrschaft  von  Willkürbefehlen  den  häuslichen  Bequemfiek- 
keiten  und  elterlichen  Ermahnungen  vorziehen  und  sich  jede  Usl 
auferlegen  lassen,  nur  um  sich  an  den  Eltern  zu  rächen. 

$.14. 

Obgleich  daher  die  Menschen  meist  Alles  nach  ihrem  GeU* 
einrichten,  so  ergeben  sich  doch  aus  ihrer  gemeinschaftlichen  fl* 
Seilschaft  viel  mehr  Vortheile,  als  Nachtheile.  Deeahalb  ist  s 
besser,  ihre  Beleidigungen  mit  Oleiohmuth  zu  ertragen  und  fc 
eifrig  zu  betreiben,  was  die  Eintracht  und  Freundschaft  so  ff 
reichen  dient. 

§.  15. 

Was  Eintracht  erzeugt,  ist  das,  was  zur  Gerechtigkeit,  BSSf 
keit  und  Ehrbarkeit  gehört  Denn  die  Menschen  ertngen  aoaff 
dem  Ungerechten  und  Unbilligen  auch  das  ungern,  was  man  fr 
schmachvoll  hält,  oder  wenn  Jemand  die  angenommenen  SM» 
eines  Staates  verachtet  Um  aber  liebe  zu  gewinnen,  ist  bqt 
sächlich  dasjenige  nOthig,  was  sieh  auf  Religion  und  Frömmigfa* 
bezieht  Hierüber  siehe  man  . AapfedL  jgai.A>  zu  L.  37,  Aml  - 
L.  46  und  Anm.  zu  L.  78  dfe 
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Gebrauch  der  Vernunft  gehört,  00  wenig  ab  Mitleiden,  obgleich 
es  den  Anschein  der  Pflichtmässigkeit  äußerlich  zu  haben  scheint 

S.  17. 

Die  Menschen  werden  ausserdem  durch  Freigebigkeit  ge- 
wonnen, diejenigen  besonders,  die  nichts  haben,  wodurch  sie  sich 
das  zur  Erhaltung  des  Lebens  Nothwendige  verschaffen  können. 
Aber  einem  jeden  Bedürftigen  Hülfe  zu  leisten,  übersteigt  bei 
weitem  die  Kräfte  und  den  Nutzen  eines  einzelnen  Mannes.  Denn 
der  Reichthum  eines  Privatmannes  reicht  bei  weitem  nicht  hin, 
diess  zu  leisten.  Zudem  ist  die  Fähigkeit  eines  einzelnen  Mannes 
zu  beschränkt,  um  steh  Alle  durch  Freundschaft  verbinden  zu 
können.  Desshalb  liegt  die  Armenpflege  der  ganzen  Gesellschaft 
ob  und  gehört  nur  zum  Gemeinwohl. 

§.  18. 

In  der  Annahme  von  Wohlthaten  und  Dankeserwiederung 
muss  unsere  Sorge  wieder  eine  ganz  andere  seyn;  siehe  hierüber 
Anm.  zu  L.  70  und  Anm.  zu  L.  71  d.  Th. 

§.  19. 

Auch  buhlerische  Liebe  d.  h.  die  Geschlechtslust,  welche  aus 
gefälligem  Aeussern  entspringt,  und  schlechthin  jede  Liebe,  welche 
eine  andere  Ursache  als  die  Freiheit  des  Geistes  anerkennt,  geht 
leicht  in  Hase  über,  wenn  sie  nicht,  was  noch  schlimmer  ist,  eine 
Art  des  Wahnsinns  ist  und  dann  mehr  durch  Zwietracht  als  Ein- 
tracht genährt  wird.    Siehe  zu  Folges.  zu  L.  31,  Th.  3. 

§.  30. 

Was  die  Ehe  betrifft,  so  ist  es  gewiss,  dass  sie  mit  der  Ver- 
nunft übereinstimmt,  wenn  die  Begierde  nach  körperlicher  Ver- 
mischung nicht  durch  gefälliges  Aeussere  allein,  sondern  auch 
durch  die  Liebe  zum  Erzeugen  und  zur  weisen  Erziehung  von 
Kindern  entsteht;  und  wenn  überdiess  die  Liebe  beider,  des  Mannes 
und  des  Weibes,  nicht  allein  das  gefällige  Aeussere,  sondern  vor- 
nehmlich die  Freiheit  der  Seele  aur  Ursache  hat 

§.  21. 

Aasendem  eraeugt  Schmeichelei  Eintracht,  aber  durch  das 
schimpfliche  Laster  der  Knechtschaft  oder  durch  Treulosigkeit 
Denn  Niemand  wird  mehr  durch  Schmeichelei  gefangen,  als  die 
Hochmttthigen,  die  die  ersten  seyn  wollen  und  es  doch  nicht  sind. 

5.  2a. 

In  der  Selbsterniedrigung  steckt  der  falsche  Schein  der  Fröm- 
E*ft  und  Religion.    Und  obgleich  die  Selbsterniedrigung  dem 
fh  entgegengesetzt  ist,  steht   doch  der  sich   selbst  Er-/ 
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niedrigende  dem  Hochmttthigen   am  nächsten.     (Siehe  Anm.  a 
L.57<LTh.) 

§.  2a 

Die  Scham  kann  ausserdem  nur  in  solchen  Dingen  zur  Ein- 
tracht fuhren,  welche  sich  nicht  verbeigen  lassen.  Weil  ferner 
die  Scham  selbst  eine  Art  der  Unlust  ist,  hat  sie  keine  Beziehaag 
auf  den  Gebrauch  der  Vernunft. 

§.  24. 

Die  übrigen  Aflecte  der  Unlust  gegen  die  Menschen  stehet 
der  Gerechtigkeit,  Billigkeit,  Ehrbarkeit,  Frömmigkeit  und  Religiös 
geradezu  entgegen;  und  obgleich  der  Unwille  den  Anschein  von 
Billigkeit  zu  haben  scheint,  so  lebt  man  doch  da  gesetzlos,  iro 
einem  Jeden  gestattet  ist,  über  die  Thaten  eines  Andern  abwar- 
theilen  und  sein  oder  eines  Andern  Recht  zu  wahren. 

5.  25. 

Die  Bescheidenheit  d.  h.  die  Begierde,  den  Mensehen  zu  ge-  f 
fallen,  welche  durch  die  Vernunft  bestimmt1  wird,  gehört  mr  j 
PflichtmüBsigkeit,  wie  wir  in  der  Anm.  zu  L  37  d.  Th.  gesagt 
haben.  Aber  wenn  sie  aus  einem  Affecte  entspringt,  ist  sie  Ehr- 
sucht oder  eine  Begierde,  durch  welche  die  Menschen  unter  des 
falschen  Bilde  von  Pflichtmässigkeit  meist  Zwietracht  and  Aufruhr 
erregen.  Denn  wer  den  Andern  durch  Kath  oder  That  dazu  n 
verhelfen  wünscht,  dass  sie  alle  zugleich  das  höchste  Out  ge- 
messen, der  trachtet  vor  Allem  darnach,  sich  ihre  liebe  zu  er 
werben,  nicht  aber  sie  zur  Bewunderung  zu  verleiten,  so  das 
die  Lehre  von  ihm  den  Namen  trage,  noch  irgend  welche  Ur- 
sachen zum  Neid  zu  geben.  Auch  im  gewöhnlichen  Gesprich  wW 
er  sich  davor  hüten,  die  Fehler  der  Menschen  aufzuzählen  vri 
sich  bemühen,  nur  spärlich  von  dem  menschlichen  Unvennögq 
zu  sprechen,  häufig  dagegen  von  der  menschlichen  Tugend  od* 
Macht,  und  auf  welchem  Wege  sie  vervollkommnet  werden  könne, 
damit  die  Menschen  so,  nicht  aus  Furcht  oder  Abscheu,  sondert 
allein  durch  den  Affect  der  Lust  getrieben,  sich  bestreben,  so  vkl 
an  ihnen  liegt,  nach  der  Vorschrift  der  Vernunft  zu  leben. 

§.  26. 

Ausser   den  Menschen   kennen   wir   nichts  Einzelnes   in  dv 
Natur,   an  dessen  Geist  wir  uns  erfreuen,   oder  was  wir  dzstfc 
Freundschaft  oder  irgend  eine  Art  des  Umganges  an  uns 
können;  und  was  es  also  noch  in  der  Natur  ausser 
giebt,  das  zu  erhalten  fordert  die  Rücksicht  auf* 
nicht,  sondern  sie  lehrt  uns,  es  je  nach  seiner  * 
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Wendung  zu  erhalten,  zu  zerstören  oder  auf  jegliche  Welse  unserm 
Gebrauche  anzupassen. 

$.  »7. 
Der  Nutzen,  den  wir  Ton  den  Dingen,  welche  ausser  uns 
sind,  ziehen,  besteht  ausser  der  Erfahrung  und  Erkenntniss,  die 
wir  dadurch  erlangen,  dass  wir  sie  beobachten  und  aus  den  jedes- 
maligen Gestalten  in  andere  verwandeln ,  hauptsächlich  in  der  Er- 
haltung des  Körpers.  Und  in  dieser  Rücksicht  sind  diejenigen 
Dinge  besonders  nützlich,  die  den  Körper  so  erhalten  und  nähren 
können,  dass  alle  seine  Theile  ihren  Verrichtungen  gehörig  ob- 
liegen können.  Denn  je  geschickter  der  Körper  ist,  auf  mehrere 
Weisen  afficirt  zu  werden  und  die  äusseren  Körper  auf  mehrere 
Weisen  zu  afficiren,  desto  geschickter  ist  der  Geist  zum  Denken 
(siehe  L.  38  und  39  d.  Th.).  Es  scheint  aber  sehr  wenig  der- 
gleichen in  der  Natur  zu  geben,  daher  bedarf  man,  um  den  Körper, 
wie  es  erforderlich  ist,  zu  nähren,  vieler  Nahrungsmittel  von  ver- 
schiedener Natur.  Denn  der  menschliche  Körper  ist  aus  sehr 
vielen  Theilen  von  verschiedener  Natur  zusammengesetzt,  welche 
einer  beständigen  und  mannigfaltigen  Nahrung  bedürfen,  damit 
der  ganze  Körper  zu  Allem,  was  aus  seiner  Natur  folgen  kann, 
gleich  geschickt  sey,  und  damit  folglich  auch  der  Geist  gleich  ge- 
schickt sey,  mehr  zu  begreifen. 

$.  28. 
Um  dies8  aber  zu  erreichen,  würden  die  Kräfte  jedes  Ein- 
zelnen schwerlich  hinreichen,  wenn  sich  die  Menschen  nicht  gegen- 
seitige Hülfe  leisteten.  Nun  ist  das  Geld  ein  abkürzendes  Tausch- 
mittel aller  Dinge  geworden;  daher  kommt  es,  dass  das  Bild 
desselben  den  Geist  des  grossen  Haufens  am  meisten  zu  beschäf- 
tigen pflegt,  weil  er  sich  fast  gar  keine  Art  der  Lust  in  der  Phan- 
tasie vorstellen  kann,  die  nicht  von  der  Vorstellung  des  Geldes 
ab  Ursache  begleitet  wäre. 

$.  29. 
Diess  ist  aber  nur  bei  denjenigen  ein  Fehler,  die  sich  nicht 
ans  Dürftigkeit,  noch  zu  ihren  Bedürfnissen  Geld  zu  erwerben 
suchen,  sondern  weil  sie  die  Künste  des  Erwerbens  gelernt  haben, 
mit  denen  sie  grossthun.  Im  Uebrigen  nähren  sie  den  Körper 
aus  Gewohnheit,  doch  nur  kärglich,  weil  sie  von  ihren  Gütern  so 
viel  zo  vedtaMfegkuiben,  als  sie  auf  die  Erhaltung  ihres  Körpers 
J^^™Äfc"">— t  den  richtigen  Gebrauch  des  Geldes  kennt 
L"  uns  nur  nach  dem  Bedttrfniss  bestimmt, 
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§.  30. 

Da  also  diejenigen  Dinge  gut  sind,  wekhe  die  Tbeüe  des 
Körpers  unterstützen,  ihren  Verrichtungen  obzuliegen,  und  die 
Lust  darin  besteht,  dass  das  Vermögen  des  Menschen,  insofern  er 
aus  Geist  und  Körper  besteht,  erhöht  oder  vermehrt  wird,  so  ist 
Alles,  was  Lust  verschanzt)  gut  Aber  da  die  Dinge  hingegen  nicht 
zu  dem  Zwecke  thätig  sind,  um  uns  mit  Lust  zu  afficiren,  und 
ihr  Thätdgkeitevermögen  nicht  unaerm  Nutzen  gemäße  gestimmt 
wird,  und  da  endlich  die  Lust  meist  sich  hauptsächlich  auf  einen 
Theil  des  Körpers  bezieht,  so  haben  also  die  Affecte  der  Lost 
(wenn  nicht  Vernunft  und  Wachsamkeit  dabei  ist),  und  folgfiel 
die  von  ihnen  erzeugten  Begierden  meist  ein  Uebermaas.  Hiea 
kommt,  dass  wir  aus  Affect  das  für  das  Vorzüglichste  halten,  wm 
Air  den  Augenblick  angenehm  ist,  und  das  Künftige  nicht  mit 
gleichem  Affect  schätzen  können«  Siehe  Anm.  zu  L.  44,  TL  3 
und  Anm.  zu  L.  60  d.  Th. 

§.  31. 

Der  Aberglaube  scheint  dagegen  dasjenige  als  gut  festzusetzen, 
was  Unlust,  und  dasjenige  dagegen  als  schlecht,  was  Last  bringt 
Aber,  wie  wir  schon  gesagt  haben  (siehe  Anm.  zu  L.  45  d.  Th.), 
freut  sich  Niemand  als.  ein  Neidischer  über  mein  Unvermögen 
und  meinen  Schaden.  Denn  mit  je  grösserer  Lust  wir  afifant 
werden,  zu  desto  grösserer  Vollkommenheit  gehen  wir  über  und 
nehmen  folglich  um  so  mehr  Theil  an  der  göttlichen  Katar;  um) 
eine  Lust,  welche  durch  die  wahre  Rücksicht  auf  unsern  Nutzet 
beherrscht  wird,  kann  nie  schlecht  seyn.  Wer  dagegen  von  der 
Furcht  geleitet  wird  und  das  Oute  thut,  um  das  Böee  zu  ver 
meiden,  wird  nicht  von  der  Vernunft  geleitet 

§.  32. 

Das  menschliche  Vermögen  ist  aber  sehr  beschränkt  and 
wird  von  dem  Vermögen  der  äusseren  Ursachen  unendlich  über 
troffen,  und  folglich  haben  wir  keine  unbedingte  Macht,  die  Dinge, 
welche  ausser  uns  sind,  unserm  Nutzen  anzupassen.  Doch  wodei 
wir  Alles  mit  Oleichmuth  ertragen,  was  sich  uns  dem  entgegen 
ereignet,  was  die  Rücksicht  auf  unsern  Nutzen  verlangt,  wes* 
wir  das  Bewusstseyn  haben,  unserer  Pflicht  Genüge  geleistet  u 
haben,  und  dass  das  Vermögen,  welches  wir  haben,  sieh  nkM 
so  weit  erstrecken  könne,  um  es  vermeiden  zu  können,  und  dw 
wir  ein  Theil  der  gesammten  Natur  sind,  deren  Ordntas  wir  h 
folgen.  Wenn  wir  diess  klar  und  bestimmt  erkan 
derjenige  Theil  von  uns,   welcher  als  Erkenntnis^ 
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d.  h.  der  bessere  Theil  von  uns,  dabei  völlig  beruhigt  seyn  und 
in  dieser  Beruhigung  zu  verharren  streben.  Denn  insofern  wir 
erkennen,  können  wir  nur  das  begehren,  was  nothwendig  ist, 
und  nur  bei  der  Wahrheit  uns  völlig  beruhigen;  und  insofern 
wir  also  dieses  richtig  erkennen,  sofern  stimmt  das  Bestreben 
des  bessern  Theils  von  üb*  mit  der  Ordnung  der  ganzen  Natur 
überein. 


Ethik. 

Fünfter    Theil. 

Ton  der  Kacht  des  Verstandes  oder  Ton  der  mensek- 

liehen  Freiheit. 


Einleitung. 

Ich  gehe  schliesslich  zum  andern  Theile  der  Ethik  über,  der 
von  der  Weise  oder  dem  Wege  handelt,  der  zur  Freiheit  ftlhrt 
Ich  werde  also  hier  von  der  Macht  der  Vernunft  handeln,  indem 
ich  zeige,  was  die  Vernunft  an  sich  über  die  Affecte  vermag,  w» 
sodann  Freiheit  des  Geistes  oder  Glückseligkeit  ist,  woraus  wir 
ersehen  werden,  wie  viel  der  Weise  dem  Unwissenden  vorangeht 
Wie  und  auf  welchem  Wege  aber  die  Erkenntnis*  vervollkomm- 
net, und  mit  welcher  Kunst  der  Körper  gepflegt  werden  mtuae, 
um  seinen  Verrichtungen  gehörig  obliegen  zu  können,  gebort 
nicht  hieher;  denn  Letzteres  gehört  zur  Heilkunde,  ersteres  aber 
zur  Logik.  Ich  will  also  hier  blos  von  der  Macht  des  Geistee  oder 
der  Vernunft  handeln  und  vor  Allem  zeigen,  von  welcher  Grit* 
und  Art  die  Herrschaft  ist,  die  sie  über  die  Affecte  hat,  am  de 
einzuschränken  und  zu  massigen.  Denn  dass  wir  keine  unbe- 
dingte Herrschaft  über  sie  besitzen,  haben  wir  -schon  oben  be- 
wiesen. Die  Stoiker  haben  freilich  geglaubt,  dass  sie  unbedingt 
von  unserm  Willen  abhangen  und  wir  unumschränkt  Ober  sie  ge- 
bieten können;  sie  wurden  indess  durch  den  Widerspruch  der  fr 
fahrung,  aber  nicht  von  ihren  Principien  zu  dem  Eingeet&ndnM 
gezwungen,  dass  zu  deren  Einschränkung  und  Beherrschung  nktt 
geringe  Uebung  und  Anstrengung  erfordert  werde.  Jemand  Ter 
suchte  diess  an  dem  Beispiel  zweier  Hunde  und  zwar  (wenn  kk 
mich  recht  erinnere)  eines  Haushundes  und  eines  Jagdhundes  ■ 
zeigen,  weil  er  es  nämlich  durch  Uebung  endlich 
konnte,  dass  der  Haushund  an  die  Jagd,  der  Jag« 
von  der  Verfolgung  der  Hasen  abzulassen  sich  gt 
Ansicht  begünstigt  Cartesius  nicht  wenig}  denn  « 
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Seele  oder  der  Geist  sey  hauptsächlich  mit  einem  gewissen  Theile 
des  Gehirns,  den  man  die  Zirbeldrüse  nennt,  vereint,  durch  deren 
Hülfe  der  Geist  alle  Bewegungen,  die  in  dem  Körper  erregt  wer- 
den und  die  äusseren  Gegenstände  wahrnimmt,  und  welche  der 
Geist  blos  dadurch,  dass  er  will,  verschiedenartig  bewegen  kann. 
Er  nimmt  an,  dass  diese  Drüse  so  in  der  Mitte  des  Gehirns 
schwebe,  dass  sie  durch  die  kleinste  Bewegung  der  Lebensgeister 
bewegt  werden  könne.  Sodann  nimmt  er  an,  dass  diese  Drüse 
auf  eben  so  viele  verschiedene  Weisen  in  der  Mitte  des  Gehirnes 
schwebe,  als  die  Lebensgeister  auf  sie  stossen,  und  dass  ihr  ausser- 
dem so  viel  verschiedene  Bindrücke  eingeprägt  werden,  als  ver- 
schiedene äussere  Gegenstände  die  Lebensgeister  selbst  gegen  sie 
stossen.  Daher  komme  es,  dass  wenn  die  Drüse  hierauf  dem 
Willen  der  Seele  gemäss,  der  sie  verschiedenartig  bewegt,  auf 
diese  oder  jene  Art  schwebe,  wie  sie  früher  schon  gemäss  den 
auf  diese  oder  jene  Art  getriebenen  Lebensgeistern  geschwebt 
hatte,  dann  die  Drüse  selbst  die  Lebensgeister  selbst  auf  dieselbe 
Weise  treiben  und  bestimmen  werde,  wie  sie  früher  von  einem 
gleichen  Schweben  der  Drüse  getrieben  worden,  waren.  Ausser- 
dem nimmt  er  an,  dass  ein  jeder  Wille  des  Geistes  von  Natur  mit 
einer  bestimmten  Bewegung  der  Drüse  vereinigt  sey.  Wenn  z.  B. 
Jemand  den  Willen  hat,  einen  entfernten  Gegenstand  zu  betrach- 
ten, so  wird  dieser  Wille  bewirken,  dass  sich  die  Pupille  aus- 
breitet; wenn  er  aber  blos  an  die  Ausdehnung  der  Pupille  denkt, 
wird  es  ihm  nichts  nützen,  hiezu  einen  Willen  zu  haben,  weil 
die  Natur  die  Bewegung  der  Drüse,  welche  dazu  dient,  die  Lebens- 
geister gegen  den  Sehnerv  auf  eine  Art  zu  treiben,  welche  mit 
der  Ausdehnung  oder  Zusammenziehung  der  Pupille  überein- 
stimmt, nicht  mit  dem  Willen  verbunden  hat,  sie  auszudehnen 
oder  zusammen  zu  ziehen,  sondern  nur  mit  dem  Willen,  die 
entfernten  oder  nächsten  Gegenstände  zu  betrachten.  Endlich 
nimmt  er  an,  dass,  wenn  gleich  eine  jede  Bewegung  dieser  Drüse 
von  Natur  seit  Beginn  unseres  Lebens  mit  einzelnen  von  unsern 
Gedanken  verknüpft  zu  seyn  scheint,  sie  doch  durch  Gewohnheit 
mit  anderen  verbunden  werden  können.  Diess  sucht  er  Abschnitt 
60,  Th.  1  von  den  Leidenschaften  der  Seele,  zu  erweisen.  Hier- 
aus folgert  er,  dass  keine  Seele  so  schwach  sey,  um  nicht  bei 
richtiger  Leitung  tbe  unnmsohrftokte  Gewalt  über  ihre  Leidenschaf- 
ten enimen  ■■  fc  4  denn  die  Leidenschaften  sind  nach  seiner 
JQMI  ^Empfindungen  oder  Bewegungen  der 
flf                                      rf  ■**  beziehen,  und  die  durch  irgend 
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eine  Bewegung  der  Lebensgeister  hervorgebracht,  erhalten  und 
verstärkt  werden  (siehe  Abschnitt  '27,  Th.  1  voa  den  Leiden- 
schaften der  Seele).  Da  wir  aber  mit  jedem  Willen  eine  jede 
Bewegung  der  Drüse  und  folglich  der  Lebensgeister  verbind« 
können,  und  die  Bestimmung  des  Willens  blos  von  unserer  Ge- 
walt ahhüngt,  so  werden  wir,  wenn  wir  nur  unsern  Willen  dun* 
sichere  und  feste  Urtbeile  bestimmen,  nach  denen  wir  die  Hand- 
lungen unseres  Lebens  leiten  wollen,  und  die  Bewegungen  der 
Leidenschaften,  die  wir  haben  wollen,  mit  diesen  UrlheUea  in 
Verbindung  bringen,  eine  unumschränkte  Herrschaft,  über  unsere 
.Leidenschaften  erlangen.  Diess  ist  die  Ansieht  dieses  hoelil»e rühm- 
ten Mannes  (so  viel  ich  aus  seinen  Worten  entnehmen  kann), 
von  welcher  ich,  wenn  sie  nicht  so  scharfsinnig  wäre,  kaum  ge- 
glaubt haben  wurde,  duss  sie  von  einem  so  grossen  Manne  vor 
gebracht  worden  sey.  Ich  kann  mich  wahrlich  nicht  genug  wan- 
dern, dass  ein  Philosoph,  der  sich  fest  vorgesetzt  hatte,  Alk-* 
aus  blos  durch  sieb  offenbaren  Prineipien  abzuleiten  und  nicht*!* 
behaupten,  als  was  er  klar  und  bestimmt  wahrnähme,  und  da 
die  Scholastiker  so  oft  getadelt  halte,  weil  sie  dunkle  Dinge  darbh 
unbekannte  Eigenschaften  haben  erklären  wollen,  eine  Annahme 
macht,  die  unbekannter  ist,  als  jede  unbekannte  Eigenschaft 
Was  versteht  er  denn,  frage  ich,  unter  Vereinigung  des  Geiste  | 
und  des  Körpers?  Welchen  klaren  und  bestimmten  Begriff  hat  a 
denn,  meine  ich,  von  einem  Deuken,  das  innigst  mit  einem  Tbeü-  . 
eben  einer  Körpermassc  verbunden  ist?  Ich  wünschte  wnhrlidi 
dass  er  diese  Vereinigung  aus  ihrer  nächsten  Ursache  erklärt  hätte: 
er  hat  aber  den  Geist  so  von  dem  Körper  getrennt  aufgefaest,  dsa 
er  weder  eine  besondere  Ursache  dieser  Vereinigung,  noch  de 
Geistes  selbst  augeben  konnte;  er  musste  daher  nothwendig  bis  auf 
die  Ursache  des  ganzen  Alls  d.  h.  bis  auf  Gott  zurückgeben.  Sfr 
dann  möchte  ich  sehr  gerne  wissen,  wie  viel  Grade  der  Beweguw 
der  Geist  dieser  Zirbeldrüse  mittheilen  und  mit  wie  grosser  Kraft 
er  sie  schwebend  erhalten  kann;  denn  ich  weiss  nicht,  ob  diese  I 
Drüse  langsamer  oder  schneller  vom  Geist  herum  getrieben  wird. 
als  von  den  Lebensgeistern ,  und  ob  die  Bewegungen  der  Leideiv 
achaften ,  die  wir  mit  festen  Urtheilen  innig  verbunden  haben ,  niril 
durch  körperliehe  Ursachen  wieder  von  ihnen  getrennt  werden  kta-  . 
neu,  woraus  folgen  wurde,  dass,  wenn  auch  der  Seist  sich  S*1  ■' 
vorgesetzt  hätte,  den  Gefahren  entgegen  zu  gehen  und  mit  die*«  I 
Kntscbluss  die  Bewegungen  der  Kühnheit  verbunden  hätte,  bsa  I 
Anblick  der  Gefahr  die  Drüse  doch  so  schweben  würde,    da«  ie  * 
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Geist  nur  an  die  Flucht  zu  denken  vermöchte;  und  in  der  That, 
da  zwischen  Wille  und  Bewegung  kein  Verhöhntes  Statt  findet,  so 
findet  auch  kein  Vergleich  statt  zwischen  dem  Vermögen  oder  den 
Kräften  des  Geistes  und  denen  des  Körpers,  und  folglich  können 
die  Kräfte  des  letztern  keineswegs  durch  die  Kräfte  des  erstem 
bestimmt  werden.  Hiezu  kommt,  dass  man  diese  Drüse  nicht  in 
der  Mitte  des  Gehirns  so  gelegen  findet,  dass  sie  so  leicht  und 
auf  so  viele  Weisen  herumgetrieben  werden  kann,  und  dass  sich 
nicht  alle  Nerven  bis  zu  den  Gehirnhöhlen  erstrecken.  Alles,  was 
er  endlich  von  dem  Willen  und  dessen  Freiheit  behauptet,  über- 
gehe ich,  da  ich  mehr  als  hinlänglich  bewiesen  habe,  dass  es  falsch 
ist.  Weil  also  das  Vermögen  des  Geistes,  wie  ich  oben  gezeigt 
habe,  blos  durch  die  Erkenntniss  definirt  wird,  so  wollen  wir  die 
Mittel  gegen  die  Affecte,  die,  wie  ich  glaube,  zwar  alle  Menschen 
an  sich  erfahren,  aber  nicht  sorgfältig  beobachten  noch  genau  er- 
kennen, blos  durch  die  Erkenntniss  des  Geistes  bestimmen  und 
aus  ihr  Alles  ableiten,  was  zu  seiner  Glückseligkeit  gehört. 

Axiome. 

1.  Wenn  in  demselben  Subjekte  zwei  entgegengesetzte  Thä- 
tigkeiten  angeregt  werden,  so  wird  nothwendig  entweder  in  bei- 
den oder  in  einer  allein  eine  Veränderung  geschehen  müssen,  bis 
sie  aufhören,  entgegengesetzt  zu  seyn. 

2.  Das  Vermögen  der  Wirkung  wird  durch  das  Vermögen  der 
Ursache  selbst  bestimmt,  insofern  ihre  Wesenheit  durch  die  Wesen- 
heit der  Ursache  selbst  erklärt  oder  definirt  wird. 

Dieses  Axiom  erhellt  aus  Lehrsatz  7,  Th.  3. 

1.  Lehrsati.  Gerade  so,  wie  die  Gedanken  und  Vor- 
stellungen der  Dinge  im  Geiste  geordnet  und  verkettet 
werden,  ebenso  werden  die  Affectionen  des  Körpers  oder 
die  Bilder  der  Dinge  im  Körper  geordnet  und  verkettet. 

Beweis.  Die  Ordnung  und  Verkettung  der  Vorstellungen  ist 
(nach  L.  7,  Th.  2)  dieselbe,  wie  die  Ordnung  und  Verkettung  der 
Dinge,  und  umgekehrt,  die  Ordnung  und  Verkettung  der  Dinge 
ist  dieselbe  (nach  Folge*,  zu  6  u.  7,  Th.  2),  wie  die  Ordnung  und 
Verkettung  der  Vorstellungen.  Wie  demnach  die  Ordnung  und 
Verkettung  der  Vorstellungen  im  Geiste  nach  der  Ordnung  und 
Verkettung  der  Affectionen  des  Körpers  entsteht  (nach  L.  18,  Th.  2), 
so  entsteht  umgekehrt  die  Ordnung  und  Verkettung  der  Affectionen 
des  Körpers,  je  nachdem  die  Gedanken  und  die  Vorstellungen  von 
den  Dingen  im  Geiste  geordnet  und  verkettet  weiden.  W.  l  b.  w. 
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8.  Lehrsatz.  Wenn  wir  eine  Seelenbewegnng  oder 
einen  Affect  von  dem  Gedanken  der  Äussern  Ursache 
trennen  und  mit  anderen  Gedanken  verbinden,  dann 
wird  die  Liebe  oder  der  Hase  gegen  die  äussere  Ur- 
sache, wie  auch  die  Schwankungen  der  Seele,  die  am 
diesen  Affecten  entstehen,  vernichtet  werden. 

Beweis.  Denn  das,  was  die  Form  der  liebe  oder  des  Hasset 
ausmacht,  ist  Lust  oder  Unlust,  begleitet  von  der  Vorstellung 
einer  äussern  Ursache  (nach  Def.  6  und  7  der  Affecte).  Ist  diese 
also  aufgehoben,  so  wird  die  Form  der  liebe  oder  des  Hnnocn  n- 
gleich  mit  aufgehoben,  und  werden  also  diese  Affecte  und  die, 
welche  daraus  entspringen,  vernichtet    W.  z.  b.  w. 

3.  Lehrsati.  Ein  Affect,  der  eine  Leidenschaft  ist» 
hört  auf,  Leidenschaft  zu  seyn,  sobald  wir  uns  eine 
klare  und  bestimmte  Vorstellung  desselben  bilden. 

Beweis.  Ein  Affect,  der  eine  Leidenschaft  ist,  ist  eine  ver- 
worrene Vorstellung  (nach  der  allg.  Def.  der  Affecte);  wenn  wir 
uns  nun  eine  klare  und  bestimmte  Vorstellung  des  Affectes  selbst 
bilden,  so  wird  diese  Vorstellung  sich  von  dem  Affekt  selbst  nur 
in  der  Beziehung  unterscheiden,  insofern  er  sich  auf  den  Geht 
allein  bezieht  (nach  L.  21,  Th.  2  und  Anm.),  und  damit  (nach 
L.  3,  Th.  3)  hört  der  Affect  auf,  Leidenschaft  zu  seyn.  W.  a.  b.  w. 

Folgesatz.  Je  bekanuter  uns  daher  ein  Affect  ist,  am  so  mehr 
ist  er  in  unserer  Gewalt,  und  um  so  weniger  leidet  der  Geist  von  ihm. 

4.  Lehrsatz.  Es  giebt  keine  Affection  des  Körpers, 
von  der  wir  uns  nicht  einen  klaren  und  bestimmtes 
Begriff  bilden  können. 

Beweis.  Das,  was  Allen  gemeinsam  ist,  kann  nur  adftqust 
begriffen  werden  (nach  L.  38,  Th.  2),  und  folglich  giebt  es  (lisch 
L.  12  und  Lehns.  2  nach  Anm.  zu  L.  13,  Th.  2)  keine  AJR^frf 
des  Körpers,  von  der  wir  uns  nicht  einen  klaren  und  bestimmtes 
Begriff  bilden  können. 

Folgesatz.  Hieraus  folgt,  dass  es  keinen  Affect  giebt,  von  des 
wir  uns  nicht  einen  klaren  und  bestimmten  Begriff  bilden  kOmm, 
denn  der  Affect  ist  die  Vorstellung  einer  Affection  des  Körpers  (nach 
der  allg.  Def.  der  Affecte),  welcher  desshalb  (nach 
einen  klaren  und  bestimmten  Begriff  in  sich  sohlk 

Anmerkung.    Da  es  nichts  giebt,   woraus 
Wirkung  folgt  (nach  L.  36,  Th.  1),  und  wir  AHM 
stimmt  erkennen,  was  aus  einer  in  uns  adflquat  ** 
folgt  (nach  L.  40,  Th,  2),  so  folgt  hieraus,  d-* 
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Macht  hat,  sich  und  seine  Aflecte,  wenn  auch  nicht  ganz  und  gar, 
doch  theilweise  klar  und  bestimmt  zu  erkennen  und  folglich  zu 
bewirken,  dass  er  minder  von  ihnen  leide.  Wir  müssen  also 
hauptsächlich  hierauf  Mühe  verwenden,  jeden  Affect,  so  viel  ge- 
scheiten kann,  klar  und  bestimmt  zu  erkennen,  damit  der  Geist 
durch  den  Affect  so  bestimmt  werde,  das  zu  denken,  was  er  klar 
und  bestimmt  auflasst,  und  wobei  er  sich  völlig  beruhigt,  und 
zwar  so,  dass  der  Affect  an  sich  von  dem  Gedanken  der  äussern 
Ursache  getrennt  und  mit  richtigen  Gedanken  verbunden  werde. 
Die  Folge  hievon  wird  seyn,  dass  nicht  nur  liebe,  Hass  etc.  ver- 
nichtet werden  (nach  L.  %  d.  Th.),  sondern  auch,  dass  der  Trieb 
und  die  Begierde,  welche  gewöhnlich  aus  einem  solchen  Affecte 
entspringen,  kein  Uebermass  haben  können  (nach  L.  61,  Th.  4). 
Denn  es  muss  hauptsächlich  bemerkt  werden,  dass  es  ein  und  der- 
selbe Trieb  ist,  aus  dem  der  Mensch  sowohl  thätig  als  leidend  ge- 
nannt wird;  wenn  wir  z.  B.  gezeigt  haben,  dass  die  menschliche 
Natur  so  beschaffen  ist,  dass  Jeder  begehrt,  die  Uebrigen  möchten 
nach  seinem  Sinne  leben  (siehe  Folges.  zu  L.  31,  Th.  3),  so  ist 
dieser  Trieb  bei  einem  Menschen,  der  nicht  von  der  Vernunft  ge- 
leitet wird,  eine  Leidenschaft,  die  Ehrsucht  heisst,  und  sich  nicht 
viel  von  Hochmuth  unterscheidet;  dagegen  ist  sie  aber  bei  einem 
Menschen,  der  nach  dem  Gebote  der  Vernunft  lebt,  eine  Hand- 
lung oder  Tugend,  die  Pflichtmässigkeit  genannt  wird  (siehe  Anm. 
1  zu  L.  37,  Th«  4  u.  Beweis  2  dess.  Lehrsatzes).  Und  auf  diese 
Weise  sind  alle  diese  Triebe  oder  Begierden  nur  insofern  Leiden- 
schaften, als  sie  aus  inadäquaten  Vorstellungen  entspringen,  und 
werden  ebenso  der  Tugend  beigezählt,  wenn  sie  von  inadäquaten 
Vorstellungen  erregt  und  erzeugt  werden.  Denn  alle  Begierden, 
von  denen  wir  Etwas  zu  thun  bestimmt  werden,  können  sowohl 
aus  adäquaten  als  aus  inadäquaten  Vorstellungen  entspringen 
(siehe  L.  59,  Th.  4>  Und  (um  wieder  auf  das  zu  kommen,  wo- 
von ich  ausgegangen  bin)  es  kann  kein  herrlicheres,  in  unserer 
Macht  stehendes. Mittel  gegen  die  Affecte  erdacht  werden,  als 
dieses,  das  nämlich  in  der  wahren  Erkenntniss  derselben  besteht, 
da  es  ja  kein  anderes  Vermögen  des  Geistes  giebt,  als  zu  denkeu 
und  adäquate  Vorstellungen  zu  bilden,  wie  wir  oben  (L.  3,  Th.  3) 
gezeigt  haben. 

6.  Lähmte.  Der  Affect  gegen  ein  Ding,  das  wir  uns 
einfach  und  weder  als  nothwendig,  noch  als  möglich 
*4er  "lüg  «r  Phantasie  vorstellen,  ist,  unter 

1  -         R#|&]i den,  der  grösste  unter  allen. 


218 


Beweis.  Der  AfFect  gegen  ein  Ding,  das  wir  aas  ale  frei  ia 
der  Phantasie  vorstellen,  ist  grösser  als  gegen  ein  nothwendigei 
(nach  L.  49,  Th.  3)  und  folglieh  noch  grösser  als  gegen  einn, 
das  wir  uns  als  möglich  oder  zufällig  vorstellen  (nach  L.  11,  Th.  4> 
Ein  Ding  sich  als  frei  in  der  Phantasie  vorstellen,  kann  aber  rieht 
Anderes  seyn,  als  uns  ein  Ding  einfach  in  der  Phantasie  vor- 
stellen, indem  wir  die  Ursachen,  von  denen  es  zum  Handeln  be- 
stimmt worden  ist,  nicht  kennen  (nach  dem,  was  wir  in  der  Am 
zu  L.  35,  Th.  2  gezeigt).  Also  ist  jeder  Affect  gegen  ein  Diig, 
das  wir  uns  einfach  in  der  Phantasie  vorstellen,  unter  tlbrigeaf 
gleichen  Umständen,  grösser  als  gegen  ein  nothwendigee,  mög- 
liches oder  zufälliges,  und  folglich  der  grösste.    W.  z.  b.  w. 

6.  Lehrsatz.  Insofern  der  Geist  alle  Dinge  als  notk- 
wendige  erkennt,  sofern  hat  er  eine  grössere  Matal 
über  die  Affecte  oder  leidet  er  weniger  von  ihnen. 

Beweis.  Der  Geist  erkennt  alle  Dinge  ab  nothwendig  (atth 
L.  29,  Th.  1)  und  dass  sie  durch  eine  unendliche  Verknüpfag 
von  Ursachen  zum  Daseyn  und  Wirken  bestimmt  werden  (wA 
L.  28,  Th.  1)  und  bewirkt  sonach  (nach  dem  vor.  L.),  da»  er 
von  den  aus  ihnen  entspringenden  Afleoten  minder  leidet  und  (asd 
L.  48,  Th.  3)  minder  gegen  sie  afficirt  wird.     W.  z.  b.  w. 

Anmerkung.  Je  mehr  diese  Erkenntniss,  daas  nämlich  de 
Dinge  nothwendig  sind,  sich  auf  die  einzelnen  Dinge  bezieht,  * 
wir  uns  bestimmter  und  lebendiger  in  der  Phantasie  vorstellet, 
um  so  grösser  ist  diese  Macht  des  Geistes  Aber  die  Affecte.  Dies 
bezeugt  auch  die  Erfahrung  selbst;  denn  wir  sehen,  daas  die  ö* 
lust  über  ein  verlorenes  Gut  gemildert  wird,  sobald  der  Memek 
der  es  verloren  hat,  bedenkt,  dass  diess  Gut  auf  keine  Wo* 
habe  erhalten  werden  können.  So  sehen  wir,  dass  Niemand  m 
Kind  desshalb  bemitleidet,  weil  es  nicht  sprechen,  gehen,  Ve> 
nunftschlüsse  machen  kann,  und  weil  es  endlich  so  viele  Jäte 
gewissermassen  ohne  Bewusstseyn  seiner  selbst  verlebt;  wenn  ata 
die  Hebten  als  erwachsen,  und  Einer  oder  der  Andere  eis  Kisi 
geboren  wurde,  dann  würde  ein  Jeder  die  Kinder  beoritleziea, 
weil  ein  Jeder  dann  die  Kindheit  an  sich  nicht  als  etwna  Nattr» 
liebes  und  Noth wendiges,  sondern  als  einen  Fehler  oder  ein  Ge- 
brechen der  Natur  betrachten  würde,  und  in  dieser  Axt  kflaatai 
wir  noch  Anderes  anführen. 

7.  Lehrsatz.     Diejenigen   Affecte,   die  aus  dm  'Ver- 
nunft entspringen   oder  von  ihr   erregt  we> 
rtteksiehtlich  der  Zeit  mächtiger  als  diej#; 
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sich  auf  die  einzelnen  Dinge  beziehen,  weiche  wir  als 
abwesend  betrachten. 

Beweis.  Wir  betrachten  irgend  ein  Ding  nicht  vermöge  des 
Affectes,  durch  welchen  wir  es  uns  in  der  Phantasie  vorstellen, 
als  abwesend,  sondern  d esshalb,  weil  der  Körper  von  einem  andern 
Affecte  afficirt  ist,  der  das  Daseyn  dieses  Dinges  ausschliesst  (nach 
L.  17,  Th.  2).  Desshalb  ist  der  Affect,  der  sich  auf  ein  Ding  be- 
zieht, das  wir  ab  abwesend  betrachten,  nicht  von  der  Beschaffen- 
heit, dass  er  die  übrigen  Handlungen  und  das  Vermögen  des  Men- 
schen übertrifft  (siehe  darüber  L.  6,  Th.  4),  sondern  vielmehr  so 
beschaffen ,  dass  er  von  denjenigen  Affectionen,  die  das  Daseyn 
ihrer  äussern  Ursache  ausschliessen,  auf  gewisse  Art  eingeschränkt 
werden  kann  (nach  L.  9,  Th.  4).  Der  Affect  aber,  der  aus  der 
Vernunft  entspringt,  bezieht  sich  nothwendig  auf  die  gemeinsamen 
Eigenschaften  der  Dinge  (siehe  die  Def.  der  Vernunft  in  der  Anm.  2 
zu  L.  40,  Th.  2),  die  wir  stets  als  gegenwärtig  betrachten  (denn 
es  kann  nichts  geben,  was  ihr  gegenwärtiges  Daseyn  ausschliessen 
könnte),  und  die  wir  uns  stets  auf  dieselbe  Weise  in  der  Phantasie 
vorstellen  (nach  L.  38,  Th.  2).  Desshalb  bleibt  ein  solcher  Affect 
stets  derselbe,  und  folglich  müssen  (nach  Axiom  1  d.  Th.)  die 
Affecte,  die  ihm  entgegengesetzt  sind  und  die  nicht  von  ihren 
äusseren  Ursachen  genährt  werden,  sich  ihm  mehr  und  mehr  an- 
bequemen, bis  sie  nicht  mehr  entgegengesetzt  sind;  und  insofern 
ist  der  aus  der  Vernunft  entspringende  Affect  mächtiger.  W.  z.  b.  w. 

8.  Lehrsati.  Je  mehr  Ursachen  bei  der  Erregung 
eines  Affectes  zusammenwirken,  um  so  grösser  ist  er. 

Beweis.  Hehrere  Ursachen  vermögen  miteinander  mehr,  als 
wenn  es  weniger  wären  (nach  L.  7,  Th.  3),  und  somit  ist  ein 
Affect,  (nach  L.  5,  Th.  4)  von  je  mehr  Ursachen  miteinander  er 
erregt  wird,  um  so  stärker. 

Anmerkung.    Dieser  Lehrsatz  erhellt  auch  aus  Axiom  2  d.  Th. 

9.  Lehrsatz.  Ein  Affect,  der  sich  auf  mehrere  ver- 
schiedene Ursachen  bezieht,  welche  der  Geist  mit  dein 
Affecte  selbst  zugleich  betrachtet,  ist  minder  schäd- 
lich, und  wir  leiden  minder  durch  ihn  und  sind  gegen 
jede  Ursache  minder  afficirt,  als  ein  anderer,  gleich 
grosser  Affect,  der  sich  blos  auf  eine  Ursache  oder 
auf  wenigere  Ursachen  bezieht. 

Beweis  Ein  Affect  ist  nur  insofern  schlecht  oder  schädlich, 
inwiefern  der  Gebt  dsreh  ihn  am  Denken  gehindert  wird  (nach 
L.  26  and  »,  VhJ>VHJfe*nM*  "*  der  Affect,  durch  welchen 
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der  Geist  bestimmt  wird,  mehrere  Gegenstände  zugleich  zu  be- 
trachten, minder  schädlich,  als  ein  anderer,  gleich  grosser  Affect, 
der  den  Geist  gewaltsam  in  der  Betrachtung  eines  oder  weniger 
Gegenstände  so  festhält,  dass  er  nicht  an  andere  denken  kann. 
Dicss  war  das  erste.  Weil  sodann  die  Wesenheit  deB  Geiste* 
d.  h.  (nach  L.  7,  Th.  3)  sein  Vermögen  bloß  in  Denken  besteht 
(nach  L.  11,  Th.  2),  so  leidet  der  Geist  minder  durch  einen  Aftect, 
der  ihn  Mehreres  zugleich  zu  betrachten  bestimmt,  als  durch  einen 
gleich  grossen  Affect,  der  den  Geist  in  der  Betrachtung  eines 
oder  weniger  Gegenstände  beschäftigt  halt.  Dieas  war  das  zweite. 
Endlich  ist  auch  dieser  Affect  (nach  L.  48  d.  3  Th.),  insofern  ef 
sich  auf  mehrere  äussere  Ursachen  bezieht,  gegen  jede  derselben 
kleiner.    W.  z.  b.  w. 

10.  Lehrsatz.  So  lange  wir  nicht  mit  Affecten  in 
kämpfen  haben,  die  unserer  Natur  eii  tgegengeseUl 
sind,  so  lange  sinü  wir  im  Stande,  die  Affectiouen  det 
Körpers  der  Ordnung  gemäss  im  Verstände  zu  ordnen 
und  zu  verketten. 

Bewtü.  Die  unserer  Nulur  entgegengesetzten  d.  h.  (nacb 
L.  30,  Th:  4)  schlechten  Affecte  sind  insofern  schlecht,  als  sie  det 
Geist  am  Erkennen  hindern  (nach  L.  37,  Th.  4).  8o  lange  wir 
daher  nicht  mit  AlFecten  zu  kämpfen  hüben,  die  unserer  Natur 
entgegengesetzt  sind,  so  lange  wird  das  Vermögen  des  Geiste*, 
wodurch  er  die  Dinge  zu  erkennen  slrebt  (nach  L.  26,  Tb.  4J, 
nicht  gebindert,  und  demnach  vermag  er  so  lange  klare  und  be- 
stimmte Vorstellungen  zu  bilden  und  die  einen  aus  den  anderen 
abzuleiten  (siehe  Anm.  2  zu  L.  40  und  Anm.  zu  L.  47,  Th.  t). 
Und  folglich  vermögen  wir  (nach  L.  1  d,  Th.)  so  lange  die  Aßec- 
tionen  des  Körpers  der  Ordnung  im  Verstände  gemäss  zu  ordnet 
und  zu  verketten.     W.  z.  b.  w. 

Anmerkung.  Durch  dieses  Vermögen,  die  Affeclionen  d« 
Körpers  richtig  zu  ordnen  und  zu  verketten,  können  wir  bewirken, 
dass  wir  nicht  leicht  mit  schlechten  Affecten  angethan  werde«; 
denn  es  erfordert  (nach  L.  7  d,  Th.)  grössere  Kraft,  die  nach  der 
Ordnung  im  Verstände  geordneten  und  verketteten  Affecte  einzu- 
schränken, als  die  unsicheren  und  schwankenden.  Das  Beste  rIm, 
was  wir  bewirken  können,  so  lange  wir  keine  vollkommene  Er- 
kenntniss  unserer  Affecte  haben,  ist ,  dass  wir  eine  richtige  Lebens- 
weise, oder  bestimmte  Lebensregelu  feststellen,  sie  ins  Gedächtnia 
prägen  und  bei  den  oft  vorkommenden  Einzelteilen  des  Leben« 
beständig  anwenden,  damit  so  unsere    Einbildungskraft  durchweg 
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davon  erfüllt  werde,  und  sie  uns  immer  zur  Hand  seyen.  Wir 
haben  z  B.  unter  die  Lebensregeln  gestellt  (siehe  L.  46,  Th.  4 
und  Anm.),  der  Hass  müsse  durch  liebe  oder  Edelmuth  über- 
wunden und  nicht  durch  gegenseitigen  Hass  vergolten  werden. 
Damit  wir  aber  diese  Vorschrift  der  Vernunft  zur  Anwendung 
stets  gegenwärtig  haben,  müssen  wir  die  gewöhnlichen  Beleidi- 
gungen der  Menschen  oft  erwägen  und  überdenken,  wie  und  auf 
welche  Weise  man  sie  durch  Edelmuth  am  besten  abwehrt;  denn 
so  verbinden  wir  das  Bild  der  Beleidigung  mit  der  Phantasie- 
vorstellung dieser  Regel,  und  (nach  L.  18,  Th.  2)  wird  sie  uns 
immer  gegenwärtig  seyn,  wenn  uns  eine  Beleidigung  zugefügt 
wird.  Wenn  wir  auch  noch  die  Rücksicht  auf  unsern  wahren 
Nutzen  uns  gegenwärtig  erhalten,  sowie  auch  auf  das  Gute,  das 
aus  gegenseitiger  Freundschaft  und  allgemeiner  Geselligkeit  folgt, 
und  zudem,  dass  aus  der  richtigen  Lebensweise  die  höchste  Zu- 
friedenheit der  Seele  entspringt  (nach  L.  52,  Th.  4),  und  dass  die 
Menschen,  wie  alles  Andere,  nach  Naturnotwendigkeit  handeln, 
dann  wird  die  Beleidigung  oder  der  Hass,  der  aus  ihr  zu  ent- 
springen pflegt,  den  kleinsten  Theil  der  Phantasie  einnehmen  und 
leicht  überwunden  werden;  oder,  wenn  der  Zorn,  der  aus  den 
grössten  Beleidigungen  zu  entspringen  pflegt,  nicht  so  leicht  über- 
wunden wird,  so  wird  er,  wenn  auch  nicht  ohne  Seelenkampf, 
doch  in  weit  kleinerm  Zeitraum  überwunden,  als  wenu  wir  diese 
vorher  nicht  so  durchdacht  gehabt  hätten,  wie  aus  L.  6,  7  und 
8  d.  Th.  erhellt.  Gleicherweise  müssen  wir  über  die  Seelenstärke 
nachdenken,  um  die  Furcht  abzulegen;  wir  müssen  uns  nämlich 
die  gewöhnlichen  Gefahren  des  Lebens  häufig  vorrechnen  und  in 
der  Phantasie  vorstellen,  und  wie  sie  durch  Geistesgegenwart  und 
Tapferkeit  am  besten  vermieden  und  überwunden  werden  können. 
Man  bemerke  aber,  dass  wir  bei  dem  Ordnen  unserer  Gedanken 
und  Phantasiebilder  (nach  Folges.  zu  L.  63,  Th.  4  und  L.  69, 
Th.  3)  stets  auf  das  achten  müssen,  was  an  jedem  Dinge  gut  ist, 
damit  wir  so  stets  durch  den  Affect  der  Lust  zum  Handeln  be- 
stimmt werden.  Wenn  z.  B.  Jemand  sieht,  dass  er  zu  stark  dem 
Ruhme  nachtrachtet,  so  muss  er  über  den  richtigen  Gebrauch 
desselben  nachdenken,  zu  welchem  Endzweck  ihm  nachzutrachten 
und  durch  welche  Mittel  er  zu  erlangen  sey,  nicht  aber  über 
Missbrauch  und  Eitelkeit  desselben  und  über  die  Unbeständigkeit 
der  Menschen  oder  über  dergleichen,  woran  Niemand  denkt,  ausser 
wer  ungesunden  Geistes  ist;  denn  durch  solche  Gedanken  quälen 
sich  die  Ehrsüchtigen  am  Meisten,  wenn  de  daran  verzweifeln, 
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die  Ehre  zu  erlangen,  welche  sie  erstiebe»,  und  während  m 
ihren  Zorn  ausschütten,  wollen  sie  weise  erscheinen.  Dessfaeft 
ist  es  gewiss,  dass  diejenigen  am  ruhmbegierigste»  sind,  <Se  im 
grösste  Geschrei  Ober  dessen  Missbrauch  nnd  Aber  die  Bttethot 
der  Welt  erheben.  Und  diess  ist  nicht  den  Ehrsüchtigen  alka 
eigen,  sondern  es  ist  Allen  gemein-,  denen  das  Schicksal  MadBe*  . 
ist  und  die  geistesunvermögend  sind.  Denn  auch. der  habefleb%  I 
Arme  spricht  unaufhörlich  von  dem  Missbraueh  des  Geldes  iai 
den  Lastern  der  Reichen,  wodurch  er  blos  bewirkt,  daaa  er  des 
selber  quält  und  Anderen  zeigt,  dass  er  nicht  blos  seine  Armalk, 
sondern  auch  den  Reichthum  Anderer  mit  Missmnth  erträgt  80 
denken  auch  diejenigen,  die  von  ihrer  Geliebten  Abel  aufgenounMi 
worden  sind,  an  nichts  Anderes,  als  an  die  Unbeständigkeit  ud 
den  betrügerischen  Sinn  der  Weiber  and  an  deren  übrige  w 
sohrienen.  Fehler,  vergessen  aber  Alles  diess  alsbald  wieder,  s> 
bald  sie  von  der  Geliebten  wieder  angenommen  werden.  Wer 
\  daher  seine  Affecte  und  Triebe  aus  alleiniger  liebe  zur  Frabd 
zu  beherrschen  trachtet,  der  bestrebe  sich,  soviel  er  vermag,  die 
Tugenden  und  ihre  Ursachen  kennen  au  lernen  und  die  Seele 
mit  der  Freude  zu  erfüllen,  die  aus  ihrer  wahren  Brkennteiss  saV 
•  springt,  nicht  aber  die  Fehler  der  Menschen  so  beobachten,  de 
j  Menschen  durchzuhecheln  und  seine  Freude  an  einem  adseha 
Schein  der  Freiheit  zu  haben.  Wer  diess  eifrig  beobachtet  M 
(denn  es  ist  nicht  schwer)  und  es  in  Zukunft  tlbt,  wird  gewm 
in  kurzer  Zeit  seine  Handlungen  meist  nach  der.  Herrschaft  da 
Vernunft  einrichten  können. 

11.  Lehrsatz.  Auf  je  mehr  Dinge  sieh  ein  Phantasie 
bild  besieht,  um  so  häufiger  ist  es,  oder  nsn  ao  öfter 
lebt  es  auf  und  um  so  mehr  beschäftigt  es  den  Geist 

Beweis*  Denn  auf  je  mehr  Dinge  sich  ein  Fhantaaiebild  d* 
ein  Affect  bezieht,  um  so  mehr  Ursachen  giebt  es,  daxeh  welest 
er  erregt  und  genährt  werden  kann.  Alks  diess  betrachtet  da 
Geist  (nach  der  Voraussetzung)  aus  Affect  selbst  mit  einander,  vi 
folglich  ist  der  Affect  um  so  häufiger,  oder  lebt  er  um  ao  öfter srf 
und  beschäftigt  (nach  L.  8  d.  Th.)  den  Geist  um  so  mehr.  W.  s. h* 

12.  Lehrsatz.  Die  Phantasiebilder  der  Dinge  werdet 
leichter  mit  Phantasiebildern  verbunden,  die  aieh  aif 
Dinge  beziehen,  welche  wir  klar  und  bestiznje>fcj0zjktn' 
nen,  als  mit  anderen. 

Beweis.   Die  Dinge,  die  wir  klar  und  bestia 
entweder  gemeinsame   Eigenschaften  der 
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diesen  abgeleitet  wird  (siehe  die  Def.  der  Vernunft  in  der  Anin.  2 
zu  L.  40,  Th.  2)  und  werden  folglich  öfter  in  uns  erregt  (nach 
dem  vor.  L.);  und  desshalb  ist  es  leichter  möglich,  dass  wir  die 
anderen  Dinge  mit  diesen  als  mit  anderen  zusammen  betrachten, 
und  dass  sie  folglich  (nach  L.  18,  Th.  2)  leichter  mit  diesen,  als 
mit  andern,  verbunden  werden.    W.  z.  b.  w. 

13.  Lehrsati.  Ein  Phantasiebild  ist  um  so  lebendiger, 
je  mehr  es  mit  anderen  Phantasiebildern  verbunden  ist. 

Beweis.  Denn  mit  je  mehr  anderen  Phantasiebildern  ein  Phan- 
tasiebild verbunden  ist,  um  so  mehr  Ursachen  giebt  es  (nach  L.  18, 
Th.  2),  durch  welche  es  erregt  werden  kann.    W.  z.  b.  w. 

14.  Lehrsati.  Der  Geist  kann  bewirken,  dass  alle 
Affectionen  des  Körpers  oder  Bilder  der  Dinge  sich 
auf  die  Vorstellung  Gottes  beziehen. 

Beweis.  Es  giebt  keine  Affection  des  Körpers,  von  welcher 
der  Geist  nicht  einen  klaren  und  bestimmten  Begriff  bilden  könnte 
(nach  L.  4  d.  Th.),  und  folglich  kann  er  bewirken  (nach  L.  15, 
Th.  1),  dass  sich  alle  auf  die  Vorstellung  Gottes  beziehen. 
W.  z.  b.  w. 

16.  Lehrsati.  Wer  sieh  und  seine  Affecte  klar  und 
bestimmt  erkennt,  liebt  Gott,  und  das  um  so  mehr,  je 
mehr  er  sich  und  seine  Affecte  erkennt 

Beweis.  Wer  sich  und  seine  Affecte  klar  und  bestimmt  er- 
kennt, hat  Lust  (nach  L.  53,  Th.  3),  und  zwar  begleitet  von  der 
Vorstellung  Gottes  (nach  dem  vorigen  Lehrsätze);  sonach  liebt  er 
Gott  (nach  Def.  6  der  Affecte)  und  (aus  demselben  Grunde)  diess 
um  so  mehr,  je  mehr  er  sich  und  seine  Affecte  erkennt.   W.  z.  b.  w. 

16.  Lehrsati.  Diese  Liebe  zu  Gott  muss  den  Geist 
am  meisten  beschäftigen. 

Beweis.  Denn  diese  liebe  ist  mit  allen  Affectionen  des  Körpers 
verbunden  (nach  L.  14  d.  Th«),  von  welchen  allen  sie  genährt 
wird  (nach  L.  15  d.  Th.),  und  folglich  (nach  L.  11  d.  Th.)  muss 
sie  den  Geist  am  meisten  beschäftigen.    W.  z.  b.  w. 

17.  Lehrsatz.  Gott  ist  der  Leidenschaften  untheil- 
haftig  und  wird  durch  keine  Vorstellungen  der  Lust 

oder  Unlust  affieirt  PrviA    a** 

Beweis*    Alle  Affecte  sind  wahr,  insofern  sie  sich  auf  Gott      "' 
benehen  (nach  L.  32,  Th.  2)  d.  h.  (nach  Def.  4,  Th.  2)  adäquat, 
und  demnach  ist  Gott  (nach  der  allg.  Def.  der  Affecte)  der  Leiden- 
aehaften  uaibai&ritfe.  Ferner  kann  Gott  weder  zu  grösserer,  noch 

feflMnheit  übergehen  (nach  Folg.  2  zu  L.  20, 
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Tb.  1),  demnach   wird  er  (nach  Det  )ulS  der  Afleete)  inj 
keinen»  Affect  der  Lust  oder  Unlust  dfiofat   W.  s.  h.  w. 

Folgcmiz.  Eigentlich  gesprochen,  Bebt  and  haaat  Gatt  Be- 
mand,  denn  Gott  wird  (nach  obigem  Ldmats)  von  *^'tin  Afiet 
der  Lust  oder  Unlust  afiieirt,  und  fdglieh  (nach  Def.  6  md  7  da 
Affecte)  liebt  and  hasst  er  aach  Niemand« 

18.  Lehxaati.    Niemand  kann  Gott  hassen. 

Beweis.  Die  Vorstellung  Gottes,  welche  in  uns  ist,  ist  adaqa* 
und  vollkommen  (nach  L.  46  and  47,  Th.  2),  martern  wir  dem- 
nach Gott  betrachten,  insofern  sind  wir  thitig  (nach  I*.  3,  1h. % 
und  folglich  (nach  L.  59,  Th.  3)  kann  es  keine  Unlust  gehn, 
begleitet  von  der  Vorstellung  Gottes,  d.  h.  (nach  Def.  7  der  Attetk) 
Niemand  kann  Gott  hassen.    W.  a.  b.  w. 

Folgesatz.  Die  liebe  au  Gott  kann  sieh  nicht  in  Haas  va> 
wandeln. 

Anmerkung.  Man  kann  aber  einwenden,  wenn  wir  unter  Gott 
die  Ursache  aller  Dinge  verstehen,  betrachten  wir  eben  dadaick 
Gott  als  die  Ursache  der  Unlust;  hierauf  entgegne  ich  aber:  inso- 
fern wir  die  Ursachen  der  Unlust  erkennen,  insofern  hört  sie  «t 
eine  Leidenschaft  zu  seyn,  d.  h.  (nach  L.  59,  Th.  3)  insofern  hfid 
sie  auf,  Unlust  zu  sejn ;  und  folglich  insofern  wir  Gott  ab  die 
Ursache  der  Unlust  erkennen,  insofern  haben  wir  Loet. 

19.  Lehrsati.  Wer  Gott  liebt,  kann  nicht  den  seh 
streben,  dass  Gott  ihn  wieder  liebe. 

Beweis.  Wenn  der  Mensch  danach  strebte,  würde  er  begann« 
(nach  Folges.  zu  L.  17  d.  Th.)-,  dass  Gott,  den  er  bebt,  niest 
Gott  wäre,  und  folglich  (nach  L.  19,  Th.  3)  wurde  er  wttnsebes, 
Unlust  zu  haben,  was  (nach  L.  28,  Th.  3)  widersinnig  int.  Akt 
wer  Gott  liebt,  etc.    W.  z.  b.  w. 

SO.  Lehrsatz.  Diese  Liebe  zu  Gott  kann  weder  durek 
den  Affect  des  Neides  noch  der  Eifersucht  befleckt 
werden,  sondern  wird  um  so  mehr  genährt,  je  mehr 
Menschen  wir  uns  durch  dasselbe  Band  der  Liebe  mit 
Gott  vereinigt  vorstellen. 

Beweis.  Diese  Liebe  zu  Gott  ist  das  höchste  Qnt,  weichet 
wir  gemäss  dem  Vernunftgebote  erstreben  können  (nach  L.  38, 
Th.  4)  und  ist  allen  Menschen  gemeinsam  (nach  L.  36,  TL  4> 
und  wir  wünschen,  da 83  Alle  sich  desselben  erfreuen  (neehlfcS^ 
Th.  4).    Demnach  kann  sie  (nach  Def.  23  der  w& 

den  Affect  des  Neides  verunreinigt  werden > 
d.  Th.   und  der  Def.   der  Eifersucht  ii 
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Th.  3)  durch  den  Affect  der  Eifersucht,  sondern  muss  vielmehr 
(nach  L.  31,  Th.  3)  um  so  mehr  genährt  werden,  je  mehr  Men- 
schen wir  uns  sich  derselben  erfreuend  vorstellen.   W.  z.  b.  w. 

Anmerkung.  Oleicherweise  können  wir  zeigen,  dass  es  keinen 
Affect  gibt,  der  dieser  Liebe  gerade  entgegengesetzt  wäre,  wodurch 
eben  diese  Liebe  vernichtet  werden  könnte,  und  sonach  können 
wir  schliessen ,  dass  diese  Liebe  zu  Gott  der  beständigste  von  allen 
Affecten  ist,  und  insofern  er  sich  auf  den  Körper  bezieht,  nur  mit 
dem  Körper  selbst  vernichtet  werden  kann;  von  welcher  Natur  er 
aber  ist,  insofern  er  sich  auf  den  Körper  bezieht,  das  werden  wir 
später  sehen. 

Hiemit  habe  ich  alle  Mittel  gegen  die  Affecte  durchgegangen, 
oder  Alles,  was  der  Geist  blos  an  sich  betrachtet  gegen  die  Affecte 
vermag,  zusammengefasst;  hieraus  erhellt,  dass  die  Macht  des 
Geistes  über  die  Affecte  besteht: 

1)  In  der  Erkenntniss  selbst  der  Affecte  (s.  Anm.  zu  L.  4  d.  Th.) ; 

2)  In  der  Trennung  der  Affecte  von  dem  Denken  der  äusseren 
Ursache,  die  wir  uns  in  der  Phantasie  verworren  vorstellen  (siehe 
L.  2  und  4  nebst  der  Anm.  in  diesem  Theile); 

3)  In  der  Zeit,  worin  die  Affectionen,  die  sich  auf  solche 
Dinge  beziehen,  welche  wir  erkennen,  über  denjenigen  stehen,  die 
sich  auf  Dinge  beziehen,  welche  wir  verworren  und  verstümmelt 
auffassen  (siehe  L.  7  d.  Th.); 

4)  In  der  Menge  der  Ursachen,  von  denen  die  Affectionen 
genährt  werden,  welche  sich  auf  die  gemeinsamen  Eigenschaften 
der  Dinge  oder  auf  Gott  beziehen  (siehe  L.  9  und  11  d.  Th.); 

5)  In  der  Ordnung  endlich,  in  welcher  der  Geist  seine  Affecte 
ordnen  und  mit  einander  verknüpfen  kann  (siehe  Anm.  zu  L.  10 
und  L  12,  13  und  14  d.  Th.). 

Zur  besseren  Erkenntniss  dieser  Macht  des  Geistes  über  die 
Affecte  müssen  wir  jedoch  hier  besonders  bemerken,  dass  wir  die 
Affecte  heftig  nennen,  wenn  wir  den  Affect  des  einen  Menschen 
mit  dem  Affect  eines  andern  vergleichen  und  den  einen  mehr  als 
den  andern  mit  dem  Affecte  kämpfen  sehen,  oder  wenn  wir  die 
Affecte  eines  und  desselben  Menschen  mit  einander  vergleichen 
and  denselben  Menschen  von  dem  einen  Affect  mehr  als  von 
einem  andern  affioirt  oder  bewegt  sehen.  Denn  (nach  L.  5 ,  Th.  4) 
wild  die  Macht  jedes  Affects  aus  dem  Vermögen  der  äusseren 
~raache,  verglichen  mit  dem  unsrigen,  erklärt    Das  Vermögen 

OctotCfl  ftbtr  wird  als  Erkenntniss  allein  definirt,  sein  Unver- 
jr  Mine  Leidenschaft   wird   blos  als  Mangel  an 
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Erkenntniss  bestimmt,  d.  h.  als  dasjenige,  wesshalb  seine  Vor- 
8telluDgeu  inadäquat  heissen.  Hieraus  folgt,  dass  derjenige  GeU 
am  meisten  leidet,  dessen  grössten  Theil  inadäquate  Vorstellung») 
ausmachen,  so  dass  er  mehr  durch  das,  was  er  leidet,  als  durch 
das,  waserthut,  kenntlich  ist,  und  dass  dagegen  derjenige  Gent 
am  meisten  thätig  ist,  dessen  grössten  Theil  adäquate  Vorstellung» 
ausmachen,  sodass,  obgleich  in  ihm  eben  so  viel  inadäquate  Vor 
Stellungen  als  in  jenem  sind,  er  doch  mehr  durch  jene  kenntfieh 
ist,  die  zur  menschlichen  Tugend  gehören,  als  durch  diese,  die 
vom  menschlichen  Unvermögen  zeugen.  Ferner  ist  zu  bemerk«. 
dass  die  Seelenleiden  und  Unfälle  meist  in  der  übermässigen  liebe 
zu  einem  Gegenstande  ihren  Ursprung  haben ,  der  vielen  Wechsel- 
fällen  unterworfen  ist  und  den  wir  nie  besitzen  können;  dem 
man  ist  nur  wegen  eines  Gegenstandes,  den  man  liebt,  besorgt 
und  ängstlich,  und  Beleidigungen,  Argwohn,  Feindschaften  efe. 
entspringen  nur  aus  Liebe  zu  Gegenständen,  welche  Niemand 
wahrhaft  besitzen  kann.  Hieraus  begreifen  wir  also  leicht,  wv 
die  klare  und  bestimmte  Erkenntniss  und  hauptsächlich  jene  dritte 
Art  der  Erkenntniss  (siehe  Anm.  zu  L.  47,  Th.  2),  deren  Grund- 
lage die  Gotteserkenntniss  selbst  ist,  über  die  Affecte  vermag,  die 
sie  nämlich,  insofern  sie  Leidenschaften  sind,  zwar  nicht  schlecht- 
hin aufhebt  (siehe  L.  3  und  Anm.  zu  L.  4  d.  Th.),  jedoch  bewirkt 
dass  sie  den  kleinsten  Theil  des  Geistes  ausmachen  (siehe  L  14 
d.  Th.).  Ferner  erzeugt  sie  Liebe  zu  einem  unveränderlichen  md 
ewigen  Gegenstand  (siehe  L.  15  d.  Th.))  und  in  dessen  Besitz  wr 
wahrhaft  sind  (siehe  L.  45,  Th.  2),  die  desshalb  nicht  von  da 
Fehlern  befleckt  werden  kann,  die  der  gewöhnlichen  liebe  a- 
wohnen ,  sondern  die  stets  grösser  und  grösser  werden  (nach  L 15 
d.  Th.)  und  den  grössten  Theil  des  Geistes  inne  haben  (nsck 
L.  16  d.  Th.)  und  in  seinem  ganzen  Umfange  afficiren  kann.  - 
Hiemit  habe  ich  Alles  abgemacht,  was  sich  auf  das  gegenwirtge 
Leben  bezieht;  denn  was  ich  zu  Anfang  dieser  Anmerkung  geo£ 
habe,  dass  ich  hiemit  kurz  alle  Mittel  gegen  die  Affecte  wamtumt 
gefasst  habe,  das  wird  Jeder  leicht  sehen  können,  der  auf  daia 
dieser  Anmerkung  Gesagte  und  zugleich  auf  die  Definitionen  in 
Geistes  und  seiner  Affecte  achtet  pnd  jitiflHttj^it  dfe  Lehnte 
1  und  3,  Th.  3.  Wir  müssen  nunmd  ^H^HHilKte.  waaa* 
auf  die  Dauer  des  Geistes,  ohne  Beil  N^HHiHHHHnae. 

21.  Lehrsati.     Der  Geil  1 

per  dauert,  sich   Etwas 
oder  sich  vergangener  D: 
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Beweis.  Der  Geist  drückt  nur,  so  lange  der  Körper  dauert, 
das  wirkliche  Daseyn  seines  Körpers  aus  und  begreift  auch  nur 
so  lange  die  Affectiouen  des  Körpers  als  wirkliche  (nach  Folges. 
zu  L.  8,  Th.  2);  und  folglich  (nach  L.  26,  Th.  2)  begreift  er  jeden 
Körper  nur  so  lange  als  wirklich  dasejend ,  als  sein  Körper  dauert, 
und  kann  sich  daher  nur  Etwas  in  der  Phantasie  vorstellen  (siehe 
die  Def.  der  Phantasie  in  der  Anm.  zu  L.  17,  Th.  2)  und  sich  ver- 
gangener Dinge  erinnern,  so  lange  der  Körper  dauert  (siehe  die  Def. 
des  Gedächtnisses  in  der  Anmerkung  zu  L.  18,  Th.  2).  W.  z.  b.  w. 

22.  Lehrsatz.  Es  gibt  jedoch  in  Gott  nothwendig  eine 
Vorstellung,  die  das  Wesen  dieses  oder  jenes  mensch- 
lichen Körpers  unter  der  Form  der  Ewigkeit  ausdrückt. 

Beweis.  Gott  ist  nicht  nur  die  Ursache  vom  Daseyn,  sondern 
auch  vom  Wesen  dieses  oder  jenes  menschlichen  Körpers  (nach  L.  25, 
Th.  1);  diese  Wesenheit  muss  desshalb  nothwendig  durch  Gottes 
Wesen  selbst  begriffen  werden  (nach  Ax.  4,  Th.  1)  und  zwar  mit 
einer  ewigen  Notwendigkeit  (nach  L.  16,  Th.  1),  welchen  Begriff 
es  nothwendig  in  Gott  geben  muss  (nach  L.  3,  Th.  2).  W.  z.  b.  w. 

23.  Lehrsati.  Der  menschliche  Geist  kann  mit  dem 
Körper  nicht  gänzlich  vernichtet  werden,  sondern  es 
bleibt  Etwas  von  ihm  übrig,  das  ewig  ist 

Beweis.  Es  gibt  in  Gott  nothwendig  einen  Begriff  oder  eine 
Vorstellung,  die  das  Wesen  des  menschlichen  Körpers  ausdrückt 
(nach  dem  vorigen  Lehrsatz),  die  desshalb  nothwendig  etwas  ist, 
das  zur  Wesenheit  des  menschlichen  Körpers  gehört  (nach  L.  13, 
Th.  2).  Wir  legen  aber  dem  menschlichen  Geiste  nur  insofern 
eine  Dauer  bei,  die  durch  die  Zeit  definirt  werden  kann,  inwie- 
fern er  das  wirkliche  Daseyn  des  Körpers  ausdrückt,  das  durch 
Dauer  erklärt  und  durch  Zeit  bestimmt  werden  kann,  d.  h.  (nach 
Folges.  zu  L.  8,  Th.  2)  wir  legen  ihm  nur  so  lange  Dauer  bei, 
als  der  Körper  dauert.  Da  es  jedoch  nichtsdestoweniger  Etwas 
gibt,  was  mit  ewiger  Notwendigkeit  durch  Gottes  Wesenheit 
selbst  begriffen  wird  (nach  vor.  L.),  so  ist  dieses  Etwas,  das  zum 
Wesen  des  Geistes  gehört,  nothwendig  ewig.    W.  z.  b.  w. 

Awnmbmg.    Diese  Vorstellung,  welche  die  Wesenheit  des 
Körper*  unter  der  Itonn  der  Ewigkeit  ausdrückt,  ist,  wie  wir  ge- 
haben, ein  gewisser  Modus  des  Denkens,  der  zum  Wesen 
gehört  und  nothwendig   ewig  ist    Demnach   ist  es 
Mm  wir  uns  erinnern,  vor  dem  Körper  da  gewesen 
in  dem  Körper  keine  Spuren  davon  geben,  noch 
4fe  Zeit  definirt  werden  oder  irgend  eine  Be- 
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Ziehung  auf  die  Zeit  haben  kann;  und  nichtsdestoweniger  denken 
und  erfahren  wir,  dass  der  Geist  ewig  ist  Denn  der  Geist  be- 
merkt diejenigen  Dinge,  die  er  durch  den  Verstand  begreift,  nickt 
minder,  als  diejenigen,  die  er  im  Oedächtniss  hat.  Denn  die  Auges 
des  Geistes,  womit  er  die  Dinge  sieht  und  beobachtet,  sind  des 
die  Beweise.  Wenn  wir  uns  daher  auch  nicht  erinnern,  vor  dea 
Körper  da  gewesen  zu  sejn ,  so  bemerken  wir  doch ,  dass  unser 
Geist  ewig  ist,  insofern  er  die  Wesenheit  des  Körpers  unter  der 
Form  der  Ewigkeit  enthält,  und  dass  dieses  sein  Daseyn  mott 
durch  die  Zeit  definirt  oder  durch  Dauer  erklärt  werden  könne. 
Unser  Geist  kann  daher  nur  insofern  dauernd  genannt  und  sein 
Daseyn  durch  eine  gewisse  Zeit  definirt  werden,  als  er  das  wirk- 
liche Daseyn  des  Körpers  in  sich  schliesst,  und  hat  nur  in  so  fem 
das  Vermögen,  das  Daseyn  der  Dinge  in  der  Zeit  zu  bestimmet 
und  sie  unter  der  Form  der  Dauer  zu  begreifen. 

24.  Lehrsatz.  Je  mehr  wir  die  einzelnen  Dinge  tt- 
kennen,  um  so  mehr  erkennen  wir  Gott 

Beweis.    Dieser  erhellt  aus  Folgesatz  zu  L.  25,  Th.  1. 

25.  Lehrsatz.  Das  höchste  Bestreben  des  Geistes  und 
seine  höchste  Tugend  ist,  die  Dinge  nach  der  drittel 
Art  der  Erkenntniss  zu  erkennen. 

Beweis.  Die  dritte  Art  der  Erkenntniss  geht  von  der  adäqu- 
ten  Vorstellung  gewisser  Attribute  Gottes  zur  adäquaten  Erkennt* 
niss  der  Wesenheit  der  Dinge  (siehe  die  Def.  ders.  in  der  Ann.  2 
zu  L.  40,  Th.  2).  Je  mehr  wir  daher  die  Dinge  auf  diese  Weiss 
erkennen,  um  so  mehr  erkennen  wir  (nach  dem  vor.  L.)  Gott, 
und  folglich  (nach  L.  28,  Th.  4)  ist  die  höchste  Tugend  des  Geist» 
d.  h.  (nach  Def.  8,  Th.  4)  das  Vermögen  oder  die  Natur  dei 
Geistes  oder  (nach  L.  7,  Th.  3)  sein  höchstes  Bestreben,  die  Dinge 
nach  der  dritten  Art  der  Erkenntniss  zu  erkennen,    W.  a.  b.  ▼• 

26.  Lehrsatz.  Je  geschickter  der  Geist  ist,  die  Dinge 
nach  der  dritten  Art  der  Erkenntniss  zu  erkennen,  üb 
so  mehr  begehrt  er  die  Dinge  nach  dieser  Art  der  Er- 
kenntniss zu  erkennen. 

Beweis.  Dieser  ist  offenbar.  Denn  insofern  wir  den  Geist  als 
geschickt  begreifen,  die  Dinge  nach  dieser  Art  der  Erkenntnis 
zu  erkennen,  insofern  begreifen  wir  ihn  als  bestimmt,  die  Ding« 
nach  dieser  Art  der  Erkenntniss  zu  erkennen,  und  folglich  (nacfc 
Def.  1  der  Affecte)  je  geschickter  der  Geist  dazu  ist,  desto  mehr 
begehrt  er  danach.     W.  z.  b.  w. 

27.  Lehrsatz.    Aus  dieser  dritten  Art  der  Erkenntnis» 
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entspringt  die  höchste  Zufriedenheit  des  Geistes,  die 
es  geben  kann. 

Beweis.  %  Die  höchste  Tugend  des  Geistes  ist,  Gott  zu  erkennen 
(nach  L.  28,  Th.  4)  oder  die  Dinge  nach  der  dritten  Art  der  Er- 
kenntniss  zu  erkennen  (nach  L.  25  d.  Th.)-  Diese  Tugend  ist  um 
so  grösser,  je  mehr  der  Geist  die  Dinge  nach  dieser  Art  der  Er- 
kenntniss erkennt  (nach  L.  24  d.  Th.);  und  wer  daher  die  Dinge 
nach  dieser  Art  der  Erkenntniss  erkennt,  geht  zur  höchsten  mensch- 
lichen Vollkommenheit  über  und  wird  folglich  (nach  Def.  2  der 
Affecte)  mit  der  höchsten  Lust  afficirt,  und  zwar  (nach  L.  43,  Th.  2) 
begleitet  von  der  Vorstellung  seiner  selbst  und  seiner  Tugend,  und 
desshalb  entspringt  (nach  Def.  25  der  Affecte)  aus  dieser  Art  der 
Erkenntniss  die  höchste  Zufriedenheit,  die  es  geben  kann.  W.  z.  b.  w. 

28.  Lehrsatz.  Das  Bestreben  oder  die  Begierde,  die 
Dinge  nach  der  dritten  Art  der  Erkenntniss  zu  erken- 
nen, kann  nicht  aus  der  ersten,  wohl  aber  aus  der 
zweiten  Art  der  Erkenntniss  entspringen. 

Beweis.  Dieser  Lehrsatz  ist  an  sich  klar;  denn  Alles,  was  wir 
klar  und  bestimmt  erkennen,  erkennen  wir  entweder  aus  sich  oder 
aus  einem  Anderen,  das  aus  sich  begriffen  wird,  d.  h.  die  Vor- 
stellungen ,  die  klar  und  bestimmt  in  uns  sind  oder  die  zur  dritten 
Art  der  Erkenntnis  gehören  (siehe  Anm.  2  zu  L.  40,  Th.  2), 
können  nicht  aus  verstümmelten  und  verworrenen  Vorstellungen 
folgen,  die  (nach  ders.  Anm.)  zur  ersten  Art  der  Erkenntniss  ge- 
hören, sondern  aus  adäquaten  Vorstellungen  oder  (nach  ders. 
Anm.)  aus  der  zweiten  und  dritten  Art  der  Erkenntniss.  Desshalb 
kann  (nach  Def.  1  der  Affecte)  die  Begierde,  die  Dinge  nach  der 
dritten  Art  der  Erkenntniss  zu  erkennen,  nicht  aus  der  ersten, 
wohl  aber  aus  der  zweiten  entspringen.    W.  z.  b.  w. 

29.  Lehrsatz.  Was  der  Geist  unter  der  Form  der  Ewig- 
keit erkennt,  erkennt  er  nicht  daraus,  dass  er  das  gegen- 
wärtige wirkliche  Dasejn  des  Körpers  begreift,  son- 
dern daraus,  dass  er  das  Wesen  des  Körpers  unter  der 
Form  der  Ewigkeit  begreift. 

Beweis.  Insofern  der  Geist  das  gegenwärtige  Dasejn  des 
Körpers  begreift,  insofern  begreift  er  eine  Dauer,  die  durch  Zeit 
bestimmt  werden  kann,  und  insofern  nur  hat  er  das  Vermögen, 
die  Dinge  mit  Beziehung  auf  die  Zeit  zu  begreifen  (nach  L.  21 
d.  Th.  und  L.  26,  Th.  2).  Nun  kann  aber  die  Ewigkeit  nicht 
durch  Dauer  erklärt  werden  (nach  Def.  8  Th.  1  nebst  Erläuterung). 
In   dieser  Beziehung  hat  also  der  Geist  nicht  die  Fähigkeit,  die 
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Dinge  unter  der  Form  der  Ewigkeit  zu  begreifen)  sondern  weQ 
es  der  Natur  der  Vernunft  gemäss  ist,  die  Dinge  unter  der  Form 
der  Ewigkeit  zu  begreifen  (nach  Folge«.  2  zu  L  44,  Th.  2),  und 
es  auch  zur  Natur  des  Geistes  gehört,  das  Wesen  des  Körpen 
unter  der  Form  der  Ewigkeit  zu  begreifen  (nach  L.  23  d.  Th.), 
und  ausser  diesen  beiden  nichts  Anderes  zur  Wesenheit  des  Geistes 
gehört  (nach  L.  13,  Th.  2).  Folglich  gehört  diese  Vermögen,  die 
Dinge  unter  der  Form  der  Ewigkeit  zu  begreifen,  nur  dem  Geiste, 
insofern  er  die  Wesenheit  des  Körpers  unter  der  Form  der  Ewig- 
keit begreift.    W.  z.  b.  w. 

Anmerkung.  Wir  begreifen  die  Dinge  auf  zweierlei  Arten  ab 
wirkliche,  entweder  insofern  wir  sie  als  in  Beziehung  auf  eine  be- 
stimmte Zeit  und  einen  bestimmten  Ort  daseyend  begreifen,  oder 
insofern  wir  sie  als  in  Gott  enthalten  und  aus  der  Notwendigkeit 
der  göttlichen  Natur  folgend  betrachten.  Diejenigen  aber,  die  auf 
diese  zweite  Art  als  wahr  oder  wirklich  begriffen  werden ,  begreifen 
wir  unter  der  Form  der  Ewigkeit,  und  ihre  Vorstellungen  schlies- 
sen  die  ewige  und  unendliche  Wesenheit  Gottes  in  sieb,  wie  wir 
L.  45,  Th.  2  gezeigt  haben,  siehe  auch  die  Anm.  dieses  Satzes. 

30.  Lehrsatz.  Unser  Geist  hat,  inwiefern  er  sieh  und 
den  Körper  unter  der  Form  der  Ewigkeit  erkennt,  in- 
sofern nothwendig  eine  Erkenntniss  Gottes  und  weiss, 
dass  er  in  Gott  ist  und  durch  Gott  begriffen  wird. 

Beweis.  Die  Ewigkeit  ist  das  Wesen  Gottes  selbst,  insofern 
diess  ein  notwendiges  Daseyn  in  sich  schliesst  (nach  Def.  8  Th.  1). 
Die  Dinge  unter  der  Form  der  Ewigkeit  begreifen,  heisst  also  die 
Dinge  begreifen,  insofern  sie  durch  Gottes  Wesen  als  wirkliche 
Seyende  begriffen  werden,  oder  insofern  sie  durch  Gottes  Wesen- 
heit das  Daseyn  in  sich  schliefen;  demnach  hat  unser  Geist,  in- 
sofern er  sich  und  den  Körper  unter  der  Form  der  Ewigkeit  be- 
greift, nothwendig  eine  Erkenntniss  Gottes  und  weiss  etc.  W.z.b.  w. 

31.  Lehrsatz.  Die  dritte  Art  der  Erkenntniss  h fingt 
von  dem  Geiste  als  der  formalen  Ursache  ab,  insofern 
der  Geist  selbst  ewig  ist. 

Beweis.  Der  Geist  begreift  Etwas  nur  insofern  unter  der  Form 
der  Ewigkeit,  insofern  er  das  Wesen  seines  Körpers  anter  der 
Form  der  Ewigkeit  begreift  (nach  L.  29  d.  Th.)  d.  h.  (nach  L.  21 
und  23  d.  Th.)  nur,  insofern  er  ewig  ist;  demnach  hat  er  (uach 
dem  vor.  L.),  insofern  er  ewig  ist,  eine  Erkenntniss  Gottes.  Diese 
Erkenntniss  ist  nothwendig  adäquat  (nach  L.  46,  Th.  2),  und  also 
ist  der  Geist,  insofern  er  ewig  ist,  Alles  das  zu  erkennen  geschickt, 
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was  aus  dieser  gegebenen  Erkenntnis  Gottes  folgen  kann  (L.  40, 
Th.  2),  d.  h.  die  Dinge  nach  der  dritten  Art  der  Erkenntniss  zu 
erkennen  (siebe  die  Def.  ders.  in  der  Anm.  2  zu  L.  40,  Th.  2), 
deren  adäquate  oder  formale  Ursache  desshalb  der  Geist  ist  (nach 
Def.  1 ,  Th.  3),  insofern  er  ewig  ist.    W.  z.  b.  w. 

Anmerkung.  Je  stärker  man  daher  in  dieser  Art  der  Erkennt- 
niss ist,  um  so  besser  ist  man  sich  seiner  selbst  und  Gottes  be- 
wusst,  d.  h.  um  so  vollkommener  und  glückseliger  ist  man.  Diess 
wird  sich  aus  dem  Folgenden  noch  klarer  ergeben.  Es  ist  aber 
hier  zu  bemerken,  dass,  obgleich  wir  jetzt  überzeugt  sind,  dass 
der  Geist  ewig  ist,  insofern  er  die  Dinge  unter  der  Form  der 
Ewigkeit  begreift,  wir  zur  leichteren  Entwicklung  und  zum  bessern 
Verständniss  dessen,  was  wir  darthun  wollen,  ihn  doch  betrach- 
ten werden,  als  finge  er  jetzt  an  zu  seyn,  und  als  finge  er  jetzt 
an,  die  Dinge  unter  der  Form  der  Ewigkeit  zu  erkennen,  wie 
wir  es  bisher  gethan  haben.  Wir  können  diess,  ohne  dabei  in  die 
Gefahr  eines  Irrthums  zu  gerathen,  thun,  wenn  wir  dabei  die 
Vorsicht  gebrauchen,  Alles  nur  aus  klar  erkannten  Vordersätzen 
zu  schliessen. 

32.  Lehrsatz.  An  Allem,  was  wir  nach  der  dritten 
Art  der  Erkenntniss  erkennen,  erfreuen  wir  uns,  und 
zwar  begleitet  von  der  Vorstellung  Gottes  als  Ursache. 

Beweis.  Aus  dieser  Art  der  Erkenntniss  entspringt  die  höchste 
Zufriedenheit  des  Geistes,  die  es  geben  kann  d.  h.  (nach  Def.  25  der 
Affecte)  die  höchste  Lust,  und  zwar  begleitet  von  der  Vorstellung 
seiner  selbst  (nach  L.  27  d.  Th.),  und  folglich  (nach  L.  30  d.  Th.) 
auch  begleitet  von  der  Vorstellung  Gottes  als  Ursache.  W.  z.  b.  w. 

FolgesaU.  Aus  der  dritten  Art  der  Erkenntniss  entspringt  not- 
wendig die  verstandesmässige  Liebe  Gottes;  denn  aus  dieser  Art 
der  Erkenntniss  entspringt  (nach  obigem  Lehrsatz)  Lust,  begleitet 
von  der  Vorstellung  Gottes  als  Ursache  d.  h.  (nach  Def.  6  der 
Affecte)  Liebe  Gottes,  nicht  insofern  wir  ihn  uns  als  gegenwärtig 
in  der  Phantasie  vorstellen  (nach  L.  29  d.  Tb.),  sondern  insofern 
wir  erkennen,  dass  Gott  ewig  ist,  welches  ich  die  verstandesmässige 
Liebe  Gottes  nenne. 

33.  Lehnati.  Die  verstandesmässige  Liebe  Gottes,  die 
aus  der  dritten  Art  der  Erkenntniss  entspringt,  ist  ewig. 

Beweis.  Denn  die  dritte  Art  der  Erkenntniss  ist  (nach  L.  31 
d.  Th.  und  Axiom  3,  Th.  1)  ewig,  und  sonach  (nach  dems.  Ax. 
Th.  1)  ist  die  Liebe,  die  aus  ihr  entspringt,  auch  nothwendig  ewig. 
W.  z.  b.  w. 


232 


Anmerkung.  Obgleich  diese  Liebe  zu  Gott  keinen  Anfang  ge- 
habt hat  (nach  obigen  L.),  hat  sie  doch  alle  Vollkommenheiten 
der  Liebe,  als  ob  sie  so  entstanden  wäre,  wie  wir  im  Folgeab 
des  vorigen  Satzes  angenommen  haben,  und  es  ist  hier  kein  Unter- 
schied, ausser  dass  der  Geist  dieselben  Vollkommenheiten,  die  wir 
als  ihm  erst  jetzt  zu  Theil  werdend  angenommen  haben,  ewig 
gehabt  hat ,  und  zwar  begleitet  von  der  Vorstellung  Gottes  ab 
ewigem  Grunde.  Wenn  die  Lust  im  Uebergang  zu  grösserer  Voll- 
kommenheit besteht,  so  muss  die  Glückseligkeit  gewiss  darin  be- 
stehen, dass  der  Geist  mit  der  Vollkommenheit  selbst  begabt  ist 

34.  Lehrsatz.  Der  Geist  ist  nur,  solange  der  Körper 
dauert,  den  Affecten  unterworfen,  die  zu  den  Leiden- 
schaften gehören., 

Beweis.  Die  Phantasievorstellung  ist  eine  Vorstellung,  wodurch 
der  Geist  ein  Ding  als  gegenwärtig  betrachtet  (siehe  die  Def.  den. 
in  der  Anm.  zu  L.  17,  Th.  2),  die  jedoch  mehr  die  gegenwillige 
Verfassung  des  menschlichen  Körpers,  als  die  Natur  des  aussen 
Dinges  anzeigt  (nach  Folges.  2  zu  L.  16,  Th.  2).  Der  Affect  \A 
daher  (nach  der  allg.  Def.  der  AfFecte)  eine  Phantasievorstellung, 
insofern  er  den  gegenwärtigen  Zustand  des  Körpers  anzeigt,  und 
also  ist  (nach  L.  21  d.  Th.)  der  Geist  nur,  solange  der  Körper 
dauert,  den  Affecten  unterworfen,  die  zu  den  Leidenschaften  ge- 
hören.   W.  z.  b.  w. 

Folgesatz.  Hieraus  folgt,  dass  keine  Liebe  ausser  der  ver- 
standesmässigen  Liebe  ewig  ist 

Anmerkung.  Betrachten  wir  die  gemeine  Meinung  der  Leute, 
so  werden  wir  sehen ,  dass  sie  sich  zwar  der  Ewigkeit  ihres  Geiste« 
bewusst  sind ,  dass  sie  sie  aber  mit  der  Dauer  vermengen  und  der 
Phantasievorstellung  oder  der  Erinnerung  beilegen,  die,  wie  «e 
glauben,  nach  dem  Tode  übrig  bleiben. 

35.  Lehrsatz.  Gott  liebt  sich  selbst  mit  unendlicher 
verstandesmässiger  Liebe. 

Beweis.  Gott  ist  schlechthin  unendlich  (nach  Def.  6,  Th.  1), 
d.  h.  (nach  Def.  6,  Th.  2)  die  Natur  Gottes  erfreut  sieh  einer 
unendlichen  Vollkommenheit,  und  zwar  (nach  L.  3,  Tb.  2)  be- 
gleitet von  der  Vorstellung  seiner  d.  h.  (nach  L.  11  and  Az.  1, 
Th.  1)  von  der  Vorstellung  seiner  als  Ursache,  und  diese  habet 
wir  im  Folgesatz  zu  L.  32  d.  Th.  die  verstandesmässige  liebe  genannt 

36.  Lehrsatz.  DieverstandesmässigeLiebedeaOetstflf 
zu  Gott  i st  Gottes  Liebe  selbst,  womit  Gott  tfol"«*Hnt 
liebt,  nicht  sofern  er  unendlich  ist,  sondern 
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durch  die  unter  der  Form  der  Ewigkeit  betrachtete 
Wesenheit  des  menschlichen  Geistes  erklärt  werden 
kann,  d.  h.  die  verstandesmässige  Liebe  des  Geistes  zu 
Gott  ist  ein  Theil  der  unendlichen  Liebe,  mit  der  Gott 
sich  selbst  liebt. 

Beweis.  Diese  Liebe  des  Geistes  muss  zu  den  Handlungen  des 
Geistes  gehören  (nach  Folges.  zu  L.  32  d.  Th.  und  L.  3,  TL  3), 
sie  ist  daher  eine  Handlung,  durch  welche  der  Geist  sich  selbst 
betrachtet,  begleitet  von  der  Vorstellung  Gottes  als  Ursache  (nach 
L.  32  d.  Th.  und  Folges.),  d.  h.  (nach  Folges.  zu  L.  25,  Th.  1, 
und  Folges.  zu  L.  11,  Th.  2)  eine  Handlung,  wodurch  Gott,  so- 
fern er  durch  den  menschlichen  Geist  erklärt  werden  kann,  sich 
selbst  betrachtet,  begleitet  von  der  Vorstellung  von  sich.  Demnach 
ist  (nach  dem  vor.  L.)  diese  Liebe  des  Geistes  ein  Theil  der  un- 
endlichen Liebe,  womit  Gott  sich  selbst  liebt    W.  z.  b.  w. 

Folgesatz.  Hieraus  folgt,  dass  Gott,  sofern  er  sich  selbst  liebt, 
die  Menschen  liebt,  und  dass  folglich  die  Liebe  Gottes  gegen  die 
Menschen  und  des  Geistes  verstandesmässige  liebe  gegen  Gott 
eins  und  dasselbe  ist 

Anmerkung,  Hieraus  erkennen  wir  deutlich ,  worin  unser  Heil 
oder  unsere  Glückseligkeit  oder  Freiheit  besteht,  nämlich  in  der 
beständigen  und  ewigen  Liebe  zu  Gott  oder  in  der  Liebe  Gottes 
zu  den  Menschen.  Und  diese  Iie&e  oder  Glückseligkeit  wird  in 
der  heiligen  Schrift  Ruhm  genannt,  und  mit  Recht  Denn  bezieht 
man  diese  Liebe  auf  Gott  oder  auf  den  Geist,  so  kann  sie  immer 
mit  Recht  Zufriedenheit  der  Seele  genannt  werden,  die  vom  Ruhm 
in  der  That  nicht  verschieden  ist  (nach  Def.  25  und  30  der  Affecte); 
denn  auf  Gott  bezogen  ist  sie  (nach  L.  35  d.  Th.)  Lust  (man  ge- 
statte mir  noch  diesen  Ausdruck),  begleitet  von  der  Vorstellung 
seiner,  sowie  auch,  als  auf  den  Geist  bezogen  (nach  L.  27  d.  Th.). 
Weil  sodann  das  Wesen  unseres  Geistes  Mos  in  der  Erkenntniss 
besteht,  deren  Uranfang  und  Grundlage  Gott  ist  (nach  L.  15, 
Th.  1  und  Anm.  zu  L.  47,  Th.  2),  so  wird  uns  hieraus  klar,  wie 
und  auf  welche  Weise  unser  Geist  nach  seinem  Wesen  und  Daseyn 
aus  der  göttlichen  Natur  folgt  und  beständig  davon  abhängt.  Ich 
habe  diese  hier  wohl  bemerken  zu  müssen  geglaubt,  um  an  diesem 
Beispiele  zu  zeigen,  wie  viel  die  Erkenntniss  der  einzelnen  Dinge, 
die  ich  die  intuitive  oder  die  der  dritten  Art  genannt  habe,  ver- 
mag (siehe  Anm.  %  zu  L.  40,  Th.  2)  und  dass  sie  mächtiger  ist, 
als  die  allgemeine  Erifaemitate,  <fie  ich  zur  zweiten  Art  gerechnet 
habe.    Denn  obgleMfe*  *Ä  Tbcile  im  Allgemeinen  gezeigt 
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habe,  dass  Alles  und  folglich  auch  der  menschliche  Geist  naefa 
seiner  Wesenheit  und  seinem  Daseyn  von  Gott  abhängt,  so  tritt 
dieser  Beweis ,  obgleich  er  regelrecht  und  über  allen  Zweifel  er- 
haben ist,  unsern  Geist  doch  nicht  so,  als  wenn  dasselbe  eben  ans 
dem  Wesen  jedes  einzelnen  Dinges  geschlossen  wird,  von  des 
wir  sagen,  dass  es  von  Gott  abhänge. 

37.  Lehrsatz.  Es  giebt  nichts  in  der  Natur,  was  die 
ser  verstandesmässigen  Liebe  entgegen  ist  oder  sie  auf* 
heben  kann. 

Beweis.  Diese  verstandesmässige  Liebe  folgt  nothwendig  tos 
der  Natur  des  Geistes,  sofern  dieser  durch  Gottes  Natur  als  ehe 
ewige  Wahrheit  betrachtet  wird  (nach  L.  33  und  20  d.  Tb,).  Gibe 
es  also  etwas  dieser  Liebe  Entgegengesetztes,  so  wäre  diess  des 
Wahren  entgegengesetzt,  und  folglich  würde  das,  was  diese  liebe 
aufheben  könnte,  bewirken,  dass  das  Wahre  falsch  wäre;  die» 
ist  (wie  an  sich  klar)  widersinnig,  also  giebt  es  nichts  in  der 
Natur  etc.    W.  z.  b.  w. 

Anmerkung.  Das  Axiom  des  vierten  Theiles  bezieht  sich  tsf 
die  einzelnen  Dinge,  sofern  sie  mit  Bezug  auf  eine  bestimmte  Ztf 
und  einen  bestimmten  Raum  betrachtet  werden,  woran,  wie  ich 
glaube,  Niemand  zweifeln  wird. 

38.  Lehrsatz.  Je  mehr  Dinge  der  Geist  nach  der  zwei- 
ten und  dritten  Art  der  Erkenntniss  erkennt,  um  io 
weniger  leidet  er  von  den  schlechten  Affecten,  und  ob 
so  minder  fürchtet  er  den  Tod. 

Beweis.  Die  Wesenheit  des  Geistes  besteht  in  der  Erkennt- 
niss (nach  L.  11,  Th.  2),  je  mehr  Dinge  also  der  Geist  nach  der 
zweiten  und  dritten  Art  der  Erkenntniss  erkennt,  ein  um  so  grös- 
serer Theil  von  ihm  bleibt  übrig  (nach  L.  29  und  23  d.  Th.),  vd 
folglich  bleibt  (nach  dem  vor.  L.)  ein  um  so  grosserer  Theil  voi 
ihm  von  solchen  Affecten  unberührt,  die  unserer  Natur  entgegen 
gesetzt,  d.  h.  (nach  L.  30,  Th.  4)  die  sohlecht  sind.  Je  meto 
Dinge  daher  der  Geist  nach  der  zweiten  und  dritten  Art  der  fr 
kenntniss  erkennt ,  ein  um  so  grösserer  Theil  von  ihm  bleibt  un- 
verletzt und  leidet  folglich  minder  von  den  Affecten.    W.  z.  b.  w. 

Anmerkung.  Hieraus  erkennen  wir  das,  was  ich  in  der  Ada 
zu  L.  39,  Th.  4  berührt  und  iu  diesem  Theile  zu  entwickeln  nt 
sprechen  habe,  dass  nämlich  der  Tod  um  so  weniger  schftdüflk 
ist,  je  grosser  die  klare  und  bestimmte  Erkenntniss  des  GeMM 
ist,  und  folglich  je  mehr  der  Geist  Gott  liebt  Weil 
L.  27  d.  Th.)  aus  der  dritten  Art  der  Erkenntniss 
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friedenheit,  die  es  geben  kann,  entspringt,  so  folgt  daraus,  dass 
der  menschliche  Geist  von  solcher  Natur  seyn  kann,  dass  das- 
jenige, was  wir  von  ihm  als  mit  dem  Körper  vergehend  gezeigt 
haben  (siehe  L.  21  d.  Th.),  von  gar  keiner  Bedeutung  ist  gegen 
das,  was  von  ihm  äbrig  bleibt    Doch  hievon  sogleich  ausführlicher. 

39.  Lehrsatz.  Wer  einen  zu  sehr  vielen  Dingen  ge- 
schickten Körper  hat,  hat  einen  Geist,  dessen  grösster 
Theil  ewig  ist 

Beweis.  Wer  einen  zu  sehr  vielen  Thätigkeiten  geschickten 
Körper  hat,  hat  mit  den  schlechten  Affecten  am  wenigsten  zu 
kämpfen  (nach  L.  38,  Th.  4)  d.  h.  (nach  L.  30,  Th.  4)  mit 
Affecten,  die  unserer  Natur  entgegengesetzt  sind,  und  hat  also 
(nach  L.  10  d.  Th.)  das  Vermögen,  die  Affectionen  des  Körpers 
in  der  Erkenntnis«  methodisch  zu  ordnen  und  zu  verketten  und 
folglich  zu  bewirken  (nach  L.  14  d.  Th.) ,  dass  sich  alle  Affectionen 
des  Körpers  auf  die  Vorstellung  Gottes  beziehen,  woraus  (nach 
L.  15  d.  Th.)  folgt,  dass  er  mit  Liebe  gegen  Gott  erfüllt  wird,  die 
(nach  L.  16  d.  Th.)  den  grössten  Theil  seines  Geistes  einnehmen 
oder  ausmachen  muss,  und  desshalb  (nach  L.  33  d.  Th.)  hat  er 
einen  Geist,  dessen  grösster  Theil  ewig  ist    W.  z.  b.  w. 

Anmerkung.  Weil  die  menschlichen  Körper  zu  sehr  Vielem 
geschickt  sind,  so  können  sie  ohne  Zweifel  von  solcher  Natur  seyn, 
dass  sie  sich  auf  Geister  beziehen,  die  von  sich  und  Gott  eine 
grosse  Erkenntniss  haben,  und  deren  grösster  oder  hauptsächlich- 
ster Theil  ewig  ist,  so  dass  sie  den  Tod  kaum  zu  fürchten  haben. 
Zum  bessern  Verständniss  dieses  muss  ich  hier  bemerken,  dass 
wir  in  beständigem  Wechsel  leben  und,  je  nachdem  wir  uns  in 
etwas  Besseres  oder  Schlechteres  verwandeln,  glücklich  oder  un- 
glücklich heissen.  Denn  wer  als  Säugling  oder  als  Kind  zur  Leiche 
geworden  ist,  heisst  unglücklich,  und  dagegen  hält  man  es  für 
Glück,  wenn  wir  die  ganze  Lebensbahn  mit  gesundem  Geist  in 
gesundem  Körper  haben  durchlaufen  können.  Und  in  der  That, 
wer  wie  ein  Säugling  oder  ein  Kind  einen  Körper  hat,  der  zu  sehr 
wenigen  Dingen  geschickt,  grösstenteils  von  äussern  Ursachen 
abhängt,  der  hat  einen  Geist,  welcher,  an  sich  allein  betrachtet, 
fast  gar  kein  Bewusstseyn,  weder  von  sich  selbst,  noch  von  Gott, 
noch  von  den  Dingen  hat;  und  wer  dagegen  einen  zu  sehr  Vie- 
lem geschickten  Körper  hat,  hat  einen  Geist,  der,  an  sich  allein 
betrachtet,  viel  Bewusstseyn  von  sich,  von  Gott  und  von  den 
Dingen  hat  In  diesem  Leben  streben  wir  also  hauptsächlich  da- 
hin, den  Kinderleib,  so  weit  es  seine  Natur  gestattet  und  ihm  zu- 
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fraglich  ist,  in  einen  andern  zu  verwandeln,  der  zu  sehr  Vielem 
geschickt  ist,  und  sich  auf  einen  Geist  bezieht)  der  sieh  seiner, 
Gottes  und  der  Dinge  so  viel  als  möglich  bewusst  ist,  and  zwar  so, 
dass  Alles,  was  zu  seinem  Gedäehtniss  oder  seiner  Phantasie  gehört, 
im  Verhältnis  zur  Erkenntnis  fast  von  gar  keiner  Bedeutung  ut, 
wie  ich  bereits  in  der  Anm.  des  vorigen  Lehrsatzes  gesagt  habe. 

40.  Lehrsatz.  Je  mehr  Vollkommenheit  ein  jedei 
Ding  hat,  um  so  mehr  ist  es  thätig  und  um  so  minder 
leidet  es,  und  andererseits,  je  mehr  es  thätig  ist,  an 
so  vollkommener  ist  es. 

Beweis.  Je  vollkommener  ein  jedes  Ding  ist,  um  so  mehr 
Realität  hat  es  (nach  Def.  6,  Th.  2),  und  folglich  (nach  L  3, 
Th.  3  und  Anm.)  um  so  mehr  ist  es  thätig  und  um  so  weniger 
leidet  es.  Ebenso  verfährt  auch  der  Beweis  in  umgekehrter  Ord- 
nung, woraus  folgt,  dass  ein  Ding  andrerseits  um  so  vollkommener 
ist,  je  thätiger  es  ist    W.  z.  b.  w. 

Folgesatz.  Hieraus  folgt,  dass  derjenige  Theil  des  Geistei, 
welcher  übrig  bleibt,  von  welcher  Grösse  er  auch  seyn  mag,  voll- 
kommener ist,  als  der  andere  Theil.  Denn  der  ewige  Theil  (te 
Geistes  ist  (nach  L.  23  und  29)  der  Verstand,  durch  welehen  allen 
wir  thätig  heissen  (nach  L.  3,  Th.  3),  derjenige  aber,  dessen  Ver- 
gänglichkeit wir  gezeigt  haben,  ist  die  Phantasie  selbst  (nach  L21 
d.  Th.))  durch  welche  allein  wir  leidend  heissen  (nach  L.  3,Th.3 
und  der  allgero.  Def.  der  Affecte).  Demnach  ist  also  (nach  obi- 
gem L)  jener  Theil,  von  welcher  Grösse  er  auch  seyn  mag,  voll- 
kommener als  dieser.    W.  z.  b.  w. 

Anmerkung.    Diess  ist  es,  was  ich  mir   vorgenommen  hatte 

von  dem  Geiste  darzuthun,  insofern  er  ohne  Beziehung  auf  du 

Dasejn  des  Körpers  betrachtet  wird.   Hieraus,  zusammengenommes 

mit  L.  21,  Th.  1  und  andern  Sätzen,  erhellt,  dass  unser  GeM, 

sofern  er  erkennt,   ein  ewiger  Modus  des  Denkens  ist,   der  v» 

einem  andern  ewigen  Modus  des  Denkens  bestimmt  wird,  und  dies* 

:/  wieder  von  einem  andern,  und  so  ins  Unendliche  fort,  so  dass  alle 

|   zusammen  Gottes  ewigen  und  unendlichen  Verstand  ausmachen. 

I  41.  Lehrsatz.     Wenn    wir    auch  nicht  wdssten,   das« 

unser  Geist  ewig  ist,   müssten  wir  dennoch  Frömmig- ( 

keit    und    Religion    und    durchweg  Alles,    was    wir  im  ! 

vierten  Theile  als  zur  Seelenstärke  und  zum  Bdelmuth« 

gehörig  gezeigt  haben,  für  das  Wichtigste  halten. 

Beweis.  Die  erste  und  einzige  Grundlage  der  Tugend  oder 
richtigen  Lebensweise  ist  (nach  Folges.  zu  L.  22  und  L  24 ,  Th.  4). 
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nach  seinem  Nutzen  zu  streben.  In  der  Bestimmung  dessen  aber, 
was  die  Vernunft  als  nützlich  vorschreibt,  haben  wir  die  Ewigkeit 
des  Geistes,  die  wir  erst  in  diesem  fünften  Theile  erkannt  haben, 
nicht  berücksichtigt  Obgleich  wir  also  damals  nicht  wussten,  dass 
der  Geist  ewig  ist,  haben  wir  doch  dasjenige  für  das  Wichtigste 
gehalten ,  was  wir  als  zur  Seelenstärke  und  zum  Edelmuth  gehörig 
zeigten ;  wenn  wir  also  demnach  diese  auch  noch  jetzt  nicht  wuss- 
ten ,  müssten  wir  diese  Vorschriften  der  Vernunft  dennoch  für  die 
wichtigsten  halten.    W.  z.  b.  w. 

Anmerkung.  Die  gewöhnliche  Ueberzeugung  der  Menge  scheint 
eine  andere  zu  seyn,  denn  die  Meisten  scheinen  zu  glauben,  dass 
sie,  insoweit  sie  ihren  Lüsten  fröhnen  dürfen,  frei  wären,  und  dass 
sie  insoweit  ihr  Recht  aufgäben,  als  sie  nach  der  Vorschrift  des 
göttlichen  Gesetzes  zu  leben  verbunden  sind.  Die  Frömmigkeit 
also  und  die  Religion  und  überhaupt  Alles,  was  sich  auf  Seelen- 
stärke bezieht,  halten  sie  für  Lasten,  die  sie  nach  dem  Tode  ab- 
zuwerfen, und  wofür  sie  den  Lohn  ihrer  Knechtschaft,  nämlich 
ihrer  Frömmigkeit  und  Religion  zu  empfangen  hoffen,  und  nicht 
durch  diese  Hoffnung  allein ,  sondern  auch  und  hauptsächlich  durch 
die  Furcht,  nach  dem  Tode  mit  schrecklichen  Qualen  bestraft  zu 
werden,  werden  sie  dahin  gebracht,  so  weit  es  ihre  Beschränkt- 
heit und  ihre  Geistesschwäche  erlaubt,  nach  der  Vorschrift  der 
göttlichen  Vernunft  zu  leben.  Und  wenn  diese  Hoffnung  und  Furcht 
den  Menschen  nicht  inne  wohnte,  sondern  sie  vielmehr  glaubten, 
dass  die  Geister  mit  den  Körpern  vergehen  und  den  Unglück- 
lichen, die  unter  der  Last  der  Frömmigkeit  aufgerieben  werden, 
kein  anderes  Leben  bevorstehe,  würden  sie  zu  ihrer  Sinnesweise 
zurückkehren  und  Alles  nach  ihrem  Gelüsten  einrichten  und  lieber 
dem  Ungefähr  als  sich  selbst  gehorchen  wollen.  Dieses  scheint 
mir  eben  so  widersinnig  zu  seyn,  als  wenn  Jemand  desshalb,  weil 
er  glaubt,  sich  nicht  immerfort  mit  gesunden  Nahrungsmitteln 
nähren  zu  können,  sich  lieber  mit  Giften  und  Tödtlichem  sättigen 
wollte,  oder  weil  er  sieht,  dass  der  Geist  nicht  ewig  oder  unsterb- 
lich ist,  desshalb  lieber  sinnlos  seyn  und  vernunftlos  leben  will. 
Diess  ist  so  widersinnig,  dass  es  kaum  der  Erwähnung  werth  ist. 

42.  Lehrsatz.  Die  Glückseligkeit  ist  nicht  der  Lohn 
der  Tugend,  sondern  die  Tugend  selbst,  und  wir  er- 
freuen uns  derselben  nicht,  weil  wir  die  Lüste  ein- 
schränken, sondern  umgekehrt,  weil  wir  uns  dersel- 
ben erfreuen,  desshalb  können  wir  unsere  Lüste  ein- 
schränken. 
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Beweis.  Die  Glückseligkeit  besteht  in  der  liebe  zu  Gott  (nach 
L.  36  d.  Th.  und  der  Anm.).  Diese  Liebe  entspringt  ans  der  dritten 
Art  der  Erkenntniss  (nach  Folges.  zu  L.  32  d.  Th.))  und  folglieh 
mu88  sich  diese  Liebe  (nach  L.  59  und  3,  Th.  3)  auf  den  Geist 
beziehen,  insofern  er  thätig  ist,  und  ist  sonach  (nach  Def.  8,  Th.  4) 
die  Tugend  selbst.  Diese  war  das  erste.  Sodann ,  je  mehr  der  Geist 
sich  dieser  göttlichen  Liebe  oder  Glückseligkeit  erfreut,  um  so  mehr 
erkennt  er  (nach  L.  3  d.  Th.)  d.  h.  (nach  Folges.  zu  L.  3  d.  Th.) 
um  so  grössere  Macht  hat  er  über  die  Affecte  und  (nach  L.  38 
d.  Th.)  um  so  weniger  leidet  er  von  den  schlechten  Afiecten.  Dem- 
nach hat  der  Geist  dadurch,  dass  er  sich  dieser  göttlichen  liebe 
oder  Glückseligkeit  erfreut,  die  Macht,  seine  Lüste  einzuschränken, 
und  weil  das  menschliche  Vermögen  der  Einschränkung  der  Affecte 
in  dem  Verstände  allein  besteht,  so  erfreut  sich  Niemand  der  Glück- 
seligkeit, weil  er  seine  Affecte  eingeschränkt  hat,  sondern  umge- 
kehrt, das  Vermögen,  die  Lüste  einzuschränken,  entspringt  aus  der 
Glückseligkeit  selbst.    W.  z.  b.  w. 

Anmerkung.  Hiemit  habe  ich  Alles  erledigt,  was  ich  von  der 
Macht  des  Geistes  über  die  Affecte  und  von  der  Freiheit  des  Geistes 
hatte  zeigen  wollen,  woraus  erhellt,  wie  viel  der  Weise  vermag 
und  dem  Unwissenden  überlegen  ist,  der  blos  von  den  Lüsten  ge- 
trieben wird.  Denn  der  Unwissende,  abgesehen  davon,  dass  er 
von  äusseren  Ursachen  auf  vielfache  Weise  beunruhigt  wird  und 
nie  im  Besitze  der  wahren  Seelenruhe  ist,  lebt  überdiess  gleich- 
sam ohne  Bewusstseyn  seiner  selbst,  Gottes  und  der  Dinge,  und 
sobald  er  zu  leiden  aufhört,  hört  er  zugleich  auch  auf  zu  seyn; 
der  Weise  hingegen,  sofern  er  als  solcher  betrachtet  wird,  wird 
kaum  in  der  Seele  bewegt,  sondern  seiner  selbst,  Gottes  und  der 
Dinge  mit  einer  gewissen  ewigen  Notwendigkeit  sich  bewusst, 
hört  er  nie  auf  zu  seyn,  sondern  ist  immer  im  Besitze  der  wahren 
Seelenruhe.  Wenn  nun  auch  der  Weg,  den  ich  als  dahin  fahrend 
gezeigt  habe,  sehr  schwierig  zu  seyn  scheint,  so  löset  er  sich  doch 
finden,  und  allerdings  muss  etwas  schwierig  seyn,  was  so  selten 
angetroffen  wird.  Denn  wie  wäre  es  möglich,  wenn  das  Heil  so 
leicht  zur  Hand  wäre  und  ohne  grosse  Anstrengung  gefunden 
werden  könnte,  dass  es  fast  von  Allen  vernachlässigt  würde?  Aber 
alles  Hohe  ist  eben  so  schwer  als  selten. 
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Briefwechsel. 


1.  Brief. 

Heinrloh  Oldenburg  an  8piiosa. 

Hochgeehrter  Herr,  verehrtester  Freund  1 

So  schmerzlich  riss  ich  mich  jüngst,  ab  ich  Sie  in  Ihrer 
Zarüekgezogenheit  iu  Rhynsburg  besuchte,  von  Ihrer  Seite  loa, 
dass  ich  sogleich  bei  meiner  Zurückkauft  nach  England  wenig- 
stens durch  brieflichen  Verkehr  00  viel  als  möglich  mit  Ihnen 
wiederum  vereint  so  eeyn  mich  fbestrebe.  Gediegenes  Wissen, 
verbanden  mit  Menschenfreundlichkeit  and  feiner  Sitte,  Vorzüge, 
mit  denen  allen  Natur  und  eigenes  Streben  Sie  in  vollstem  Masse 
ausgestattet,  tragen  in  sieh  selber  solchen  Reis,  dass  sie  alle  wohl- 
gesinnten und  wohlersogenan  If ansehen  nöthigen,  Sie  zu  lieben. 
Lassen  Sie  uns  denn,  mein  Verehrtester,  zu  aufrichtiger  Freund- 
schaft uns  die  Binde  reichen  und  dieselbe  durch  jede  Art  von 
Gefälligkeiten  und  Diensten  eifrig  pflegen.  Was  dabei  meine  Wenig- 
keit leisten  kann,  betrachten  Sie  als  das  Ihrige;  die  Geistesgaben, 
die  Sie  besitaen,  davon  lassen  Sie  mieh  einen  Tbeil,  da  diess  ohne 
Sehaden  für  Sie  geschehen  kann,  für  mich  in  Anspruch  nehmen. 
—  Wir  hatten  tu  Rhynsburg  eine  Unterredung  Aber  Gott,  aber 
die  unendliche  Ausdehnung  und  das  unendliche  Debken,  Ober  Ver- 
schiedenheit und  Uebemnstimmung  dieser  Attribute,  Aber  die  Art  der 
Verbindung  der  menschHeiien  Seele  mit  dem  Körper;  ferner  Ober  die 
Princfanen  der  eartesisehen  und  baconischen  Philosophie.  Da  wir  aber 
damals  Gegenstände  von  solcher  Bedeutsamkeit  nur  obenhin  und  bei- 
läufig besprachen,  und  alles  diese  unterdess  meinen  Geist  nicht  ruhen 
läset,  so  will  ich,  gestallt  auf  das  Hecht  der  «wischen  uns  ge- 
schlossenen Freundschaft,  jetat  mit  Ihnen  darOber  an  verhandeln 
beginnen  und  Sie  freundMebtt  ersuchen,  mir  hinsichtlich  der  vor- 
erwähnten Gegenstande  Ihre  Ansichten  etwas  weitläufiger  aus  ein- 
ander zu  setzen,  haaptsAchbeh  aber  süeh  Ober  felgeode  zwei  Dinge 
belehren  zu  wollen:  enteos,  vnMfar;8s*4it>  etyiatfeJttn  Uote* 
sehied  zwischen  Ausdehnung  ■■! DsaÜÜ  ämtkjlmm*m>  welche 

Spinoza.  II.  |f 
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Mängel  Sie  an  der  Philosophie  des  Cartesius  und  Baco  finden,  and 
wie  Sie  dieselben  beseitigen  und  Triftigeres  anstatt  dessen  auf- 
stellen zu  können  glauben.  Je  unumwundener  Sie  über  diess  und 
Aehuliches  an  mich  schreiben,  um  so  mehr  werden  Sie  mich  ver- 
binden und  zur  Leistung  von  gleichen  Gegendiensten,  wenn  ich  es 
nur  vermag,  innig  verpflichten.  — 

Einige  physiologische  Versuche,  deren  Verfasser  ein  englischer 
Edelmann,  ein  Mann  von  ausgezeichneter  Gelehrsamkeit,  ist,  be- 
finden sich  hier  unter  der  Presse;  sie  handeln  von  der  Beschaffen- 
heit und  Electricität  der  Luft,  durch  dreiundvierzig  Experimente 
nachgewiesen,  desegleichen  von  der  Flüssigkeit,  Festigkeit  u.dgl.; 
sobald  sie  gedruckt  seyn  werden,  will  ich  sie  Ihnen  durch  einen 
Freund,  der  grade  nach  dem  Continente  geht,  zustellen  lassen. 
Leben  Sie  indess  recht  wohl  und  gedenken  Sie  Ihres  Freunde«,  der 
sich  mit  aller  Freundschaft  und  Ergebenheit  nennt 

Ihren 
^  ,  Heinrich  Oldenburg. 

London,  den  10.— 26.  August  1661. 


2.  Brief. 

Spinoza  an  Heinrich  Oldenburg. 

Hochgeehrtester ! 

Wie  werth  mir  Ihre  Freundschaft  ist,  können  Sie  selbst  be- 
urlheilen,  wenn  es  Ihnen  Ihre  Bescheidenheit  erlaubt,  auf  die  Vor- 
züge, an  denen  Sie  so  reich  sind,  zu  achten;  und  so  stolz  ich  auch, 
so  lange  mein  Bück  auf  denselben  verweilt,  zu  seyn  glaube,  dass 
ich  nämlich  nicht  Freundschaft  mit  Ihnen  zu  schliessen  wage,  zu- 
mal wenn  ich  bedenke,  dass  unter  Freunden  alle  Güter,  besonders 
aber  die  des  Geistes,  gemeinsam  seyn  müssen,  so  wird  diess  doch 
mehr  auf  Rechnung  Ihrer  Bescheidenheit  und  zugleich  Ihres  Wohl- 
wollens, als  auf  meine  Rechnung  zu  setzen  seyn.  Denn  Sie  haben 
vermöge  des  hohen  Grades  der  ersteren  sich  herablassen  und  durch 
die  Fülle  des  letztern  mich  so  bereichern  wollen,  dass  ich  nicht 
anstehe,  die  enge  Freundschaft  einzugehen,  die  Sie  mir  beharrlich 
versprechen  und  deren  Erwiderung  zu  verlangen  Sie  mich  würdigen. 
uud  dass  ich  aus  allen  Kräften  mich  bemühen  werde,  sie  eifrig  zu 
pflegen.  Meine  Geistesgaben,  wenn  ich  derep 
so  würde  ich  sie  Ihnen  auch  dann  agg 
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stellen,  wenn  ich  weitete,  dass  diese  nicht  ohne. grossen  Naohtheil 
für  mich  Beyn  werde.  Damit  es  jedoch  nicht  scheine,  als  ob  ich 
auf  diese  Weise  Ihnen  das  y  was  Sie  nach  dem  Rechte  der  Freund- 
schaft von  mir  verlangen,  verweigern  wolle,  so  will  ich  versuchen, 
meine  Ansichten .  über  die  besprochenen  Gegenstände  auseinander 
zu  setzen,  obgleich  ich  nicht  glaube,  dass  diese,  wenn  nicht  Ihre 
Güte  zu  Hülfe  kommt,  ein  Mittel  seyn  werde,  Sie  mir  enger  zu 
verbinden.  Ich  will  also  zuerst  in  der  Kürze  von  Gott  reden;  die- 
sen definire  ich  als  ein  Wesen,  das  aus  unendlichen  Attributen 
besteht,  von  denen  ein  jedes  unendlich  oder  in  seiner  Art  höchst 
vollkommen  ist  Hiebei  ist  zu  bemerken,  dass  ich  unter  Attribut 
alles  das  verstehe,  was  an  und  für  sieh  begriffen  wird,  so  dass 
dessen  Begriff  nicht  den  Begriffeines  andern  Dinges  in  eich  schließet 
Die  Ausdehnung  z.  B.  wird  an  und  für  sich  begriffen,  aber  nicht 
so  die  Bewegung;  denn  man  begreift  sie  in  einem  Andern,  und 
ihr  Begriff  schliesst  die  Ausdehnung  in  sich.  Aber  dass  diese  die 
wahre  Definition  Gottes  sey,  erhellt  daraus,  dass  wir  unter  Gott 
das  höchst  vollkommene  und  schlechthin  unendliche  Wesen  ver- 
stehen; dass  nun  ein  solches  Wesen  da  ist,  läset  sich  aus  dieser 
Definition  leicht  nachweisen,  weil  es  aber  nicht  hieher  gehört,  will 
ich  den  Beweis  unterlassen.  Was  ich  indess  hier  beweisen  muss, 
um  Ihrer  ersten  Frage  Genüge  zu  leisten,  ist  Folgendes:  erstens, 
daee  es  in  der  Natur  nicht  zwei  Substanzen  geben  kann,  die  eich 
nicht  ihrer  ganzen  Wesenheit  nach  von  einander  unterscheiden ;  zwei- 
tens, dass  die  Substanz  nicht  hervorgebracht  werden  kann,  son- 
dern daee  es  zu  ihrer  Wesenheit  gehört,  dazuseyn;  drittens,  dass 
alle  Substanz  unendlich  oder  in  ihrer  Art  höchst  vollkommen  seyn 
muss.  Aus  dieser  Erörterung  werden  Sie,  geehrtester  Herr,  leicht 
seilen  können,  wohin  ich  ziele,  wenn  Sie  dabei  nur  die  Definition 
Gottes  im  Auge  behalten,  so  dass  es  nicht  nöthig  ist,  hievon 
deutlicher  zu  sprechen.  Um  diess  indess  klar  und  bündig  nachzu- 
weisen, konnte  ick  nichts  Besseres  ersinnen,  als  es  in  geometri- 
scher Methode  bewiesen  Ihrer  Prüfung  zu  unterwerfen;  ich  schicke 
es  Ihnen  daher  hier  auf  einem  besonderen  Blatte,  Ihres  Urtheik 
hierüber  gewärtig.  Zweitens  wollen  Sie  von  mir  wissen,  welche 
Irrthümer  ich  an  der  Philosophie  des  Cartesiu*  und  Baco  bemerke; 
auch  hierin  will  ich  Ihnen  willfahren,  obwohl  es  meine  Art  nicht  - 
ist,  die  Fehler  Anderer  aufzudecken.  Der  erste  und  grösste  also 
besteht  darin,  dass  sie  die  Erkenntnis*  der  ersten  Ursache  und 
des  Ursprungs  aller  Ding«:  sehr  weit  verfehlt;  dir  zweite,  dass 
sie  die  wahre  Natur  des  mensch  liehe»  Geistes  nicht  erkannt;  der 
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dritte ,  dass  sie  die  wahre  Ursache  des  Irrthums  nie  aufgefunden 
1  haben;  und  nur  wer  alles  Stadiums  und  aller  Wissenschaft  durch- 
aus baar  ist,  kann  verkennen,  wie  höchst  nothwendig  die  wahre 
Erkenntniss  dieser  drei  Dinge  ist  Dass  sie  aber  die  Erkenntniss 
der  ersten  Ursache  und  des  menschlichen  Geistes  verfehlt  haben, 
wird  aus  der  Wahrheit  der  drei  oben  erwähnten  Sätze  leicht  er- 
schlossen, desshalb  wende  ich  mich  blos  zur  Darlegung  des  dritten 
Irrthums.  Ueber  Baco  will  ich  wenig  sagen,  da  er  hierüber  sehr 
verwirrt  spricht  und  fast  nichts  beweist,  sondern  bjgs__ erzählt 
Denn  fürs  Erste  nimmt  er  an,  dass  der  menschliche  Verstand 
ausser  der  Sinnentäuschung  durch  seine  Natur  an  sich  getäuscht 
werde  und  sich  Alles  nach  der  Analogie  seiner  Natur  und  nicht 
nach  der  Analogie  des  Weltalls  erdichte,  so  dass  er  sich  wie  ein 
unebener  Spiegel  zu  den  Strahlen  der  Dinge  verhalte,  der  seine 
Natur  der  Natur  der  äussern  Dinge  beimische  etc.;  zweitens,  dass 
der  menschliche  Verstand  vermöge  seiner  eigenen  Natur  sich  zur 
Abstraction  neige  und  das  Vorübergehende  als  feststehend  an- 
nehme etc.;  drittens,  dass  der  menschliche  Verstand  in  steter  Be- 
wegung sey  und  weder  stillstehen  noch  ruhen  könne;  und  was 
für  weitere  Ursachen  er  noch  anführt,  lässt  sich  Alles  leicht  auf 
die  eine  des  Gartesius  zurückführen ,  dass  nämlich  der  menschliche 
Wille  frei  sey  und  sich  über  den  Verstand  hinaus  erstrecke,  oder 
wie  Baco  selber  sich  verworrener  ausdrückt,  weil  der  Verstand 
nicht  von  trockenem  Lichte  sey,1  sondern  seinen  Einfluss  vom 
Willen  empfange.  (Hiebei  ist  zu  bemerken,  dass  Baco  oft  den 
Verstand  ftir  Geist  nimmt,  worin  er  sich  von  Cartesius  unter- 
scheidet). Ich  werde  also  darthun,  dass  diese  Ursache  falsch  ist, 
und  lasse  dabei  die  anderen  als  nichtsbedeutend  unberücksichtigt; 
was  diese  Männer  auch  selbst  leicht  eingesehen  hätten,  wenn  sie 
nur  darauf  geachtet  hätten,  dass  der  Wille  sich  ebenso  von  diesem 
:  und  jenem  Willensacte  unterscheidet,  wie  die  Weisse  von  diesem 
j  oder  jenem  Weiss,  oder  wie  die  Menschheit  von  diesem  oder 
!  jenem  Menschen,  so  dass  es  sich  ebenso  unmöglich  denken  lässt, 
|  dass  der  Wille  die  Ursache  dieses  oder  jenes  Willensactes  sey, 
'  wie  dass  die  Menschheit  die  Ursache  des  Petrus  oder  des  Paulus 
sey.  Da  also  der  Wille  nur  ein  Gedankending  und  keineswegs 
die  Ursache  dieses  oder  jenes  Willensactes  zu  nennen  ist,  und  die 
besonderen  partikulärsten  Willensthätigkeiten ,  weil  sie,  um  dazu- 
seyn,    eine  Ursache  haben    müssen,   nicht   frei    genannt  werden 

1  S.  Baco'ß  Neues  Organon  B.  1.    Aphorism.  49. 
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können,  sondern  notbwendig  so  sind,  wie  sie  von  ihren  Ursachen 
bestimmt  werden,  und  da  endlieb  nach  Cartesius  gerade  die  Irr- 
thttmer  besondere  Willensaete  sind,  so  folgt  hieraus  noth  wendig, 
dass  die  Irrthümer  d.  h.  die  besonderen  Willensacte  nicht  frei  sind, 
sondern  von  äusseren  Ursachen  und  keineswegs  vom  Willen  ihre 
Bestimmung  erhalten,  was  ich  nachzuweisen  versprochen  habe  etc. 


3.  Brief. 

H.  Oldenburg  an  Spinoza. 

Verehrtester  Herr,  werthester  Freund! 

Ihren  höchst  lehrreichen  Brief  habe  ich  erhalten  und  mit  gros- 
sem Vergnügen  gelesen.  Ihre  geometrische  Beweisart  hat  meinen 
vollen  Beifall,  doch  muss  ich  mich  zugleich  der  Schwerfälligkeit 
anklagen,  indem  ich  das,  was  Sie  so  genau  lehren,  nicht  so  schnell 
lasse.  Ich  bitte  8ie  daher,  mir  zu  erlauben,  dass  ich  Ihnen  die 
Belege  dieser  meiner  Langsamkeit  gebe,  indem  ich  folgende  Fragen 
aufwerfe  und  Sie  um  deren  Beantwortung  ersuche.  Erstens:  ob 
Sie  klar  und  zweifellos  erkennen,  dass  aus  derjenigen  Definition 
allein,  die  Sie  von  Gott  geben,  bewiesen  werde,  dass  ein  solches 
Wesen  dasej?  Ich  meinerseits,  wenn  ich  bedenke,  dass  die  Defi- 
nitionen- nichts  als  Begriffe  unseres  Geistes  enthalten,  dass  aber 
unser  Geist  Vieles  denkt,  was  nicht  da  ist,  und  in  der  Verviel- 
fältigung und  Vermehrung  der  einmal  begriffenen  Dinge  höchst 
fruchtbar  ist  —  ich  sehe  noch  nicht  ein,  wie  ich  aus  dem  Begriff, 
den  ich  von  Gott  habe,  das  Daseyn  Gottes  entnehmen  kann.  Ich 
kann  freilich  durch  ein  Zusammenfassen  aller  Vollkommenheiten 
im  Geiste,  die  ich  an  den  Menschen,  Thieren,  Pflanzen,  Minera- 
lien etc.  finde,  mir  eine  einzige  Substanz  denken  und  bilden,  die 
alle  jene  Vorzüge  vollständig  besitzt;  ja  mein  Geist  kann  dieselben 
ins  Unendliche  vermehren  und  steigern  und  so  ein  vollkommenstes 
und  ausgezeichnetstes  Wesen  in  sich  verbildlichen,  während  man 
doch  hieraus  keineswegs  das  Daseyn  eines  solchen  Wesens  schlies- 
sen  könnte.  —  Die  zweite  Frage  ist:  ob  es  Ihnen  ausser  allem 
Zweifel  sey,  daas  der  Körper  nicht  durch  das  Denken  und  das 
Denken  nicht  durah  den  Körper  begrenzt  werde,  da  es  ja  noch 
unentschieden*  nOnririi  ist,  ob  eine  körperliche  Bewegung, 

oder  eine  gehl  rDerüchen  sich  durchaus  unterschei- 

dende lUtigfa  m&  ist:  ob  Sie  jene  Axiome, 
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die  Sie  mir  mitgelbeilt  haben,  für  im be weislich  und  durch  das 
Licht  der  Natur  erkannte  Grundsätze  halten,  die  keines  Beweises 
bedürfen.  Das  erste  Axiom  ist  vielleicht  ein  solches,  aber  ich  sehe 
nicht,  wie  die  drei  übrigen  dazu  gerechnet  werden  kßnnen.  Denn 
das  zweite  macht  die  Voraussetzung,  dass  es  in  der  Natur  nichts 
als  Substanzen  und  Accideiizien  gebe,  wahrend  doch  Viele  be- 
haupten, dass  Baum  und  Zeit  zu  keinem  von  beiden  gehören.  Ihr 
drittes  Axiom,  dasa  nämlich  Dinge,  die  verschiedene  Attribute 
haben,  nichts  mit  einander  gemein  haben,  kann  ich  so  wenig  klar 
begreifen,  dass  vielmehr  das  ganze  All  der  Dinge  das  Gegentheil 
davon  zu  beweisen  scheint,  Denn  alle  Dinge,  die  wir  kennen, 
sind  in  Einigem  von  einander  verschieden,  in  Anderem  stimmen 
sie  mit  einander  überein,  Das  vierte  Axiom  endlich,  „dass  nämlich 
von  Dingen,  die  nichts  mit  einander  gemein  haben,  nicht  das  eine 
die  Ursache  des  andern  seyn  könne,"  ist  meinem  unklaren  Ver- 
stände nicht  so  deutlich,  dass  es  nicht  einer  Aulkliimng  bediirik*. 
Gott  hat  ja  formell  nichts  mit  den  geschaffenen  Dingen  gemein, 
und  doch  wird  er  fast  von  uns  Ailen  für  deren  Ursache  gehalten. 
Da  mir  also  diese  Axiome  nicht  ausser  allem  Zweifel  gesiellt  zu 
seyn  scheinen,  so  können  Sie  leicht  daraus  entnehmen,  dass  Ihre 
darauf  gebauten  Lehrsätze  nothwendig  wanken  müssüD.  Und  je 
mehr  ich  sie  betrachte,  in  desto  mehr  Zweifel  gerat he  ich  darüber. 
Denn  bei  dem  ersten  erwäge  ich,  dass  zwei  Menschen  zwei  Sub- 
stanzen sind  und  doch  desselben  Attributes,  da  der  eine  -wie  der 
andere  Vernunft  besilzt;  hieraus  schliesse  ich,  dass  es  zwei  Sul>- 
stanzen  von  demselben  Attribute  giebt.  In  Bezug  auf  den  zweiten 
erwäge  ich,  da  nichts  Ursache  seiner  selbst  seyn  kann,  duss  es 
kaum  begreiflich  ist,  wie  es  wahr  seyn  kann,  „dass  die  Substanz 
nicht  hervorgebracht  werden  könne,  auch  nicht  von  irgend  einer 
andern  Substanz;1*  denn  dieser  Lehrsatz  nimmt  alle  Substanzen  als 
Ursachen  ihrer  selbst  an,  und  macht  sie  alle  und  jede  von  einander 
unabhängig  und  zu  eben  so  vielen  Göttern  und  negirt  auf  diese 
Weise  die  erste  Ursache  aller  Dinge.  Ich  gestehe  aufrichtig,  dass 
jeh  dioss  nicht  begreife,  wenn  Sie  mir  nicht  den  Gefallen  erzeigen, 
mir  Ihre  Ansicht  über  diesen  erhabenen  Gegenstand  etwas  i 
wickeltet'  und  ausführlicher  darzulegen  und  t 
welches  der  Ursprung  und  die  Herkunft  der  £ 
gegenseitige  Abhängigkeit  und  Unterordnung  der  Dinge  ist. 
beschwöre  Sie  bei  der  Freundschaft,  die  wir  geschloa 
frei  und  ve r trau ungs voll  hierüber  mit  mir  zu  spreche 
Sie  inständigst ,  vollkommen  überzeugt  zu  seyu,  das 
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Mittheilung  Sie  mich  würdigen,  gut  aufgehoben  seyn  soll,  und 
dass  ich  mir  es  nie  zu  Schulden  kommen  lassen  werde,  etwas 
davon  zu  Ihrem  Schaden  oder  hinter  Ihrem  Rücken  zu  veröffent- 
lichen. 

In  unserer  philosophischen  Gesellschaft  betreiben  wir,  so  viel 
als  die  Kräfte  gestatten ,  fleissig  die  Anstellung  von  Experimenten 
und  Beobachtungen  und  sind  jetzt  mit  der  Abfassung  einer  Ge- 
schichte der  mechanischen  Künste  beschäftigt,  wobei  wir  von  der 
Ansicht  ausgehen,  dass  mon  aus  den  Principien  der  Mechanik  die 
Formen  und  Eigenschaften  der  Dinge  am  Testen  erklären  kann, 
und  dass  alle  Wirkungen  der  Natur  durch  Bewegung,  Figur,  Ge- 
füge und  deren  verschiedene  Verknüpfungen  hervorgebracht  wer- 
den, und  dass  man  nicht  auf  die  unerklärbaren  Formen  und  ver- 
borgenen Eigenschaften,  das  Asyl  der  Unwissenheit,  sich  zu  be- 
rufen braucht  Das  versprochene  Buch  will  ich  Ihnen  überschicken, 
sobald  Ihre  hiesigen  niederländischen  Gesandten,  wie  das  oft  der 
Fall  ist,  einen  Courier  nach  dem  Haag  schicken  werden,  oder 
sobald  irgend  ein  anderer  Freund,  dem  ich  es  sicher  anvertrauen 
kann,  nach  Holland  reisen  wird.  Entschuldigen  Sie  meine  Weit- 
schweifigkeit und  Freiheit  und  nehmen  Sie,  diess  ist  meine  ein- 
zige Bitte,  das,  was  ich  unumwunden  und  ohne  höfische  Förm- 
lichkeiten Ihnen  frei  dargelegt  habe,  nach  Freundesart  gütig  auf 
und  seyen  Sie  überzeugt,  dass  ich  aufrichtig  und  treuherzig  bin 

Ihr 

ergebenster 

Heinrich  Oldenburg. 

London,  den  27.  Sept.  1661. 


1.  Brief. 

Spinoza  an  H.  Oldenburg. 

Geehrtester  Herr! 

Im  Begriff,  nach  Amsterdam  zu  reisen,  um  dort  eine  oder  die 
andere  Woche  zu  bleiben,  erhalte  ich  Ihr  sehr  werthes  Schreiben 
und  sehe  die  Einwürfe,  die  8ie  gegen  die  drei  von  mir  überschick- 
ten Lehrsätze  machen;  ich  will  nun  wegen  der  Kürze  der  Zeit 
alles  Andere  übergehen  und  blos  hierauf  zu  erwidern  versuchen. 
Ir  Bang  MM  «Man  Jage  ich  also,  dass  keineswegs  aus  der 

das  Daseyn  des  definirten  Dinges 
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folgt)  sondern  diese  folgt  nur  (wie  ich  in  der  Anmerkung,  die  ich 
den  drei  Lehrsätzen  angehängt,  nachgewiesen  habe)  aas  der  De- 
finition oder  Vorstellung  eines  Attributs  d.  h.  (wie  ich  bei  der 
Definition  Gottes  deutlich  auseinandergesetzt  habe)  eines  Dinges, 
das  an  und  für  sich  begriffen  wird.  Den  Grund  dieser  Verschie- 
denheit aber  habe  ich  ebenfalls  in  der  erwähnten  Anmerkung, 
wenn  ich  mich  nicht  irre,  deutlich  genug  dargethan,  zumal  ftar 
einen  Philosophen.  Denn  die  Voraussetzung  wird  gemacht,  dass 
man  den  Unterschied  zwischen  einem  erdichteten  und  einem  klaren 
und  bestimmten  Begriff  kenne,  so  wie  auch  die  Wahrheit  dieses 
-;  Axioms,  dass  nämlich  jede  Definition  oder  klare  und  bestimmte 
■  ;  Vorstellung  wahr  ist.  Nach  diesen  Bemerkungen  sehe  ich  nicht, 
was  zur  Beantwortung  der  ersten  Frage  noch  weiter  erforderlich 
wäre.  Ich  gehe  daher  zur  Beantwortung  der  zweiten  Über.  Sie 
scheinen  hierbei  einzuräumen,  dass  das  Denken  nicht  zur  Natur 
der  Ausdehnung  gehört,  weil  dann  die  Ausdehnung  nicht  durch 
das  Denken  begrenzt  würde,  da  Ihr  Zweifel  ja  blos  das  Beispiel 
betrifft.  Aber  bemerken  Sie  doch  gefälligst,  ob,  wenn  Jemand 
sagte,  die  Ausdehnung  werde  nicht  durch  die  Ausdehnung  be- 
grenzt, sondern  durch  das  Denken,  er  nicht  damit  sagt,  dass  die 
Ausdehnung  nicht  schlechthin,  sondern  nur  als  Ausdehnung  un- 
endlich sey,  d.  h.  er  räumt  mir  nicht  ein,  dass  die  Ausdehnung 
schlechthin,  sondern  blos,  dass  sie  als  Ausdehnung,  d.  h.  in  ihrer 
Art,  unendlich  sey.  Sie  sagen  aber,  vielleicht  ist  das  Denken  ein 
körperlicher  Akt.  Zugegeben,  obgleich  ich  es  nicht  einräume,  so 
werden  Sie  doch  das  Eine  nicht  leugnen,  dass  die  Ausdehnung  als 
Ausdehnung  kein  Denken  ist,  und  diese  genügt  zur  Erläuterung  meiner 
Definition  und  zum  Beweise  des  dritten  Lehrsatzes.  Sie  wenden 
drittens  gegen  meine  Sätze  ein,  dass  man  die  Axiome  nicht  unter 
die  Gemeinbegriffe  zählen  dürfe;  hierüber  handelt  es  sich  jedoch 
nicht. 

Allein  Sie  zweifeln  auch  an  deren  Wahrheit,  ja  scheinen  ge- 
wissennassen zeigen  zu  wollen,  dass  das  Gegentheil  davon  wahr- 
scheinlicher sey.  Aber  merken  Sie  gefälligst  auf  die  Definitionen, 
die  ich  von  Substanz  und  Accidenz  gegeben,  woraus  Alles  das 
erschlossen  wird.  Denn  da  ich  unter  Substanz  dasjenige  verstehe, 
was  an  und  für  sich  begriffen  wird  d.  h.  dessen  Begriff  nioht  den 
Begriff  eines  andern  Dinges  einschliesst;  unter  Modifitatraj 
Accidenz  aber  dasjenige,  was  an  einem  Andern  ist  und,< 
woran  es  ist,  begriffen  wird,  so  ergiebt  sich  deatlWi 
erstens:  dass  die  Substanz  ihrer  Natur  nach  früher  -Mb 
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Aecidenzen,  da  ja  diese  ohne  jene  weder  exisüren  noch  begriffen 
werden  können.  Zweitens:  dass  es  ausser  Snbstamen  und  Acei» 
deinen  nichts  Reales  d.  h.  ausserhalb  der  Erkenntniss  Befindliches 
giebt,  denn  Alles,  was  es  giebt,  whd  entweder  dureh  sieh  oder 
durch  ein  Anderes  begriffen,  und  der  Begriff  davon  schliesst  ent- 
weder den  Begriff  eines  anderen  Dinges  ein  oder  nicht.  Drittens:  r 
dass  Dinge,  die  verschiedene  Attribute  haben,  nichts  mit  einander 
gemein  haben.  Denn  als  Attribut  habe  ich  dasjenige  erklärt«  dessen 
Begriff  den  Begriff  eines  andern  Dinges  nicht  einschliesst  Viertens 
endlich:  dass  Dinge,  die  nichts  mit  einander  gemein liaben,  nicht 
Ursache  von  einander  seyn  können;  denn  da  ja  »wischen  Wirkung 
und  Ursache  keine  Gemeinschaft  bestünde,  so  hätte  das  Ding  das 
Ganze,  was  es  hat,  von  dem  Nichts.  Wenn  Sie  indess  anführen,  -7 
dass  Gott  mit  den  erschaffenen  Dingen  formal  nichts  gemein 
habe  etc.,  so  habe  ich  in  meiner  Definition  gerade  das  Gegentheil 
behauptet  Denn  ich  habe  gesagt,  dass  Gott  ein  Wesen  sey,  das 
aus  unendlichen  Attributen  besteht,  von  denen  jedes  einzelne  un- 
endlich oder  in  seiner  Art  höchst  vollkommen  ist.  Ihre  Einwen-  s 
dung  aber  gegen  den  ersten  Satz  betreffend,  so  bedenken  Sie  doch, 
lieber  Freund,  dass  die  Mensehen  nicht  geschaffen,  sondern  Mos 
erzeugt  werden,  und  dass  ihre  Körper,  obwohl  auf  andere  Weise 
gebildet,  schon  zuvor  da  waren.  Aber  dieser  Schluss  ergiebt  sich 
allerdings,  und  ich  gebe  es  gerne  zu,  dass  nämlich,  wenn  ein 
Theil  der  Materie  vernichtet  würde,  zugleich  auch  die  ganze  Aus- 
dehnung verschwinden  müsste.  Der  zweite  Satz  aber  setzt  nicht 
viele  Götter,  sondern  nur  einen,  der  nämlich  aus  unendlichen 
Attributen  besteht  etc. 


5.  Brief. 

E  Oldenburg  an  Spinoia, 

Hochgeschätztester  Freund! 

Hiermit  überschicke  ich  Ihnen  die  versprochene  kleine  8ehrift 
und  ersuche  8ie,  mir  Ihr  Urtheil  hinsichtlich  der  darin  enthaltenen 
V«a*he  «her  Salpeter  und  über  Flüssigkeit  and  Festigkeit  mit* 
wäktämJ^Umm  ergebensten  Dank  für  Ihren  lehrreichen  zweiten 
Dr1-*  -**—'*-*- :  gsetern  erhielt    Bedauern  muss  ich  indess  sehr, 

wmk  lAmsteHsm  Sic  davon  abhielt,  mir  auf  alte 

Was  Sie  damals  versäumt  haben, 
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bitte  ich,  sobald  es  Ihre  Masse  erlaubt,  nachzuholen.  Zwar  hat 
Ihr  zweiter  Brief  mir  vielseitige  Aufklärung  Verschafft,  jedoch 
nicht  so  viel,  um  alle  Dunkelheit  eu  verscheuchen;  und  diese, 
denke  ich,  wird  dann  mit  Erfolg  geschehen,  wenn  Sie  mich  klar 
und  bestimmt  über  den  ersten  Ursprung  der  Dinge  belehren.  Denn 
so  lange  es  mir  nicht  deutlich  ist,  von  welcher  Ursache  und  auf 
welche  Weise  die  Dinge  zu  seyn  angefangen  haben  und  durch 
welches  Band  sie  von  der  ersten  Ursache,  wenn  es  eine  solche 
giebt,  abhangen,  kommt  mir  Alles,  was  ich  höre  und  was  ich 
lese,  als  etwas  Zusammenhangsloses  vor.  Darum  bitte  ich  Sie 
inständigst,  gelehrter  Herr,  mich  in  diesem  Punkte  aufzuklären, 
und  der  Treue  und  Dankbarkeit  gewiss  tu  seyn  Ihres  ergebensten 

Freundes 

H.  Oldenburg. 
London,  11—23.  Oktober  1661. 


6.  Brief. 

Spinoza  an  H.  Oldenburg. 

Hochgeehrtester  Herr! 

Die  Schrift  des  geistvollen  Herrn  Boyle  habe  ich  erhalten  und 
soweit  es  meine  Müsse  verstattete,  durchgegangen.  Meinen  herz- 
lichen Dank  Air  dieses  Geschenk.  loh  finde,  dass  ich  mich  da- 
mals, als  Sie  mir  dieses  Buch  versprachen,  nicht  tauschte,  wenn 
ich  vermuthete,  dass  nur  ein  Gegenstand  von  grosser  Gewichtig- 
keit Sie  so  interessiren  könne.  Sie  wollen  jedoch,  gelehrter  Herr, 
dass  ich  Ihnen  mein  geringfügiges  Urtheil  über  diese  Schrift  mit- 
theile. Diesem  Wunsche  will  ich,  soweit  es  meine  Geringfügigkeit 
erlaubt,  entsprechen,  indem  ich  nämlich  einige  Punkte,  die  mir 
dunkel  oder  nicht  hinlänglich  bewiesen  scheinen,  bemerke;  denn 
andrer  Geschäfte  wegen  habe  ich  noch  nicht  Alles  durchgehen, 
weit  weniger  prüfen  können.  Empfangen  Sie  im  Folgenden,  was 
ich  Über  den  Salpeter  u.  s.  w.  zu  bemerken  finde. 

Ueber  den  Salpeter.  Zuerst  schlieBst  er  aus  seinem  Experi- 
ment über  die  Wiederherstellung  des  Salpeters,  dass  der  Salpeter 
etwas  Heterogenes,  aus  festen  und  flüchtigen  Theilen  Bestehendes 
sey,  dessen  Natur  jedoch  (wenigstens  den  äussern  Erscheinungen 
nach)  von  der  Natur  seiner  einzelnen  Bestandteile  sehr  verschieden 
ist,  obwohl  er  lediglich  aus  der  blossen  Mischung  dieser  Thefle  sieh 
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bildet.  Zur  Triftigkeit  •  dieses  Schlusses  scheint  mir  noch  «n  Ex- 
periment erforderlich  tu  seyh,  wodurch  erwiesen  würde,  da« 
Salpetergeilt  sieht  wirklieh  Salpeter  sey  und  ohne  Zusatz  von 
Laugensalz  weder  conststent  gemacht  noch  krystaltishrt  werden 
könne,  oder  man  hätte  wenigstens  untersuchen  müssen,  ob  die 
Quantität  des  festen  Salzes,  die  in  der  Betorte  zurückbleibt,  bei 
derselben  Quantität  von  Salpeter  immer  dieselbe  ist  und  bei  Ver- 
mehrung nach  Proportion  wächst  Was  aber  der  gelehrte  Ver- 
fasser in  der  neunten  Sektion  mittelst  der  Wasserwage  entdeckt 
zu  haben  behauptet,  und  auch  dass  die  Erscheinungen  des  Salpeter- 
geistes so  verschieden,  ja  manche  denen  des  Salpeters  gerade  ent- 
gegengesetzt seyen,  das  bestätigt,  wenigstens  meinem  Urtheile 
nach,  seinen  Schluss  keineswegs.  Damit  dieses  erhelle,  will  ich  in 
wenigen  Worten  die  allereinfaohste  Erklärung  der  Wiederher- 
stellung des  Salpeters  darthun  und  zugleich  zwei  oder  drei  sehr 
leichte  Experimente  hinzufügen,  wodurch  jene  Erklärung  einiger- 
massen  bestätigt  wird.  Um  also  diese  Erscheinung  auf  die  ein- 
fachste Art  zu  erklären,  nehme  ich  keinen  andern  Unterschied 
zwischen  dem  Salpetergeiste  und  dem  Salpeter  selbst  an,  als  den 
ganz  unbestreitbaren,  dass  nämlich  die  Theile  des  letztern  ruhen, 
die  des  erstem  aber  in  ziemlicher  Aufregung  sich  gegen  einander 
bewegen.  Und  was  das  feste  Salz  angeht,  so  will  ich  annehmen, 
dass  diees  zur  Bestimmung  der  Wesenheit  des  Salpeters  nichts 
beitrage,  sondern  werde  es  nur  als  den  Bodensatz  des  Salpeters* 
ansehen,  von  dem  (wie  ich  finde)  der  SalpetergeiBt  selbst  nicht 
frei  ist,  indem  es,  obwohl  höchst  fein  zertheilt,  dennoch  in  ziem- 
licher Menge  darin  schwimmt.  Dieses  Salz  oder  dieser  Bodensatz 
hat  Poren  oder  Oefinungen,  deren  Grösse  sich  nach  dem  Masse 
der  Salpetertheilehen  richtet  Aber  während  durch  die  Gewalt  des 
Feuers  die  salpetrigen  Thdlehen  aus  ihm  sich  ausschieden,  sind 
einige  Theile  enger  geworden,  während  andere  nothwendig  sich 
erweitert  haben,  und  die  Substanz  selbst  oder  die  Wände  dieser 
Poren  wurden  starr  und  zugleich  sehr  zerbrechlich;  als  man  daher 
den  Salpetergeist  darauf  träufelte ,  fingen  einige  seiner  Theilohen 
an,  durch  jene  engeren  Poren  gewaltsam  durchzudringen,  und  da 
deren  Dicke  (wie  Carterius  recht  gut  nachweist)  ungleich  ist,  so 
beugten  sie  eher  ihre  starren  Wände,  gleichsam  wie  Bogen,  ehe 
sie  dieselben  durchbrachen;  wenn  sie  dieselben  aber  zerbrachen, 
so  zwangen  sie  jene  Fragmente  auseinander  zu  springen,  und  ihre 
frühere  ^ewjBguai^^eibebaUead,  blieben  sie  ebenso  unfähig,  wie 
zuvor,    fest  «öd  zu  krystallisiren;  diejenigen  Sei- 


petartheile  aber,  die  dnroh  die  Weilern  Ginge  drangen, 
nothwendig,  de  si*  ihre  Winde  nicht  berührten,  Ton 
feinen  Materie  umgehen  und  worden  *on  daneben  gerade  ^wie 
die  Hobtheilehen  ron  der  Hemme  oder  Wime  in  die  Bfiho  ge- 
trieben und  fliegen  in  Rauch  au/v  wemi  ■*  •***  anbkaieb  ganng 
waren  oder  «eh  mit  den  Wandfragmentee  end  den  durah  die 
engern  Poren  dringenden  -Theilehen  ▼erbenden-,  eo  bildeten  aie 
aufwärts  strebende  Tröpfchen.  Wird  hingegen  daa  feste  Sek  rm- 
ndttelat  !  Wasser  oder  Luft  geltet  und  erweicht,  denn  wind  es 
fthig  genüge  dem  Andränge  der  SalpetartfccUchon  an  widerstehen 
und  aie  au  awingen,.  die  Bewegung,  weiche  sie  hatten,  aorangoben 
und  wieder  eoneistent  an  werden*  gerade  wie  eine  Stackkngei, 
die  auf  Sand  oder  auf  Weichen  Boden  aofTUÜ.  Bloa  in  diaaar 
Coneistens  des  Theilehen  <fee  Salpefcrgeistee  besteht  die  Wieder 
heratellung  dea  Salpeter«,  woaa,  wie  aus  dieser  Briüirang  trhrik» 
daa  feste  Sah  als  Mittel  dient  So  viel  Aber  die  Wiedeifceretelknig* 

Nunmehr  wollen  wir  auerat  betrachten,  warum  dar-  Saspetcr- 
geiat  und  der  Salpeter,  selbst  so  sehr,  sich  durch  den  Gesotuneek 
unterscheiden;  awe*tensr  warum  ■  der  Salpeter  entattndlieb,  der 
Salpetergeiat  aber  es  durchaus  nicht  ist  Den  «taten  Punkt  an 
verstehen,  mnsa  man  beachten,  daae  Körper,  die  in  Bewegung 
sind,  nie  andere  Körper  nrit  ihren  breitesten OberBiehea  berthren; 
die  bewegungslosen  aber  ruhen  auf  andean  >t  mit  i  ihren 
Oberflächen.  Bringt  man  also  die:  flalpuieatiirihilian  hn 
Zustande  auf  die  Zunge,  so  treffen  sie  dieselbe  nrit  ihren  n 
sten  Oberfliehen  und  werden  so  ihre  Foeen.  Umtopft*,!  >wa*4ben 
das  Gefühl  der  Kitte  «sengt;  ausserdem  tost  dar  Speiste!  «fai 
Salpeter  auch  nicht  in  so  kleine  Theilehen  au/u  fWenftsndeea'dieaa 
Theilehen,  während  «e.ia  heftiger  Bewegung  4tmij  aktinf  die 
Zunge  legen,  so  weiden  sie  darauf  mit  ihren  cpitaotm Qhfarfliebui 
stoasea  und  durch  ihre  Poren  eindringen,  und  je  heftiger  aie  sieh 
bewegen,  desto  stechender, wird, daa  Qeftbl  auf  der. Zunge  aejn, 
so  wie  die  Nadel,  je  nachdem  sie  mit  der  8pitse»oderder  LAnge 
nach  die  Zunge  berührt,  verschiedene  Empfindungen  erwecken  wird. 

Die  Ursache  aber,  warum  der  Salpeter  eutettndlieh,  der  Geiat 
aber  es  nicht  ist,  ist  darin  au  suchen,  dass  wenn  die  Salpeter- 
theilehen  sieh  in  der  Buhe  befinden,  sie  vom  Feuer  schwerer  auf. 

*  Auf  die  Frage,  warum  durch  das  Auftröpfelu  des  8alpetergefetee 
auf  das  aufgelöste  Doste  Salt  das  Aufbrausen  entstehe,  antwortet  die 
Note  tu  $.  34. 
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wirto  getrieben  werden  können,  ab  wenn  sie  eine  eigene  Be- 
wegung gegen  eile  TbeBe  beben,  daher  sie  während  der  Rohe  dem 
Feuer  so  lange  widerstehen,  bis  das  Feuer  sie  von  einander  trennt 
und  allenthalben  umgiebt;  wenn  es  sie  aber  umgiebt,  reisst  es  sie 
nach  allen  Riehtungen  mit  sieh  fort,  bis  sie  eine  eigene  Bewegung 
annehmen  und  in  Rauch  aufsteigen.  Aber  die  Tbeilcben  vom 
Salpetergeiste  werden,  da  sie  schon  in  Bewegung  und  von  einander 
getrennt  sind,  von  einer  unbedeutenden  Hitze  des  Feuers  in  einen 
grosseren  Umkreis  nach  allen  Seiten  verbreitet,  und  so  steigen 
einige  in  Rauch  auf,  andere  dringen  durch  den  das  Feuer  unter- 
haltenden Stoff,  etie  sie  aberall  von  der  Flamme  umgeben  werden; 
daher  sie  das  Feuer  eher  auslöschen,  als  ernähren. 

Ich  will  nun  zu  den  Experimenten  weiter  schreiten,  die  diese 
Erklärung  so  bestätigen  scheinen»  Erstens  habe  ich  gefanden,  dass 
die  Salpetertheilchen,  die  während  des  Verpuflfens  in  Rauch  auf- 
steigen, reiner  Salpeter  sind:  denn  als  ich  wiederholt  den  Salpeter 
so  weit  flüssig  machte,  dass  die  Retorte  hinlänglich  zum  Glühen 
gebracht  war,  und  auf  einer  glühenden  Kohle  ihn  entzündete,  fing 
ich  dessen  Rauch  in  einem  kalten  gläsernen  Kelche  auf,  bis  dieser 
davon  befeuchtet  wurde,  worauf  ich  alsdann  mit  dem  Athem  den 
Kelch  noch  weiter  anfeuchtete  und  ihn  endlich  1  der  kalten  Luft 
sum  Trocknen  aussetzte.  Es  zeigten  sich  darauf  hier  und  da  in 
dem  Kelche  kleine  Tröpfchen  von  Salpeter,  Und  um  gewisser  zu 
seyn ,  dass  diess  nicht  Mos  von  den  flüchtigen  Theilchen  herrühre, 
sondern  dass  vielleicht  die  Flamme  die  ganzen  Salpetertheilchen 
mit  sich  fortriss  (um  in  dem  Sinne  des  gelehrten  Verfassers  zu 
sprechen)  und  die  festen  sammt  den  flüchtigen  vor  ihrer  Auflösung 
von  sich  ausschied:  um  mich  darüber,  sage  ich,  zu  vergewissern, 
Hess  ich  den  Rauch  durch  eine  über  einen  Fuss  lange  Röhre,  wie 
A,  gleichsam  durch  einen  Ranchfang  aufsteigen,  so  dass  a 


die  schwerem  Theile  an  der  Röhre  hängen  blieben,  und 
blos  die  flüchtigem,  die  durch  eine  ganz  enge  Oeflhung 
B  traten,  aufgefangen  wurden;  und  der  Erfolg  war  der 
bereits  erwähnte.  Doch  wollte  ieh's  auch  hierbei  nicht 
bewenden  lassen,  sondern  um  in  eine  weitere  Unter- 
suchung einzugehen,  nahm  ich  eine  grössere  Quantität 
von  Salpeter,  löste  ihn  auf  und  entzündete  ihn  auf  einer 
glühenden  Kohle,  setzte  dann,  wie  zuvor,  die  Röhre  A 
über  die  Retorte  und  hielt  neben  der  Oeflhung  B,  so 

i  Während  dieses  Bzperimentsf  war  die  Luft  ganz  rahig. 


i 
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woran  eine  ge- 


lange die  Flamme  dauerte,  ein  Stückchen  Spiegel,  woran  t 
wisse  Materie  eich  befand,  die,  der  Luft  ausgeselzt,  flüssig  wurde, 
und  obwohl  ich  einige  Tage  wartete,  so  konnte  ich  doch  keine 
Wirkung  des  Salpeters  bemerken,  aber  sobald  ich  Salpetergeist 
darauf  goss,  entstund  Salpeter.  Hieraus  glaube  ich  schlk-sten  n 
können,  erstens,  dass  sich  beim  Schmelzen  die  festen  Theile  n» 
den  flüchtigen  treunen,  und  dass  die  Flamme  sie  nach  ihrer  Zer- 
trennung  aufwärts  treibt;  zweitens,  dass,  nachdem  die  festen  Theile 
von  deu  flüohtigeu  beim  Verpuffen  getrennt  werden,  eine  aber- 
malige Verbindung  unmöglich  ist,  woraus  drittens  folgt,  daes  die 
Theile,  die  an  dem  Kelche  hingen  und  in  Tröpfchen  sich  ver- 
einigten, nicht  lest,  sondern  blos  flüchtig  waren. 

Das /.weite  Experiment  und  weiches  zu  beweisen  scheint,  dass 
die  festen  Theile  blos  der  Bodensatz  des  Saipeters  sind,  besteht 
darin,  dass  der  Salpeter,  je  mehr  man  ihn  reinigt,  desto  flüchtiger 
und  krystallisationsftihiger  wird.  Denn  sobald  ich  die  Kryatalle 
des  gereinigten  oder  lillvirlen  Salpeter«  in  einen  gläsernen  Becher 
beneble  und  ein  wenig  kaltes  Wasser  darauf  goss,  so  verdunstete 
er  zum  Theil  zugleich  mit  jenem  kalten  Wasser,  und  oben  an  den 
Räudern  des  Glases  blieben  jene  flüchtigen  Theilchen  hangen  und 
vereinigten  sich  zu  kleineu  Tropfen. 

Das  dritte  Experiment,  welches  anzuzeigen  scheint,  dass  die 
Theilchen  des  Salpetergeistts,  sobald  sie  ihre  Bewegung  verlieren, 
entzündlich  werden,  besteht  darin :  Ich  liess  einige  Tropfen  Salpeter- 
geist auf  eine  feuchte  Pupierhülse  lallen  und  streute  alsdann  Sand 
darauf,  durch  dessen  Poren  der  Salpetergeist  fortwährend  durch- 
drang, und  nachdem  der  Sund  den  ganzen  oder  beinahe  den 
ganzen  Salpetergeist  eingesogen  halte,  trocknete  ich  ihn  gehörig 
in  derselben  Hülse  über  dem  Feuer,  worauf  ich  den  Sand  weg- 
nahm und  das  Papier  auf  eine  glühende  Kohle  legte,  und  kaum 
war  es  von  dem  Feuer  gefasst,  als  es  auf  dieselbe  Art  Funken 
warf,  wie  wenn  es  Salpeter  selbst  eingesogen  hol.  Hätte  ich  noch 
andere  Mittel  gewusst,  das  Experiment  weiter  zu  verfolgen,  so 
würde  ieh  vielleicht  die  Sache  ganz  klar  gestellt  haben;  aber  weil 
mich  andere  Geschäfte  ganz  in  Anspruch  nehmen,  so  muss  ich  e* 
mit  Ihrer  Erlaubniss  auf  eine  andere  Zeit  verschieben  und  will 
ntui  zu  andern  Bemerkungen  weiter  schreiten. 

g.  5.     Der  gelehrte  Verfasser  beschuldigt  da,  wo  er  beiläufig 
von    der  Figur  der  Salpeterlheilcheu    handelt,    die   neuem  Schrift- 
steller, dieselbe  falsch  dargestellt  zu  haben,  und  darunter  bei 
er  vielleicht  auch  Cartesius.    Ist  diess  über  der  Fall,  so  beeeln 


er.  ihn  wohl,  nur  nach  de«  Aeuseerutgen  Anderer.  Denn  Cartesius 
spricht  nicht  von  eolcben  Theilohe*:,  die  man , mit  den  Augen  Beben 
kann.  Auch  hake  ioh  diess  nicht  für  die  Meinung  des  gelahrten 
Verfassers,  dass  die.  Salpeterkörnehen,  wenn  man  sie  abschabt, 
bis  sie  in  Parallelopipeda  oder  in  sonst  eine  Figur  eich  verwandeln, 
Salpeter  au  seyn  aufboren;  sondern  er :. deutet  vielleicht  nur  auf 
einige  Chemiker  hin,  die  nichts  anders  zulassen,  als  was  sie  mit 
den  Augen  sehen  und  mit  den  Händen  greifen  können. 

§.  9.  Hätte  dieses  Experiment  mit  Genauigkeit  ausgeführt 
werden  können,  so  würde  es  das,  was  ich  aus  dem  ersten  oben- 
erwähnten Experimente  sehlieesea  wollte,  bestätigen. 

Von  §.  13  bis  iu  (.  18  sucht  der  geehrte  Verfasser  zu  zeigen, 
dass  alle  fühlbaren  Eigenschaften  bloß  von  der  Bewegung,  Figur 
und  den  übrigen  mechanischen  Affeotionen  herrühren,  Beweise, 
deren  Triftigkeit  man  gar  nicht  zu  untersuchen  braucht,  da  sie  ja 
der  Verfasser  selbst  nicht  als  mathematische  vorbringt  Doch  weiss 
ich  nicht,  warum  der  Verfasser  diese  so  ängstlich  aus  seinem  Ex- 
perimente zu  ersohliessen  sucht;  da  es  schon  hinlänglich  von  dem 
Verulamier  und  dann  von  Cartesius  bewiesen  worden  ist.  Auch 
sehe  ich  nicht,  dass  dieses  Experiment  uns  schlagendere  Belege 
liefere,  als  andere  ganz  leichte  Versuche.  Denn  was  die  Wärme 
betrifft,  ergiebt  sich  diese  nicht  eben  so  klar  daraus,  dass,  wenn 
man  zwei  Stücke  Holz,  wenn  auch  noch  so  kalte,  gegen  einander 
reibt,  sie  lediglieh  durch  diese  Bewegung  Feuer  fangen?  und  dass 
der  Kalk,  wenn  man  Wasser  darauf  schüttet,  warm  wird?  Was 
ferner  den  8chall  betrifft,  so  sehe  ich  nicht  ein,  was  dieses  Ex- 
periment Bemerkenswertheres  liefert,  als  was  sich  bei  der  Auf- 
wallung des  gewöhnliehen  Wassers  und  vielem  Andern  findet  In 
Betreff  der  Farbe  will  ich  nur,  um  beim  Wahrscheinlichen  stehen 
zu  bleiben,  das  anführen,  dass  wir  ja  alle  Pflanzen  so  viele  ver- 
schiedene Farben  annehmen  sehen.  Ferner  verbreiten  die  übel- 
riechenden Körper  bei  einer  heftigen  Bewegung  einen  noch  üblem 
Geruch  und  1  besonders,  wenn  sie  ein  wenig  warm  werden.  Ferner 
wird  süsser  Wein  in  Essig  verwandelt  u.  dgl.  m.  Desshalb  möchte 
ich  alles  (wenn  ich  mit  der  Freiheit  eines  Philosophen  sprechen 
darf)  für  überflüssig  halten  K  Diess  sage  ich  aus  Furcht,  es  möchten 
Andere,  die  vor  dem  geehrten  Verfasser  nicht  die  gebührende 
Hochachtung  haben,  ein  ungünstiges  Urtheil  über  ihn  fassen. 

*  In  das.****        Ajsssnrttnn  Briefe  habe  ich  diess  absichtlich  aut- 
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§.  24.  Ueber  die  Ursache  dieser  Erscheinung  habe  ich  i 
bereits  ausgesprochen;  hier  füge  ich  blos  hinzu,  dass  ich  auch 
durch  die  Erfahrung  bestätigt  gefunden  habe,  dass  in  jenen  Salz- 
tropfen Theilchen  von  festem  Salze  schwimmen.  Denn  bei  ihrem 
Aufwärtssteigen  geriethen  sie  gegen  ein  zu  diesem  Zwecke  bereit 
gehaltenes  ebenes  Glas,  das  ich  so  gut  es  angieng,  erwärmte,  da- 
mit die  flüchtigen  Theile,  die  am  Glase  hängen  blieben,  sieh  ver- 
flüchtigten, worauf  ich  eine  dicke  weissliche  Materie,  die  hier  und 
da  am  Glase  anklebte,  erblickte. 

In  §.  25  scheint  der  ehrenwerthe  Verfasser  beweisen  zu  wollen, 
dass  die  alkalisirten  Theile  durch  den  Andrang  der  salzigen  Theil- 
chen sich  hin  und  her  bewegen,  während  die  salzigen  Theilchen 
durch  eignen  Impuls  sich  in  die  Luft  erheben.  Auch  ich  sagte 
bei  der  Erklärung  der  Erscheinung,  dass  die  Theilchen  des  Sal- 
petergeisles  eine  schnellere  Bewegung  anuehmen,  weil  sie  beim 
Eindringen  in  die  weitern  Foren  nothwendig  von  einer  sehr  feinen 
Materie  umgeben  seyn  und  von  derselben,  wie  die  Holztheilcbeii 
vom  Feuer,  in  die  Höhe  getrieben  werden  müssen;  die  alkalisirten 
Theilchen  aber  erhielten  ihre  Bewegung  von  dem  Impulse  der 
Theilchen  des  Salpet.ergeisles ,  die  durch  die  engern  Poren  durch- 
drangen. Hier  füge  ich  bei,  daea  das  reine  WasBer  nicht  ao  leicht 
die  festen  Theile  auflosen  und  erweichen  kann.  Desshalb  ist  es 
kein  Wunder,  dass  durch  den  Aufguss  von  Salpelergeist  auf  eine 
Auflösung  von  diesem  in  Wasser  vergangenen  Salze  eiu  solches 
Aufbrausen  entsteht,  wie  der  geehrte  Verfasser  es  §.  24  beschreibt; 
ja  meiner  Meinung  nach  dürfte  dieses  stärker  seyn,  als  wenn  man 
den  Salpetergeist  auf  das  feste  noch  ungelöste  Salz  giesst.  Denn 
im  Wasser  zerlheilt  es  bicIi  in  die  kleinsten  Atome ,  die  sich  leichter 
trennen  und  freier  bewegen  können,  als  wenn  alle  Salzt  heile  auf 
einander  liegen  und  fest  an  einander  hangen. 

5.  26.  Ueber  den  Geschmack  des  Salpetergeistes  habe  ich 
schon  gesprochen,  desshalb  brauche  ich  nur  noch  das  Alkali  zu 
berühren.  Diess  liess  mich,  als  ich  es  auf  die  Zunge  bracht»,  eine 
Wärme  empfinden,  worauf  ein  Stechen  folgte.  Diess  zeigt  mir. 
iss  es  eine  Art  Kalk  ist;  denn  so  wie  der  Kalk  durch  das  W« 
wird  auch  dieses  Salz  vermittelst  des  Speichels,  Schw 
Salpetergeiales  und  vielleicht  auch  der  feuchten  Luft  erwRl 

§.  27.    Es  folgt  nicht  sofort,   dass  irgend  eiu  Theil  > 
Materie  wegen  der  blossen  Verbindung  mit  einer  andai 
Gestalt  bekomme,  sondern  man  kann  nur  Folgi 
werde,  und  diess  genüg),  um  das  fragliche  Resultat  bi 
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§.  33.  Meine  Meinung  über  die  philosophische  Methode  des 
gelehrten  Verfassers  werde  ich  erst  mittheilen,  nachdem  ich  die 
Abhandlung  gelesen  habe,  von  der  hier  und  in  der  Einleitung 
8.  23  Erwähnung  geschieht. 

Ueber  die  Flüssigkeit.  $.  1.  ,.Es  ist  unleugbar,  dass 
man  zu  den  allerallgemeinsten  Aftectionen  rechnen  müsse  etc.u 
Diejenigen  Begriffe,  welche  aus  dem  Volksgebrauch  entstanden 
sind,  oder  diejenigen,  welche  die  Natur  erklären,  nicht  wie  sie 
an  sich  ist,  sondern  in  ihrer  Beziehung  zum  menschlichen  Sinne, 
möchte  ich  keineswegs  zu  den  höchsten  Gattungsbegriffen  zählen, 
noch  unter  die  geläuterten  Begriffe,  die  das  Wesen  der  Natur  an 
sich  erklären,  mischen,  geschweige  damit  vermengen.  Von  dieser 
Art  sind  die  Begriffe:  Bewegung,  Ruhe  und  deren  Gesetze;  von 
jener  hingegen  das  Sichtbare,  das  Unsichtbare,  das  Warme,  das 
Kalte  und,  um  es  nur  gleich  zu  sagen,  auch  die  Begriffe  Flüssig- 
keit, Consistenz  etc. 

§.  5.  „Zuerst  die  Kleinheit  der  ein  Ganzes  bildenden  Körper, 
nämlich  zu  grössern  etc.u  So  klein  auch  die  Körper  sind,  so  haben 
sie  doch  (oder  können  sie  haben)  ungleiche  Oberflächen  und  Un- 
ebenheiten. Wenn  daher  grosse  Körper  sich  in  dem  Verhältniss 
bewegten,  dass  ihre  Bewegung  sich  zu  ihrer  Masse  verhielte,  wie 
die  Bewegung  kleiner  Körper  zu  ihrer  Masse,  fo  könnte  man  sie 
auch  flüssige  nennen,  wenn  das  Wort  flüssig  nicht  etwas  Aeusser- 
liches  bezeichnete  und  nicht  blos  nach  dem  gemeinen  Gebrauch 
angewendet  würde,  um  diejenigen  bewegten  Körper  zu  bezeichnen, 
deren  Theilchen  und  Zwischenräume  unserm  Sinne  entgehen.  Dess- 
halb  wird  es  auf  eins  hinauslaufen,  die  Körper  in  flüssige  und  feste, 
wie  in  sichtbare  und  unsichtbare  zu  theilen. 

Ebendaselbst  „Wenn  wir  es  nicht  durch  chemische  Experi- 
mente beweisen  könnten.41  Nie  wird  man  diess  weder  durch 
chemische,  noch  durch  andere  Experimente  bekräftigen  können, 
es  sej  denn  durch  Beweis  und  Berechnung.  Denn  in  der  Vernunft 
und  Rechnung  theilen  wir  die  Körper  ins  Unendliche  und  folglich 
auch  die  Kräfte,  die  zu  ihrer  Bewegung  erforderlich  sind;  doch 
wird  man  dieses  nie  durch  Experimente  darthun  können. 

$.  &    „Grosse  Körper  aeyen  zu  wenig  geeignet,  Flüssigkeiten 
,•-  Ob  wir  unter  Flüssigkeit  das  eben  Berührte  verstehen 
doeh  die  Sache  an  sich  klar.   Doch  begreife  ich 
durch  die  in  diesem  I'aragraphe  ange- 
darthun  will.    Denn  (wenn  wir  über 
Molo  wollen)  obwohl  die  Knochen  nicht 
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geeignet  sind,  den  Speisesaft  und  ähnliche  Flüssigkeiten  zu  er- 
zeugen, so  vermögen  sie  vielleicht  doch  eine  neue  Art  von  Flüssig- 
keit zu  bilden. 

§.   10.    „Und    während    diess  den  Theilchen    ihre   frühere  Ge- 
schmeidigkeit benimmt  etc."    Ohne  alle  Veränderung  der  Theile, 
sondern   blos  dadurch,  dasa  die  ia  den  Kccipient  vorgedrungenen 
Theile  sieh  von  den  übrigen  trennten,  konnten  sie  zu  einem  festem 
Körper,   uls  üel,   eich    vereinigen.     Denn  die  Körper  sind  leichter 
odu  schwerer,  nach  Verhöilniss  der  Flüssigkeiten,  worein  sie  ge- 
taucht werden.    So  bilden  die  Butter  theilchen,  wahrend  sie  in  der 
Milch   schwimmen,  einen  Theil  der  Flüssigkeit;   aber  sobald  die 
Milch  durch  das  Schütteln  eine  neue  Bewegung  erhält,  in  wehtfae 
alle  die  die  Milch   bildenden  Theile  nicht  gleichmäßig  sioh  fügen 
können,  so   bewirkt  schon  dieser  Umstand,   dass  einige  schwerer 
werden,  welche  die  leichteren  Theile  aufwärts  treiben.    Aber  weil 
diese  leichteren  schwerer  als  die  Luft  sind  und  also  mit  ihr  keine 
Flüssigkeit  bilden  köuneu,  so  müssen  sie  uaitii '; 
können,  weil  m  zur  Bewegung  untauglich  sind,   denn« 
nicht  allein  die  Flüssigkeit  bilden,  sondern  ruhen  und  Hl 
b*Ae|L     Auch  die  Dünste,  die  sieh  aus  der  Lui 
in  Wasser  über,  das  im  Vergleich  zur  Luft  als  eoaalf^^^HMak 
werden  kann. 

S-  13.     „Ich    nehme   ein  Beispiel  vi 

Blase ,    die    von   einer   mit    Luft 
Wassert  heilchen  sich  stets  nach  alle»  S* 
■  ■  ■        ■       '       ■ 

. ..  amn  werden,  nach  «11«  Scau 
den:  ferner   gestehe  ich  noch  miiiil  «ja 
Ausdehnung  eiser  mit   Wnirr  **aaaVj 
?■.■■■■'■-    ■  _    ...    V,'.        _  -    .:  (  ' 

warum  die  Waseerihctk-a« 
wänden  nicht  nachget".  :>.  »uiMaial 
würden,  ist  der.   . 
giebt,  wie  in  dem  Fall,   wo  irgend 
von   einer  Flüssigkeit,    wie   vom  1 
seht  auch  die  Blase  auf  du  Wim 
Theikbe*  eineai  in  der  BW  ariM 
widenataea  küanen.   wie 
ieja  pflegt. 

DeneUw^.   „Ob  ts  etwa  TM 
u«  aejaacad  a»  ' rJMftill 
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geeignet  sind ,  den  Speisesaft  und  ähnliche  Flüssig  keil  en  zu  er- 
zeugen ,  so  vermögen  sie  vielleicht  doch  eine  neue  Art  von  Flüssig- 
keit zu  bilden. 

§.  10.  „Und  während  diess  den  Theilchen  ihre  frühere  Ge- 
schmeidigkeit benimmt  etc."  Ulme  alle  Veränderung  der  Theile, 
sondern  blos  dadurch,  dass  die  in  den  Recipient  vorgedrungenen 
Theile  eich  von  den  übrigen  trennten,  konnten  sie  zu  einem  festen) 
Körper,  als  Oel,  eich  vereinigen.  Denn  die  Körper  sind  leichter 
■•der  schwerer,  nach  Verhältnis»  der  Flüssigkeiten,  worein  sie  ge- 
taucht werden.  So  bilden  die  Buttert heilchen ,  während  sie  in  der 
Milch  schwimmen,  einen  Thcil  der  Flüssigkeit;  aber  sobald  die 
Milch  durch  das  Schütteln  eine  neue  Bewegung  erhält,  in  welche 
alle  die  die  iMil.-h  bildenden  Theile  nicht  gleich  massig  sich  fügen 
können,  so  bewirkt  schon  dieser  Umstand,  dass  einige  schwerer 
werden,  welche  die  leichteren  Theile  aufwärts  treiben.  Aber  weil 
diese  leichteren  schwerer  als  die  Luft  sind  und  also  mit  ihr  keine 
Flüssigkeit  bildeu  küoneiJ,  so  müssen  sie  natürlich  hinabsinken  und 
können,  weil  sie  zur  Bewegung  untauglich  sind,  deaswegen  auch 
nicht  allein  die  Flüssigkeit  bilden,  sondern  ruhen  und  aufeinander 
haften.  Auch  die  Dünste,  die  sich  aus  der  Luft  scheiden,  gehen 
in  Wasser  über,  das  im  Vergleich  zur  Luft  als  coostelent  genannt 
werden  kann. 

§■  13.  „Ich  nehme  ein  Beispiel  von  einer  mit  Wasser  ange-i 
füllten  Blase,  die  von  einer  mit  Luft  angefüllten  etc."  Da  diel 
Wassertbeilchen  sich  stets  nach  allen  Seiten  unaufhörlich  bewegen,  | 
SO  erhellt,  dass  sie,  wenn  sie  von  den  umgebenden  Körpern  nicht  J 
engewhlossen  werden,  uach  allen  Seil.  breiten  > 

den;  ferner  gestehe  ich  noch  nicht  einsehen 
Ausdehnung   einer  mit  Wasser   angefüllten  T 
zur  Bestätigung  der  Meinung  über  die  Hüumcfl 
warum  die  Wasserlheilchen  den  mit  dem  Finge? 
wänden  nicht  nachgeben,  was  sie  sonst,  wenn  I 
würden,  ist  der,   dass   es   weder  tileichgewichl 
giebt,  wie  in  dem  Fall,    wo  irgend  au   Körperl 
von   einer  Flüssigkeit,    wie  vom  Wasser   utr 
sehr  auch  die  Blase  auf  das  Wasser  drückt,  t 
Theilchen  einem  in  der  Blase  mitenthaltenen  Stefl 
widerstehen  können,  wie  dies»  ausserhalb  der! 
seyn  pflegt. 

Derselbe  §.    „Ob  es  einen  Theil  der  Materie 
ist   bejahend  zu  beantworten,   wenn  wir  nicht 
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geeignet  sind ,   den  Speisesaft   und  ähnliche  Flüssigkeiten  : 
zeugen,  so  vermögen  sie  vielleicht  doch  eine  neue  Art  von  Flüssig- 
keit zu  bilden. 

§.  10.  „Und  während  diesa  den  Theilehen  ihre  frühere  Ge- 
schmeidigkeit benimmt  etc.,"  Ohne  alle  Veränderung  der  Theile, 
sondern  blos  dadurch,  dass  die  in  den  Recipient  vorgedrungenen 
Theüe  sich  von  den  übrigen  trennten,  konnten  sie  zu  einem  festen) 
Körper,  als  üel,  sich  vereinigen.  Denn  die  Körper  sind  leichter 
oder  schwerer,  nach  Verhältniss  der  Flüssigkeiten,  worein  &ie  ge- 
taucht werden.  So  bilden  die  Butter  theilehen ,  während  sie  in  der 
Milch  schwimmen,  einen  Theii  der  Flüssigkeit;  aber  sobald  die 
Milch  durch  das  Schütteln  eine  neue  Bewegung  erhält,  in  welche 
alle  die  die  Milch  bildenden  Theile  nicht  gleichniässig  sich  fügen 
können,  so  bewirkt  schon  dieser  Umstand,  dass  einige  schwerer 
werden,  welche  die  leichteren  Theile  aufwärts  treiben.  Aber  weil 
diese  leichteren  schwerer  als  die  Luft  sind  und  also  mit  ihr  keine 
Flüssigkeit  hilden  könne«,  so  müssen  sie  natürlich  hinabsinken  und 
können,  weil  sie  zur  Bewegung  untauglich  sind,  desswegen  auch 
nicht  allein  die  Flüssigkeit  bilden,  sondern  ruhen  und  aufeinander 
haften.  Auch  die  Dünste,  die  sich  aus  der  Luft  scheiden,  gehen 
in  Wasser  über,  das  im  Vergleich  zur  Luft  als  consjatent  genannt 
werden  kann. 

§.  13.  „Ich  nehme  ein  Beispiel  von  einer  mit  Wasser  ange- 
füllten Blase,  die  von  einer  mit  Luft  angefüllten  etc.u  Da  die 
Wassert  heilchen  sich  stets  nach  allen  Seiten  unaufhörlich  bewegen, 
so  erhellt,  dass  sie,  wenn  sie  von  den  umgebenden  Körpern  nicht 
eingeschlossen  werden,  nach  allen  Seiten  hin  sich  verbreiten  wur- 
den ;  ferner  gestehe  ich  noch  nicht  einsehen  zu  können ,  was  die 
Ausdehnung  äner  mit  Wasser  angefüllten  Blase  beitragen  kann 
zur  Bestätigung  der  Meinung  über  die  Räumcheu;  denn  der  Grund, 
warum  die  Wasser  theilehen  den  mit  dem  Finger  gedrückten  Blasen- 
wändeti  nicht  nachgeben,  was  sie  sonst,  wenn  sie  frei  wären,  tliun 
würden,  ist  der,  dass  es  weder  Gleichgewicht  noch  Cireulation 
giebl ,  wie  in  dem  Fall,  wo  irgend  ein  Körper  z.  B.  unser  Finger 
von  einer  Flüssigkeit,  wie  vom  Wasser  umgeben  ist  Aber  so 
sehr  auch  die  Blase  auf  das  Wasser  drückt,  so  werden  doch  seine 
Theilehen  einem  in  der  Blase  mitenthaltenen  Steine  eben  so  wenig 
widerstehen  können,  wie  diess  ausserhalb  der  Blase  der  Fall  zu 
seyn  pflegt. 

Derselbe  §.  „Ob  es  einen  Theil  der  Materie  gebe?"  Die  Frage 
ist   bejahend   zu   beantworten,    wenn    wir   nicht  lieber  einen 
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schritt  int  Unendliche  Bachen  oder  (was  die  grösste  Absurdität 

wäre)  einen  leeren  Baum  angeben  wollen. 

$.  19.  „Damit  die  Theilchen  der  Flüssigkeit  in  jene  Poren 

eindringen  und  da  verbleiben :  wesshalb  ete.tt  Diese  gilt  nicht  von 

allen  Flüssigkeiten  schlechthin,  die  in  Poren  anderer  Dinge   ein- 
dringen.   Denn  die  Theilchen  des  Salpetergeistes  machen,  wenn 

sie  in  die  Poren  eines  weissen  Papiers  eindringen,  dasselbe  steif 

und   bröcklieh.     Diess  Experiment   kann    man 

machen,   wenn   man   einige  Tropfen    auf  eine 

weissglühende  eiserne  Kapsel,  wie  A,  giesst,  und 

der  Rauch  durch  eine  papierne  Hülse,  wie  B, 

aufsteigt.     Feiner   befeuchtet  der  Salpetergeist 

das  Leder,   durohnässt  es  aber  nicht,  sondern 

zieht   dasselbe  im  Gegentheü   sowie  das  Feuer 

zusammen. 

Dero.  §.   rDa  diese  die  Natur  zum  Fliegen 

und  Schwimmen  bestimmt  hat  etc."    Er  erklärt 

die  Ursache  aus  dem  Endzweck« 

$.  23.  So  selten  wir  auch  deren  Bewegungen  begreifen ,  neh- 
men sie  doch  etc.*  Ohne  dieses  Experiment  und  ohne  weitere 
Umstände  erhellt  die  Sache  schon  hinlänglich  daraus,  dass  der 
Athem,  den  man  im  Winter  ziemlich  genau  sich  bewegen  sieht, 
doch  im  Sommer  oder  in  geheizten  Räumen  nicht  bemerkbar  wer- 
den kann.  Wenn  ferner  zur  Sommerszeit  die  Luft  sich  plötzlich 
abkühlt,  sammeln  sich  die  aus  dem  Wasser  aufsteigenden  Dünste, 
da  sie  wegen  der  eben  eingetretenen  Luftverdichtung  sich  nicht 
eben  so  leicht  wie  vor  der  eingetretenen  Erkältung  vertheilen 
können,  von  neuem  Ober  der  Wasserfläche  in  solcher  Menge,  dass 
sie  dem  Auge  bemerkbar  genug  werden.  Auch  ist  die  Bewegung 
öfters  zu  langsam,  als  dass  sie  bemerkbar  wäre,  wozu  der  Stab 
an  einer  Sonnenuhr  und  der  Schatten  der  Sonne  einen  Beleg  liefert, 
und  sehr  oft  zu  schnell,  um  von  uns  bemerkt  zu  werden,  wie 
dieses  sich  an  einem  Feuerbrande  zeigt,  den  man  mit  einiger 
Schnelligkeit  herumbewegt;  denn  da  kommt  es  uns  vor,  als  ob 
die  brennende  Materie  in  allen  Theilen  des  Umkreises,  den  sie  in 
ihrer  Bewegung  beschreibt,  in  Ruhe  sey;  die  Ursache  dieser  Er- 
scheinung würde  ich  hier  mittheilen,  wenn  es  mir  nicht  als  über- 
flüssig vorkäme.  Endlich  genügt  es,  um  diess  beiläufig  zu  be- 
merken, zum  allgemeinen  Verständnisse  der  Natur  der  Flüssigkeit, 
zu  wissen)  dw«"t*u«<^le  Band  mit  einer  der  Flüssigkeit  propor- 
tionirten  Bc  Um  Seiten  ohne  Widerstand  bewegen 
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kann,  wie  diejenigen  wohl  wissen,  die  auf  jene  Begriffe  hinläng- 
lich merken,  die  die  Natur,  wie  sie  an  eich  ist,  nicht  aber  in  ihrem 
Verhältnis«  mm  menschlichen  Sinne  erklären.  Doch  verachte  ich  * 
darum  diese  Beschreibung  nicht  als  unnutz,  sondern  mochte  sie 
im  Gegentheile,  wenn  sie  jede  Flüssigkeit  so  genau  und  getreu 
als  möglich  umfaeste,  für  sehr  erspriesalich  zum  Verständnisse 
ihrer  eigen  th  Um  liehen  Unterschiede  halten,  ein  Gegenstand,  der 
allen  Philosophen  seiner  grossen  Notwendigkeit  wegen  vorzüglich 
wünschen swerth  seyn  muss. 

Ueber  die  Festigkeit  §.  7.  „Nach  den  allgemeinen  Ge- 
setzen der  Natur.u  Diess  ist  der  Beweis  des  Cartesius,  und  ich 
finde  nicht,  dass  der  geehrte  Verfasser  irgend  einen  gültigen  ans 
Experimenten  oder  Beobachtungen  hergenommenen  Beweis  vorbringe. 

Hier  so  wie  in  den  folgenden  Paragraphen  hatte  ich  Vieles 
angemerkt,  aber  ich  sah  nachher,   dass  der  Verfasser  sich  selbst 


$.  16.  „Und  einmal  vierhundert 
und  zweiundd  rassig."  Wenn  mau 
es  mit  dem  Gewichte  des  in  der 
Röhre  enthaltenen  Quecksilbers  ver- 
gleicht, kommt  man  dem  wahren 
Gewichte  am  nächsten.  Doch  möchte 
p  es  sich  der  Mühe  verlohnen,  diess 
zu  untersuchen  und  zwar  so,  dass 
man  so  viel  als  möglich  das  Ver- 
hältnis zwischen  dem  Drucke  der 
Luft  auf  die  Seiten  oder  nach  der 
mit  dem  Horizonte  parallelen  Linie, 
und  zwischen  demjenigen  Drucke,  der  in  einer 
auf  den  Horizont  senkrecht  fallenden  Richtung 
Statt  findet,  berücksichtigt.  Dieses  könnte 
vielleicht  auf  folgende  Weise  geschehen. 

In  der  ersten  Figur  stelle  CD  einen  ganz 
glatten  ebnen  Spiegel  vor,  AB  zwei  sich  un- 
mittelbar berührende  Marmoi-stücke,  wovon 
das  Stück  A  an  den  Zapfen  E,  so  wie  B  an 
die  Schnur  N  befestigt  ist;  T  ist  die  Rolle, 
0  das  Gewicht,  weichet  die  dazu  erforderliche 
Kraft  aogiebt,  uot  d  %a  tren- 

nen, in  einer  mit  llalcn 

Richtung.        m 


061 


In  der  iwciten  Figur  sey  P  ein  hinlingMeh  sterker  Scidcnfadan» 
womit  das  Mermorstück  B  an  den  Boden  befertigt  wird,  D  sej  die 
Rolle,  G  de»  Gewicht,  welches  die-  Kraft  angeben  wird,  die  er* 
forderlich  ist,  nm  des  StQek  A  vom  Sticke  Bin  einer  auf  den  Hori- 
zont senkrechten  Richtnng  abeureissen. 

(Dm  Uehrige  fehlt) 


7.  Brief. 

H.  Oldenburg  an  Spinoia, 

Geehrtester  Herr! 

Vor  mehreren  Wochen  habe  ich  Ihren  mir  so  werthen  Brief 
mit  den  Anmerkungen  auf  Boyle's  Schrift  erhalten.  Der  Verfasser 
selbst  stattet  Ihnen  «ngleieh  mit  nur  den  besten  Dank  für  die  mit» 
getheilten  Bedenken  ab,  und  er  bitte  das  früher  gethan,  wenn  er 
nicht  die  Hoffnung  gehabt  bitte,  der  Masse  der  ihn  belästigenden 
Geschäfte  in  so  kamer  Zeit  überhoben  werden  sa  können,  am 
mit  dem  Danke  sogleich  seine  Antwort  an  übersobioken. 

Allein  leider  hat  er  sieh  bisher  in  seiner  Hoflhung  getäuscht 
gefunden,  indem  sowohl  öffentliche  wie  Privatgeschäfte  seine  Zeit 
so  in  Anspruch  nahmen,  data  er  dioesmal  Ihnen  nur  seine  Dank- 
barkeit beaeagen  kann,  seine  Meinung  aber  ober  Ihre  Noten  auf 
eine  andere  Zeit  veAohieben  mosa.  Paau  kommt  der  Umstand, 
dass  ihn  awei  Gegner  in  Druckschriften  angegriffen  haben,  denen 
er  sobald  als  möglieh  an  antworten  «eh  verpflichtet  hftlt  Doch 
sind  die  Schriften  nicht  gegen  die  Abhandlung  über  den  Salpeter, 
sondern  gegen  eine  andere  Schrift  gerichtet,  die  einige  pneumatische 
Experimente,  wodurch  die  Ekstioitit  der  Luft  bewiesen  werden 
soll,  enthalt  Sobald  er  diese  Arbeiten  erledigt  hat,  wird  er  Ihnen 
auch  seine  Meinung  ober  Ihre  Kritik  mittheilen;  mittlerweile  aber 
bittet  er,  diese  Verlagerung  nicht  übel  au  deuten. 

Jene  philosophische  Gesellschaft,  deren  ich  in  Ihrer  Gegenwart   K*-^^ 
erwähnt  hatte,  ist  bereits  durch  die  Gnade  unseres  Königs  au  einer    )  tr^ 
königlichen  Gesellschaft  erhoben  und  mit  einem  öfientHehen  Diplom 
versehen,  worin  ihr  bedeutende  Privilegien  anerkannt  werden  und 
die  ennuthigende  Hoflnmg  gegeben  wird,  rie  mit  den  nöthigen 
Einkünften  ausauetatten* 

Ich  möchte  Ihnen  durchaus  ratben,  das,  was  Sie  mit  so  gros- 
sen* Scharfsinn  in  dar  Philosophie  wie  in  de?  Theologie  Gelahrtes 
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abgefosst  haben,  der  gelehrten  Welt  nicht  vorzuenthalten,  sondern 
es  zu  veröffentlichen,  was  auch  die  After-Theologen  dagegen 
schreien  mögen.  Herrscht  doch  die  grösste  Freiheit  in  Ihrem 
Staate;  vollkommen  frei  muss  denn  auch  in  ihm  philosophirt  wer- 
den. Indess  wird  Ihre  eigene  Besonnenheit  Ihnen  dazu  rathen, 
Ihre  Ansichten  and  Meinung  im  massigsten  Tone  darzustellen  und 
fürt  Uebrige  dem  Schicksale  sich  anzuvertrauen.  So  lassen  Sie 
doch,  Bester,  alle  Furcht  fahren,  das  Pygmäengeschlecht  unserer 
Mitzeit  zu  reizen;  lange  genug  hat  man  der  Unwissenheit  und 
Thorheit  Opfer  gebracht,  wir  wollen  der  wahren  Wissenschaft  die 
Segel  schwellen  lassen  und  die  Geheimnisse  der  Natur  tiefer,  als 
bis  jetzt  geschehen  ist,  erforschen.  Ohne  Gefahr,  sollte  ich  denken, 
wird  man  Ihre  Forschungen  in  Ihrem  Lande  drucken  können ,  noch 
dürfte  von  Seiten  der  Vernünftigen  ein  Hinderniss  zu  besorgen 
seyn.  Wenn  Sie  also  diese  zu  Gönnern  und  Beschützern  erhalten 
haben,  wofür  ich  durchaus  bürgen  möchte,, warum  fürchten  Sie 
den  Spott  des  unwissenden  Haufens?  Ich  werde,  geehrter  Freund, 
Sie  nicht  loslassen,  bis  Sie  meine  Bitte  erfüllt  haben  werden,  und 
meinerseits  werde  ich,  so  weit  es  in  meinen  Kräften  steht,  nie 
zugeben,  dass  die  so  bedeutsamen  Resultate  Ihres  Foreohens  in 
ewigem  Stillschweigen  begraben  bleiben  sollen.  Sie  würden  mich 
sehr  verbinden,  Ihren  Entschluss  hierüber  mir  sobald  als  möglich 
gütigst  mitzutheilen.  Vielleicht  wird  hier  Manches,  was  Ihrer 
Aufmerksamkeit  werth  seyn  dürfte,  sich  begeben.  Die  vorgenannte 
Gesellschaft  nämlich  wird  ihren  Zweck  nun  eifriger  verfolgen  und 
vielleicht,  wenn  nur  der  Friede  hier  zu  Lande  keine  Unterbrechung 
leidet,  die  gelehrte  Welt  auf  eine  niohtgewöhntiche  Weise  zieren. 
Leben  Sie  wohl,  hochgeehrter  Herr,  und  glauben  Sie  an  die  grösste 
Ergebenheit  und  Freundschaft 

Ihres 

H.  Oldenburg. 


8.  Brief. 
H.  Oldenburg  an  Spinoza. 

Geehrtester  Herr,  theuerster  Freund!  tjgüut 

Vieles  könnte  ich  zur  Entschuldigung  meinet* 
Schweigens  Ihnen  anführen,  doch  will  ich  mich:  dl 
Punkte  beschränken,  das  Unwohlseyn  des  geech&tata 
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uod  die  Ueberhiuftmg-  nete  Geschäft*;  Jene*  verhinderte  Bern 
Boyle,  Ihre  BeateriMhgeo  über  Mine  Ansichten  vom  Salpeter  eher 
so  beantworten;  meine  Gesohlte  aber  gaben  mir  viele  Monate  eo 
viel  an  dran,  dass  ich  kaum  meiner  Hat  war,  und  dsfrmh  nicht 
einmal  Jene  Pflicht  erftdkn  konnte,  deren  ich  mich  gegen  Sie 
schuldig  bekenne,  leb  wünsche  sehr,  beide  Hindernisse  (eine  Zeit- 
lang wenigstens)  entfernt  an  seilen,  am  meine  Correspondeni  mit 
einem  so  werthen  Freunde  wieder  erneuern  au  können.  Diess 
thne  ich  nunmehr  mit  der  gifteten  Freude,  und,  eo  Gott  will, 
soll  es  mein  Bestreben  seyn,  anf  Jede  Weise  au  vermeiden,  das* 
in  der  Folge  unser  brieflicher  VdHtehr  eine  eo  lange  Unterbrechung 
wieder  erleide. 

Bevor  ich  übrigens  unsere  eigenen  Angelegenheiten  bespreche, 
will  ich  erst  daa  erledigen*,  war  ich  Ihnen  im  Namen  des  Herrn 
Bdyle  zu  sagen  schuldig  biib  Ihre  Bemerkungen  au  seinem  che- 
misch-physikalischen Traktate  hat  er  mit  der  ihm  gewöhnlichen 
Giftigkeit  angenommen  und  dankt  Omen  herzlich  för  Ihre  vor- 
genommene Prüfung.  Indessen  Ifiest  er  Ihnen  au  wissen  thun, 
dass  ee  nicht  sowohl  seine  Absicht  gewesen,  au  aägea,  dass  diese 
Analyse  den  Salpeters  wahrhaft  philosophisch  und  vollkommen  sey, 
als  vielmehr  danuthun»,  das»  die  gemeine  und  in  den  Schulen 
geltende  Lehre  Aber  die  substantiellen  Formen  und  Eigenschaften 
auf  unsicherer  Grundlage  beruhe!,  und  dass  die  sogenannten  spe- 
riflschen  Unterschiede  der  Dinge  auf  4ie  Grösse,  Bewegung,  Ruhe 
und  Lage  der  I^eüe  surOekgefldirt  weiden  können.  Nach  diesen 
Vorbemerkungen,  fthrt  der  Verfesser  fort,  aeige  sein  Experiment 
Ober  den  Salpeter  aur  Genüge,  dass  der  ganze  Körper  des  Sal- 
peters durch  die  chemische  Analyse  in  Theüe  serlegt  wordton  sey, 
die  von  ihm  seihet  und  unter  sieb  verschieden  seyen  5  nachher  aber 
seyen  sie  wieder  dermesscn  ansswintengetreten  und  so  wiederher- 
gestellt worden,  da»  am  ertten  Gewichte  wenig  gefehlt  habe.  Er 
habe,  fbgt  er  aber  hinan,  wirküch  gensigt,  dass  sich  «e  Sache 
so  verhaue;  «her  die  Art  und  Weise  der  Ersehstoong  aber,  wor- 
über Steetn^  ▼enMlhmg  tu  haben  scheinen,  habe  er  nicht  ge- 
sptocbda^vack  dqpsn*~etw«*  bestimmt,  da  es  ausserhalb  seines 
Zweekes  pk^tt»M4HK  ,  Um  Voraametaung  indess  Ober  die  Art 
u^ ^Wel^  JjlM^I^  A^ieirt,  dass  das  tote  Salpetersall  ge- 
wiwMsiaitfMNMh^  eejrf  «ad  waa  tonst  da- 

V-         I  hl"      ^  ilsfcjilllj I  unerwiesen;  dass  ferner, 

oder  dieses  feste  Sab  Foren 
Dhtoearioaeaf  der  SÜpetev» 
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theilchen  im  Verhältnisse  stunden,  hierauf  bemerkt  nnsar  VorfcssoT, 
das»  das  Potasehensalz  in  Verbindung  mit  SaJ^petageist  eb»  ao. 
gut  Salpeter  erzeuge,  wie  der  Salpetergeist  mit  seinem  .eigenen 
festen  Sehe,  wesehalb  er  meint,  da»  ee  an  Tage  liege,  4m»  ähn- 
liche Poren  in  solchen  Körpern  ijush  befinden,  woraus  dar  8*ipe- 
tergeist  nicht  vertrieben  ist.  Auch  leuchtet  dem  Verfasser  nicht 
ein,  mit  welchen  Thatsaohen  Sie  die  Nothweadigbeii  jener  höchst 
feinen  Materie,  die  Sie  annehmen,  erweisen  können;  sondern  er 
hält  sie  lediglieh  für  «ine  «w  der  Voraussetzung  der  Annahma, 
dass  der  leere  Raum  eine  Unmöglichkeit  eey« 

Ihre  Erörterung  über  die  Dgmehan.  der  Geachmacksv«8chie- 
denheit  zwischen  Salpetergeist  und  Salpeter  selbst  will  der  Autor 
nicht  angreifen,  was  Sie  indess  über  die  EnUfUftdUchkeifc  dea  8al- 
petera  und  die  Unentsttndlichkeit  des  -Salpeteqgeistae  anfahren,  dem 
liege,  sagt  er,  die  Lehre  des  Cartesius  über  das  Feuer  zu  Grunde, 
welche  ijbn  noch  nicht  befriedigt  .habe«  -  .  ,  -  •  ■ 

In  Betreff  der  Experimente,  wodurch  Sie  Ihre  Erklärung  der 
Erscheinung  bestätigt  glauben,  antwortender  Verfasser  es  eil  ms. 
dass  der  Salpetergeist  zwar  materiell  Salpeter  sey,  keineswegs  aber 
formell,  da  sie  nach  Eigenschaften  und  Kräften  die  gröeste  Yet- 
schiedenheit  darbieten,  nämlich  in  Geschmack,  Geruch,  FUtohtig- 
keit,  so  wie  in  der  Fähigkeit,  die  Metalle  aufzulösen,  die  Farben 
der  Vegetahilien  zu  verändern  etc.  Dass  ferner  .nach  Jtov  Be- 
hauptung einige  in  die  Höhe  gehobenen  Theilchen  sieh  wn  flelpafcn 
krystallen  verbinden,  dafür  giebt  er  als  Entstehungigrund^an,  dass 
die  salpetrigen  /Theile  zugleich  mit  dem  Seipetergeiste  dureb  das 
Feuer  in  die  Höhe  getrieben  werden,  so  wie  das  bei  der  JSldyng 
des  RusBes  der  Fall  ist  Was  Sie  drittens  über  die  Wirkung  der 
Reinigung  bemerken,  dem  entgegnet  der  Verfasser,  das«  dadurch 
der  Salpeter  so  sehr  als  möglich  von  einem  gewissen  Bajsejieh 
befreie,  das  dem  gewönliehen  Salze  ähnlich  ist;  da*  Aufsteigt*  au 
Tropfen  aber  eey  eine  gemeinsame  Eigenschaft  aller  fferiae  «ad 
hange  von  dem  Luftdrücke  und  andern  für  die  gegenwärtige  Jfaege 
bedeutungslosen  Ursachen,  die  an  einem  andern  Orte  beratet  wjar- 
den  sollen,  ab.  Was  viertens  Ihr  drittes  Experiment  angebe,  so 
geschehe  dasselbe,  wie  der  Verfasser  sagt,  auch  an  einigen  andern 
Salzen;  denn  das  brennende  Papier  versetze  die  das  Sala  bilden- 
den starren  und  festen  Theilchen  in  zitternde  Bewegung,  und  bruqpe 
dadurch  mit  ihnen  das  Funkenwerfen  hervor. 

Wenn  Sie  sodann  meinen,  dass.  der  ehrenwerthe  Verfem*  Jfe 
der  fünften  Sektion  den  Cartesius  beschuldige,  so  glaubt  m 
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Sie  selbst  beschuldigen  sa  müssen;  er  hebe,  tagt  er,  je  nirgends 
auf  Gartesins  hingedeutet,  sondern  auf  Oeenodi  und-  Andere)  -  die 
den  SalpetertheOohen  eine  cyHndrische  Figur  beilegen,  wahrend 
sie  doch  prismatisch  scy;  euch  spreche  er  nur  von  tkhtbejren  Figuren. 

Auf  Ihre  Bemerkungen  au  Sekt  18—18  erwidert  er  Uoe,  er 
habe  diese  vonUglioh  gesehrieben,  mn  den  Nutzen  der  Chemie 
zur  Bestätigung  der  mechanischen  Principien  der  Philosophie  tu 
zeigen,  und  darzuthun;  und  diese  habe  er  bei  Andern  nicht  so 
deutlich  dargestellt  und  behandelt  gefunden.  Unser  Boyle  gehört 
zu  der  Zahl  derjenigen,  die  ihrer  Vernunft  kein  solches  Vertrauen 
schenken,  dass  Sie  nacht  -die  Uehereinsthnmnng  der  Erscheinungen 
mit  der  Vernunft  weihen.  Ee  sey  ausserdem,,  sagt  er,  ein  grosser 
Unterschied  zwischen  gewissen  Experimenten,  bei  denen  man  nicht 
weiss,  was  die  Natur  dazu  beiträgt  und  was  mftllig  dabei  vor- 
kommt, und  solchen,  bei  denen  es  gewiss  ist,  welche  Kräfte  da- 
bei thtttig  and.  Hob  ist  ein  viel  zusammengesetzterer  Körper,  als 
der  Gegenstand,  von  dem  der  Verfasser  handelt  Und  beim  Auf- 
wallen des  gewöhnlichen  Wassers  kommt  das  Süssere  Feuer  hin* 
zu,  das  bei  der  Erzeugung  unseres  Anhaltes  nicht  angewendet  wird. 
Dass  ferner  die  Massen  so  viele  und  so  mancherlei  Farben  an- 
nehmen, davon  ist  die  Ursache  ungewiss,  dass  diese  aber  aus  der 
Veränderung  der  Theüe  enfepringe,  beweist  jenes  Experiment, 
wodurch  klar  ist,  dass  die  Farbe  durch:  das  Aufjgicssen  von  Sal- 
petergeist verändert  worden  ist  Endlieh  habe  der  Salpeter  weder 
einen  garstigen  noch  einen  angenehmen  Geruch,  sondern  er  er- 
lange den  enteren  hlos  durch  die  Auflösung  und  verliere  ihn  bei 
der  Wiederverfaindung. 

Ihre  Bemerkungen,  Sekt  25.  betretend  (denn  das  Uebrige 
berühre  ihn  nicht),  so  habe  er  sich  auf  diejenigen  eptkurtoehoo 
Prindpien  gestutzt,  nach  demm  -die  Bewegung  den  Tbeikheo  an- 
geboren  ist;,  denn  er  habe .  zur  Erläuterung  der  Erscheinung  sieh 
einer  Hypothese  bediel  müssen,  die  er  jedoch  sich  nicht  an- 
eigne, sondern  bloa  anwende,  um  seine  Ansieht!  gegen  die  Che- 
miker und  Schakstisar  «u  verfechten,  indem  er  falss  zeige,  dass 
die  erwähnte  Hypothese  nur  Erklärung  der  Sache  wohl  dienen 
könne.  Auf  Ihre  BahsaptUng  itsarihst,  dass  das  reine  Wasser  die 
festen  Tbeila  nicht  aalDsaa  könne,  erwidert  Boyle,  dass  die  Che- 
miker sie  usm4Bvhoasmm*sz*us)d  behaupten,  dsss  daa  reine  Wasser 


btl  ItsigkaitimsV  Festigkeit  hat  der 

frUl  m  smlgssi   .Was  ich 
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hier  aufgezeichnet  habe,  übersende  ich  Ihnen,  um  nieht  länger 
Ihres  Briefwechsels  und  Ihrer  literarischen  Unterhaltung  sn  ent- 
behren. 

Doch  bitte  ich  Sie  inständigst,  diese  so  abgebrochenen  und 
unvollkommenen  Gegenbemerkungen  gütig  aufzunehmen,  und  mehr 
meiner  Eilfertigkeit,  als  dem  Talente  des  ausgezeichneten  Boyle 
die  Schuld  davon  zuzumessen.  Denn  ich  habe  sie  mehr  aus  einer 
freundschaftlichen  Besprechung  mit  ihm  über  diesen  Gegenstand 
gesammelt,  als  aus  einer  vorgezeichneten  und  methodischen  Be- 
antwortung; daher  ohne  Zweifel  manche  seiner  Worte  mir  ent- 
fallen sind,  die  wohl  begründeter  und  schöner  sind,  als  die  hier 
von  mir  gebrauchten.  Ich  lade  also  alle  Schuld  auf  mich  und 
spreche  den  Verfasser  ganz  davon  frei 

Nun  komme  ich  zu  unsern  eigenen  Angelegenheiten,  und  hier 
sey  es  mir  von  vornherein  verstattet,  mich  zu  erkundigen,  ob  Sie 
jenes  so  wichtige  Werkchen  zu  Stande  gebracht  haben,  worin  Sie 
vom  Ursprung  der  Dinge  und  ihrer  Abhängigkeit  von  der  ersten 
Ursache  so  wie  auch  von  der  Berichtigung  unseres  Verstandes 
handeln.  Gewiss,  theuerster  Freund,  kann  meiner  Ueberzeugung 
nach  nichts  veröffentlicht  werden,  das  wahrhaft  gelehrten  und 
scharfsinnigen  Männern  angenehmer  und  willkommener  seyn  würde, 
als  dieser  Traktat  Das  muss  ein  Mann  von  Ihrem  Geiste  und 
Charakter  mehr  berücksichtigen,  als  was  den  Theologen  unserer  Zeit 
und  Mode  gefällt;  suchen  doch  diese  weniger  nach  Wahrheit  als 
Bequemlichkeiten.  Ich  beschwöre  Sie  daher  bei  unserem  Freund- 
schaftsbunde, bei  allen  Rechten  zur  Erweiterung  und  Verbreitung 
der  Wahrheit,  Ihre  Schriften  über  jene  Gegenstände  uns  nicht 
vorzuenthalten  oder  zu  verweigern.  Sollte  jedoch  gegen  meine 
Erwartung  ein  bedeutsameres  Hinderniss,  als  ich  übersehe,  Sie 
von  der  Veröffentlichung  dieses  Werkes  abhalten,  so  bitte  ich  Sie 
inständigst,  mir  einen  Auszug  daraus  handschriftlich  mittheilen  zu 
wollen;  und  halten  Sie  sich  für  diese  Gefälligkeit  meiner  Freund- 
schaft und  Dankbarkeit  versichert  Bald  werden  noch  andere 
Schriften  von  dem  gelehrten  Herrn  Boy  leerscheinen,  die  ich  Ihnen 
in  Erkenntlichkeit  schicken  werde,  mit  Beifügung  dessen,  was 
Ihnen  einen  Begriff  von  der  ganzen  Einrichtung  unserer  könig- 
lichen Gesellschaft,  bei  der  ich  mit  noch  20  zum  Consüium  und 
mit  noch  Einem  und  Andern  zu  dem-Jgli^Mfpjttelbe  gehöre, 
geben  wird.    Diessma)  verhindert  mtahM  ~  «De  Zeit, 

Anderes  noch  zu  berühren.    Alle  Trear  «fleim 

ffthig  ist  und  alle  Bereitwilligkeit 
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Wenigkeit  leisten  kann,  Ihnen  versprechend,  nenne  ich  mich  auf- 
richtigst 

Ihren 

ergebensten  Freund 
Heinrich  Oldenburg. 
London,  den  3.  April  1663. 


9.  Brief. 
Spinoza  an  H.  Oldenburg. 

Hochgeehrter  Herr! 

Endlich  habe  ich  Ihren  so  lange  ersehnten  Brief  erhalten  und 
es  ist  mir  auch  vergönnt,  denselben  zu  beantworten.  Bevor  ich 
jedoch  diess  thue,  will  ich  in  wenigen  Worten  erwähnen,  was 
mich  an  einer  früheren  Beantwortung  gehindert  hat  Im  April 
reiste  ich  nämlich,  nachdem  ich  meinen  Hausrath  hieher  gebracht 
hatte,  nach  Amsterdam.  Dort  ersuchten  mich  einige  Freunde, 
ihnen  eine  Abhandlung  zu  verschaffen,  die  den  zweiten  Theil  der 
Cartesisohen  Principien  darstellt  in  geometrischer  Methode,  sowie 
die  vorzüglichsten  Grundsätze  der  Metaphysik  kurz  enthält,  eine 
Abhandlung,  die  ich  früher  einem  jungen  Manne,  den  ich  mit 
meinen  Ansichten  nicht  ofien  bekannt  machen  wollte,  dictirt  hatte. 
Dann  ersuchten  sie  mich,  sobald  als.  möglich  auch  den  ersten  Theil 
in  derselben  Methode  zu  bearbeiten.  Um  dem  Wunsche  meiner 
Freunde  nicht  entgegen  zu  seyn,  machte  ich  mich  sofort  an  diese 
Ausarbeitung,  brachte  sie  in  zwei  Wochen  fertig  und  übergab  sie 
meinen  Freunden,  deren  Bitte  alsdann  dahin  gieng,  all  das  ver- 
öffentlichen zu  dürfen,  worein  ich  auch  gerne  willigte,  unter  der 
Bedingung,  dass  einer  von  ihnen  in  meiner  Gegenwart  den  Styl 
etwas  feilte  und  eine  kleine  Vorrede  beifügte,  um  den  Lesern 
bemerklich  zu  machen,  dass  ich  keineswegs  Alles  in  der  Schrift 
Enthaltene  als  meine  Ansicht  anerkenne,  da  ich  nicht  Weniges 
darin  niedergeschrieben  habe,  wovon  ich  das  gerade  Gegentheil 
behaupte,  und  diess  mit  dem  einen  oder  andern  Beispiel  zu  zeigen. 
Alles  das  versprach  ein  Freund,  der  die  Herausgabe  dieses  Schrift- 
chen»  zu  besorgen  hat,  und  darum  habe  ich  mich  einige  Zeit  in 
Amsterdam  aufgehalten.  Und  seitdem  ich  in  dieses  Dorf,  wo  ich 
wohne,  zurückgekehrt  bin,  habe  ich  kaum  mein  eigener  Herr 
ktanen,  dor  Freuode  wegen,  die  mich  mit  ihrem  Besuche 
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beehrt  haben.  Jetzt  endlich,  liebster  Freund,  bleibt  mir  noch  ein 
buchen  Zeit,  Ihnen  diese  mitzutheilen  und  zugleich  Rechenschaft 
davon  abzulegen,  warum  ich  diese  Abhandlung  veröffentlichen 
lasse.  Bei  dieser  Gelegenheit  nämlich  werden  sich  vielleicht 
einige  hochstehende  Männer  meines  Vaterlandes  finden,  die  das 
Uebrige,  was  ich  geschrieben  habe  und  als  das  meinige  aner- 
kenne, zu  sehen  wünschen  und  also  dafür  sorgen  werden,  dass 
ich  es  ohne  alle  Gefahr  einer  Unannehmlichkeit  veröffentlichen 
kann.  Sollte  diess  wirklich  zutreffen,  so  werde  ich  alsbald  Einiges 
veröffentlichen;  wo  nicht,  lieber  schweigen,  als  meine  Ansichten 
den  Menschen  gegen  den  Willen  des  Vaterlandes  aufdringen  und 
sie  mir  zu  Feinden  machen.  Mithin,  geschätzter  Freund,  bitteich 
Sie,  solange  gefällig  zu  warten,  denn  dann  werden  Sie  entweder 
den  Traktat  selbst  gedruckt  erhalten  oder,  wie  Sie  es  verlangen, 
einen  Auszug  desselben.  Wollen  Sie  jedoch  von  dem  bereits  unter 
der  Presse  befindlichen  Werke  ein  oder  das  andere  Exemplar 
haben,  so  werde  ich  Ihrem  Wunsche  willfahren,  sobald  ich  es 
bekommen  habe,  und  eine  passende  Gelegenheit,  es  Ihnen  zu 
schicken,  sich  darbietet 

Auf  Ihren  Brief  zurückkommend,  so  muss  ich  Ihnen  gebüh- 
render Weise,  sowie  dem  so  würdigen  Herrn  Boyle  fiir  Ihr  ausser- 
ordentliches Wohlwollen  gegen  mich  danken;  denn  trotz  00  vieler 
und  so  gewichtiger  und  bedeutsamer  Geschäfte  haben  Sie  Ihres 
Freundes  nicht  vergessen  können,  ja  Ihre  Güte  geht  so  weit,  zu 
versprechen,  Sie  wollten  in  aller  Weise  dafür  sorgen,  dass  in  Zu- 
kunft unser  Briefwechsel  nicht  so  lange  Unterbrechung  erleide. 
Auch  bin  ich  dem  gelehrten  Herrn  Boyle  vielen  Dank  schuldig, 
dass  er  meine  Noten  einer  Beantwortung  gewürdigt  hat,  wenn 
gleich  nur  flüchtig  und  beiläufig.  Ich  gestehe  aufrichtig,  dass  de 
nicht  so  wichtig  sind,  als  dass  der  gelehrte  Verfasser  die  au  tie- 
feren Gedanken  verwendbare -Zeit  ihnen  widmen  sollte.  Es  war 
weder  meine  Meinung,  noch  hätte  ich  mich  überzeugen  können, 
dass  es  dem  hochgelehrten  Verfasser  in  seiner  Abhandlung  über 
den  Salpeter  um  nichts  weiter  zu  thun  gewesen  sey,  als  blos  nach- 
zuweisen, dass  jene  kindische  und  unhaltbare  Theorie  über  die 
substanziellen  Formen,  Eigenschaften  etc.  auf  einer  unsicheren 
Grundlage  beruhe.  Nachdem  ich  mich  aber  überzeugt  hatte,  dasa 
es  dem  geehrten  Verfasser  um  die  Auseinandersetzung  der  Natur 
des  Salpeters  zu  thun  war,  dass  er  nämlich  ein  heterogener  Korper 
sey,  aus  festen  und  flüchtigen  Theilen  bestehend,  so  habe  ich 
durch  meine  Erklärung  zeigen  wollen  (und  ich  glaube  es  war 
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nttge  geneigt  zu  haben),  dam  wir  alle  Erscheinungen  des  Salpeters, 
so  weit  mir  wenigstens  dieselben  bekannt  sind,  aufe.  leichteste  er- 
klären können,  wenn  wir  den  Salpeter  auch  nicht  für  einen  he- 
terogenen, sondern  Air  einen  homogenen  Körper  halten.  Daher 
hatte  ich  nicht  zu  beweisen,  dass  das  feste  Salz  der  Bodensatz  des 
Salpeters  sey,  sondern  blos  es  voraussetze,  um  zu  sehen,  wie  der 
würdige  Verfasser  mir  zeigen  wurde,  dass  jenes  Salz  nicht  der 
Bodensatz,  sondern  ein  zur  Bildung  der  Wesenheit  des  Salpeters 
durchaus  notwendiger  Theil  sey,  ohne  den  jener  nicht  denkbar 
wäre,  weil  ich,  wie  gesagt,  glaubte,  dass  der  Verfasser  diess  dar- 
thun  wollte.  Wenn  ich  indess  gesagt  habe,  dass  das  feste  Salz 
Poren  habe,  die  im  Verhältniss  zu  den  Salpetertheilchen  ausgehöhlt 
sind,  so  sollte  diese  Behauptung  nicht  dazu  dienen,  die  Wieder- 
herstellung des  Salpeters  zu  erklären:  denn  schon  daraus,  dass, 
wie  ich  sagte,  in  der  blossen  Consistenz  des  Salpetergeistes  seine 
Wiederherstellung  besteht,  ergiebt  sich  deutlich,  dass  jeder  Kalk, 
dessen  Poren  zu  eng  sind,  als  dass  sie  die  Salpetertheilchen  ent- 
halten könnten  und  deren  Wände  weich  sind,  dazu  geeignet  ist, 
die  Bewegung  der  Salpetertheilchen  zu  hemmen  und  somit  nach 
meiner  Annahme  den  Salpeter  selbst  wiederherzustellen,  dass  es 
mithin  keiu  Wunder  ist,  wenn  man  mittelst  anderer  Salze,  wie 
z.  B.  des  Weinsteins  und  der  Potasohe  die  Wiederherstellung  des 
Salpeters  bewirken  kann.  Sondern  nur  darum  habe  ich  gesagt, 
dass  das  feste  Salpetersalz  Poren  im  Verhältniss  zu  den  Salpeter- 
theilchen habe,  um  die  Ursache  anzugeben,  warum  das  feste  Sal- 
petersalz geeigneter  sey  zu  einer  solchen  Wiederherstellung  des 
Salpeters,  dass  wenig  an  seinem  frühem  Gewichte  fehlt;  ich  glaubte 
sogar  aus  dem  Umstände,  dass  es  andere  Salze  giebt,  mittelst 
deren  der  Salpeter  sich  wiederherstellen  lässt,  zeigen  zu  können, 
dass  der  Salpeterkalk  keinen  wesentlichen  Bestandteil  des  Sal- 
peters ausmache,  hätte  nicht  der  Verfasser  behauptet,  dass  kein 
Salz  allgemein  verbreiteter  sey  (nämlich  als  der  Salpeter)  und  dass 
es  somit  im  Weinstein  und  in  der  Potasche  habe  stecken  können. 
Wenn  ich  ferner  gesagt  habe,  dass  die  Salpetertheilchen  in  ihren 
grössern  Poren  von  einer  feinen  Materie  umgeben  seyen,  so  schloss 
ich  diess,  wie  der  Verfasser  bemerkt,  aus  der  Unmöglichkeit  eines 
leeren  Baumes;  doch  weiss  ich  nicht,  warum  er  die  Unmöglich- 
keit des  leeren  Baumes  eine  Hypothese  nennt,  da  sie  klärlich  aus 
dem  Umstand  folgt,  daas  das  Nichts  keine  Eigenschaften  hat.  Und 
kh  wundere  triebt >da»<  der  geehrte  Verfasser  daran  zweifelt,  da 
er  zu  bah       *  4ass>  m  keine  realen  Accidenien  gebe: 
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sollte  es  denn  wirklich  kein  reales  Aceidenz  geben,  wenn  es  eine 
Grösse  ohne  Substanz  gäbe? 

Was  die  Ursachen  der  Geschmacksverschiedenheit  zwischen 
Salpetergeist  und  Salpeter  selbst  betrifft,  so  musste  ich  sie  an- 
fuhren, um  zu  zeigen,  wie  ich  schon  aus  der  blossen  Differenz, 
die  ich  zwischen  dem  Salpetergeiste  und  dem  Salpeter  nur  zugeben 
wollte,  und  ohne  das  feste  Salz  in  Anschlag  zu  bringen,  ganz 
leicht  dessen  Phänomene  erklären  könne. 

Meine  Bemerkungen  über  die  Entzündlichkeit  des  Salpeters 
und  Unverbrennbarkeit  des  Salpetergeistes  setzen  nur  voraus,  dass 
um  in  irgend  einem  Körper  eine  Flamme  zu  erzeugen,  ein  Stoff 
erforderlich  ist,  der  die  Theile  des  Körpers  trennt  und  in  Bewe- 
gung setzt;  zwei  Erfordernisse,  welche  die  tägliche  Erfahrung  so- 
wie die  Vernunft  zur  Genüge  lehren. 

Ich  gehe  zu  den  Experimenten  über,  die  ich  angeftlhrt  habe, 
nicht  um   vollständig,   sondern,   wie  ich  ausdrücklich   bemerkte, 
einigermassen  meine  Erklärung  zu  bestätigen.    Zu  meinem  ersten 
Experimente  nun  führt  der  gelehrte  Verfasser  nur  meine  eigenen 
ausdrücklichen  Worte  an;  was  ich  übrigens  versucht  habe,   um 
die  Wahrheit  seiner  und  meiner  Bemerkungen  weniger  dem  Zweifel 
blos  zu  stellen,  darüber  sagt  er  kein  Wort    Was  er  ferner  zum 
zweiten  Experimente  bemerkt,  dass  nämlich  durch  Läuterung  der 
Salpeter  sich  eines  gewissen  dem  gemeinen  Salze  ähnlichen  Salzes 
so  viel  als  möglich  entledige,  das  sagt  er  es  blos,  beweist  es  aber 
nicht;   habe  idfc  doch,   wie  ich  ausdrücklich  gesagt  habe,    diese 
Experimente   nicht   darum   angeführt,    um   meine   Behauptungen 
damit  schlechthin  zu  bekräftigen,  sondern  blos,  weil  jene  Expe- 
rimente, die  ich  angeftlhrt  und  deren  Vernünftigkeit  ich  gezeigt 
hatte,  sie  einigermassen  zu   bestätigen  schienen.    Wenn  er  aber 
sagt,  dass  das  Aufisteigen  in  Tropfen  ihm  mit  andern  Salzen  ge- 
mein ist,   so  weiss   ich  nicht,   wie  diess  hierbei  in  Ansehlag  zu 
bringen  ist,  denn  ich  gebe  zu,  dass  auch  andere  Salze  Bodensati 
haben    und   nach   dessen  Lostrennung   flüchtiger   werden.     Audi 
gegen  das  dritte  Experiment  sehe  ich  nichts  angeführt,  das  mieh 
treffen  könnte.    In  der  fünften  Sektion  glaubte  ich  eine  ROge  des 
ehrenwerthen  Verfassers  gegen  Cartesius  zu  sehen,  was  auch  naeh 
der  einem  Jeden  zustehenden  Freiheit  im  Philosophiren  ohne  Be- 
einträchtigung beiderseitiger  Würde  an  andern  Stellen  geschehen 
ist;  was  vielleicht  auch  Andere,  die  des  Verfassers  Schriften 
des  Cartesius  Principien  gelesen  haben,  wie  ich,  glauben 
wenn  nicht   ausdrücklich    dagegen   Verwahrung  angelegt 
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Auch  sehe  ich  nicht,  dass  der  Verfasser  seine  Ansicht  deutlich 
erklärt.,  denn  er  sagt  nicht,  ob  der  Salpeter  Salpeter  zu  seyn  auf- 
höre, wenn  dessen  sichtbare  Kry  Stallchen ,  wovon  er  nach  seiner 
Aussage  allein  spricht,  abgekratzt  würden,  bis  sie  sich  in  die  Ge- 
stalt eines  Parallelepipedon  oder  einer  andern  Figur  verwandelten. 
Doch  lasse  ich  diess  und  gehe  zu  dem  Ober,  was  der  geehrte 
Verfasser  in  Sektion  13 — 18  bemerkt.    Hierbei  gestehe  ich  gerne, 
dass  diese  Wiederherstellung  des  Salpeters  zwar  ein  vortreffliches 
Experiment  ist,  um  die  Natur  des  Salpeters  zu  erforschen,  wo- 
fern man  nämlich   zuerst  die  Principien  der  Mechanik  und  dass 
alle  Veränderungen  der  Körper  nach  den  Gesetzen  der  Mechanik 
geschehen,  erkannt  hat;  doch  dürfte  diess  aus  dem  eben  ange- 
führten Experimente  nicht  klarer   und  entschiedener  folgen,   als 
aus  vielen  andern  gewöhnlichen  Experimenten,  aus   denen  man 
dennoch  diess  nicht  schliessen  kann.    Wenn  indess  der  geehrte 
Verfasser  meint,  er  habe  diese  seine  Ansicht  bei  andern  nicht  so 
deutlich  dargestellt  und  behandelt  gefunden,  so  hat  er  vielleicht 
etwas  gegen  die  Theorien   des  liaco  und  Cartesius  einzuwenden, 
was  mir  entgeht  und  womit  er  sie  widerlegen  zu  können  glaubt; 
ich  kann  sie  hier,  als  dem  Verfasser  wohl  bekannt,    übergehen; 
nur  so  viel  will  ich  bemerken,  dass  beide  Philosophen  allerdings 
zwischen  ihren  Theorien  und   den  Erscheinungen  eine  Ueberein- 
stiminung  gewollt  haben.     Wenn  sie  dennoch  in  eiuem  oder  dem 
andern  Punkte  sich  täuschten,  so  waren  es  eben  Menschen,  die 
wie  alle  Menschen  dem  Irrthum  unterworfen  sind.  Er  sagt  ferner, 
dass  ein  grosser  Unterschied  Statt  finde  zwischen  denjenigen  Ex- 
perimenten (nämlich  den  gewöhnlichen  und  zweifelhaften,  die  ich 
angeführt  habe),  bei  welchen  der  Antheil  der  Natur  und  der  des 
Zufalls  unermittelt  sey,  und  denen,  wo  wir  bestimmt  wissen,  wa6 
zu  ihnen  beiträgt    Doch  sehe  ich  noch  nicht,  dass  der  Verfasser 
uns  die  Natur  der  beim  gegenwärtigen  Gegenstande  in  Anwen- 
dung kommenden  Körper,  nämlich  des  Salpeterkalks  und  Salpeter- 
geistes, erklärt  hätte;  so  dass  diese  beiden  nicht  weniger  dunkel 
scheinen,  als  was  ich  anführte,  nämlich  den  gewöhnlichen  Kalk 
und  das  Wasser.    Waa  das  Holz  betrifft,  so  räume  ich  ein,  dass 
diess  ein  zusammengesetzterer  Körper  sey,  als  der  Salpeter;  so 
lange  ich  jedoch  die  Bater  and  die  Weise  beider  nicht  kenne,  wie 
in  beiden  die  WlM^tljft|tf«h*,  was  könnte  das,  frage  ich,  zur 
Frage  thun?    m**^****        m^  w\e  der  Verfasser  es  wagen 
kann  zu  beha  ■»  Gegenstände  den  Antheil 

der  Natur  erm  '  •■  anr  darthun,  dass  jene 
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Wärme  nicht  das  Erzeugnis  einer  ganz  feinen  Materie  sey?  etwa 
dadurch,  dass  wenig  am  frühern  Gewichte  fehlte?  Wenn  auch 
gar  nichts  fehlte,  so  Hesse  sich  meiner  Meinung  nach  Nichts  dar- 
aus schlie8sen.  Sehen  wir  doch,  wie  lacht  Dinge  bei  einer  ganz 
kleinen  Quantität  des  Stoffes  Wärme  in  sich  aufnehmen  können, 
ohne  darum  für  die  Sinne  schwerer  oder  leichter  zu  werden.  Dess- 
halb  kann  ich  wohl  mit  Recht  zweifeln,  ob  nicht  da  Manches  mit- 
wirkt, was  der  sinnlichen  Beobachtung  entgeht;  zumal  so  lange 
man  nicht  weiss,  wie  alle  jene  Veränderungen,  die  der  Verfasser 
beim  Experimentiren  beobachtet  hat,  aus  den  besagten  Körpern 
entstehen  konnten:  ja  ich  glaube  gewiss,  dass  die  Wärme  und 
jenes  Aufbrausen,  wovon  der  Verfasser  spricht,  von  einer  hinzu- 
gekommenen Materie  herrühren.  Sodann  glaube  ich,  leichter  aus 
dem  Aufbrausen  des  Wassers  (ich  übergehe  die  Bewegung)  schliessen 
zu  können,  dass  die  Erschütterung  der  Luft  die  Ursache  des 
Schalles  sey,  als  aus  diesem  Experimente,  wo  die  Natur  der  da- 
bei wirkenden  Kräfte  ganz  unbekannt  ist,  und  wobei  man  auch 
eine  Wärme  bemerkt,  von  der  man  nicht  weiss ,  wie  oder  durch 
welche  Ursachen  sie  entstanden  ist  Endlich  giebt  es  auch  Vieles, 
was  gar  keinen  Geruch  von  sich  giebt,  dessen  Theile  jedoch,  wenn 
sie  unter  einander  in  Bewegung  gesetzt  und  warm  «werden,  als- 
bald einen  Geruch  spüren  lassen,  und  die,  wenn  sie  wiederum 
kalt  werden,  wieder  keinen  Geruch  haben  (wenigstens  für  den 
menschlichen  Sinn)  wie  z.  B.  der  Bernstein  und  Anderes,  von 
dem  ich  auch  nicht  weiss,  ob  es  zusammengesetzter  ist  als  der 
Salpeter. 

Was  ich  zu  §.  24  bemerkt  habe,  zeigt,  dass  der  Salpetergeist 
kein  reiner  Geist  ist,  sondern  dass  er  viel  Salpeterkalk  und  Anderes 
habe,  und  dass  ich  demnach  zweifle,  ob  der  geehrte  Verfasser,  der 
durch  die  Wage  gefunden  haben  will,  dass  das  Gewicht  des  Sal- 
petergeistes, den  er  aufgoss,  das  Gewicht  dessen,  was  beim  Ver- 
puffen aufgieng,  fast  aufwog,  diess  genau  genug  hat  beobachten 
können. 

Endlich,  obgleich  reines  Wasser,  so  weit  man  durch  das  Auge 
bemerken  kann,  die  alkalisirten  Salze  schneller  auflösen  kann,  so 
kann  es  doch,  da  es  ein  homogenerer  Körper  ist,  als  die  Luft, 
doch  nicht  wie  die  Luft  so  viele  Arten  von  Körperchen  haben,  die 
durch  die  Poren  von  Kalk  aller  Art  eindringen  können.  Da  also 
das  Wasser  grösstentheils  aus  bestimmten  TbattfhflBb  an  einer 
Gattung  besteht,  die  den  Kalk  bis  zu  einem  ge*ri 
lösen  können,  aber  nicht  so  die  Luft,  so  wird. 
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den  Kalk  viel  schneller  bis  zu  jenem  Punkte  auflösen,  als  die  Luft; 
da  aber  andererseits  die  Luft  aus  dichteren  und  viel  feineren  Theil- 
chen  aller  Art  besteht,  die  auf  viele  Weisen  durch  weit  engere 
Poren  eindringeu  können,  als  die  Wassertbeilchen  es  vermögen,' 
so  wird  folglich  die  Luft,  wenn  gleich  nicht  so  schnell,  wie  das 
Wasser  —  weil  sie  nämlich  nicht  aus  so  vielen  Theilchen  von  der- 
selben Gattung  bestehen  kann  —  den  Salpeterkalk  doch  viel  besser 
und  feiner  auflösen  können  und  ihn  weicher  und  somit  geeigneter 
machen,  die  Bewegung  der  Theilchen  des  Salpetergeistes  zu  hem- 
men. Denn  die  Experimente  nöthigen  mich  bis  jetzt  keinen  andern 
Unterschied  zwischen  Salpetergeist  und  dem  Salpeter  selbst  anzu- 
erkennen, als  dass  die  Theile  des  letzteren  ruhen,  die  des  ersteren 
aber  sehr  aufgeregt  gegen  einander  in  Bewegung  sind;  so  dass  der 
Unterschied  zwischen  Salpeter  und  Salpetergeist  derselbe  ist,  wie 
der  zwischen  Eis  und  Wasser. 

Ich  wage  es  jedoch  nicht,  Sie  hierbei  länger  aufzuhalten,  ich 
fürchte  schon  zu  weitschweifig  geworden  zu  seyn,  obgleich  ich 
mich  möglichst  der  Kürze  befleissigt  habe;  war  ich  Ihnen  trotzdem 
lästig,  so  bitte  ich,  dass  Sie  das  verzeihen,  so  wie  auch,  dass  Sie 
die  freie  und  offene  Rede  des  Freundes  zum  Outen  auslegen  mögen. 
Denn  ich  hielt  es  für  unangemessen.,  in  meiner  Antwort  diese  ganz 
zu  übergehen;  doch  wäre  es  reine  Schmeichelei,  das  Ihnen  gegen- 
über zu  loben,  was  meinen  Beifell  nicht  hat,  und  meines  Erachtens 
giebt  es  bei  der  Freundschaft  nichts  Verwerflicheres  und  Schäd- 
licheres ab  Schmeichelei  Ich  habe  mir  daher  vorgenommen,  meine 
Ansicht  ganz  offen  darzulegen,  in  der  Üeberzeugung,  dass  wahr- 
heitsliebenden Männern  nichts  angenehmer  sejn  kann,  als  dieses. 
Scheint  es  Ihnen  indess  räthlicher,  das  hier  Ausgesprochene  lieber 
zu  verbrennen,  als  Herrn  Doyle  zu  übergeben,  so  steht  das  bei 
Ihnen;  handeln  Sie  nach  Belieben  und  seyen  Sie  nur  meiner  innigen 
Zuneigung  und  Freundschaft  zu  Ihnen  und  Herrn  Boyle  überzeugt. 
Ich  bedaure,  dass  ich  diess  meiner  Wenigkeit  wegen  nur  durch 
Worte  ausdrücken  kann,  doch  etc. 


'    I 


10.  Brief. 

.  .ii«  •  IL'  Olientarg  an  Spinoza. 

%    .,    ,  ^-^taeebrtqster  Herr,  werthester  Freund! 

jpqg.  unteres  brieflichen  Verkehrs  hftlte  ich 
(^'b^ia^c^e  Sie  also,  dass  ich  Ihren 
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Brief  vom  17/2.7.  Juli  mit  besonderer  Freude  erhalten  habe,  und 
besonders  aus  zweifachem  Grunde,  weil  er  sowohl  Ihr  Wohlseyn 
bezeugt,  als  mich  auch  der  Beständigkeit  Ihrer  Freundschaft  gegen 
mich  versichert.  Dazu  kommt  vor  Allem  noch  die  Nachricht,  dass 
Sie  den  ersten  und  zweiten  Theil  der  Prineipien  des  Cartcsius  nach 
geometrischer  Methode  dargelegt  der  Presse  übergeben  haben  und 
mir  einige  Exemplare  so  freigebig  anbieten.  Ich  nehme  das  Ge- 
Bchenk  herzlich  gerne  an  und  bitte  Sie,  die  gegenwärtig  unter 
der  Presse  befindliche  Abhandlung  gefälligst  dem  Herrn  Peter  Ser- 
rarius,  der  sich  in  Amsterdam  aufhält,  für  mich  zu  übersenden. 
Ich  habe  ihm  nämüch  aufgetragen,  das  Packet  in  Empfaug  zu 
nehmen  und  es  mir  durch  einen  herüberreisenden  Freund  zu 
schicken. 

Erlauben  Sie  mir  indess,  Ihnen  zu  sagen,  dass  ich  es  mii 
Ungeduld  trage,  dass  Sie  noch  jetzt  die  Schriften,  die  Sie  als  die 
Ihrigen  anerkennen,  unterdrücken,  zumal  in  einem  so  freien  Staate, 
wo  Sie  Denk-  und  Redefreiheit  haben.  Lösen  Sie  doch  diesen  Ver- 
schluss, zumal  da  Sie  Ihren  Namen  verschweigen  und  sich  so  ausser 
allen  Bereich  der  Gefahr  stellen  können. 

Boyle  ist  sehr  krank  abgereist;  sobald  er  in  die  Stadt  zurück- 
gekehrt seyn  wird,  werde  ich  ihm  den  Theil  Ihres  lehrreichen 
Briefes  mittheilen,  der  ihn  betrifft,  und  Ihnen  seine  Ansicht  über 
Dire  Auffassung,  sobald  ich  sie  erfahren  haben  werde,  schreiben. 
Ich  vermulhe,  dass  Sie  seinen  „Chymista  Scepticus,"  der  schon 
lange  lateinisch  erschienen  und  überall  im  Auslande  verbreitet  ist, 
bereits  kennen,  er  enthält  chemisch-physikalische  Paradoxen  und 
unterwirft  die  sogenannten  hypostatischen  Principien  der  Aristüte- 
liker  einer  strengen  Prüfung. 

Neulich  hat  er  ein  anderes  Schriftchen  herausgegeben,  das  den 
Buchhändlern  bei  Ihnen  wohl  noch  nicht  zugekommen  ist;  ich 
schicke  es  Ihnen  daher  beifolgend  und  bitte  Sie  freundlichst,  diess 
kleine  Geschenk  gut  aufzunehmen.  Das  Schriftchen  enthält,  wie 
Sie  sehen  werden,  eine  Vertheidigung  der  Elasticitüt  der  Luft  gegefl 
einen  gewissen  Franciseus  Linus,  welcher  mittelst  eines  Fädehene 
ohne  Sinn  und  Verstand  die  in  den  neuen  physikalisch- mechani- 
schen Experimenten  des  Herrn  Boyle  angeführten  Erschein  unguu 
zu  erklären  sucht.  Lesen  und  überdenken  Sie  das  Büi 
sagen  Sie  mir  Ihr  Urtheil  darüber. 

Unsere  königliche  Societät   setzt  ihre  Arbeit« 
fleissig  fort,  sie  hält  sich  innerhalb  dei 
und  Beobachtungen  und  vermeidet  alle 
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JUngst  ward«  ein  ausgezeichnetes  Experiment 
gemacht,  das  denjenigen,  die  einen  leeren  Baum 
annehmen,  sehr  unwillkommen  ist,  denjenigen  aber, 
die  keinen  annehmen,  sehr  gefallen  hat  Es'ist  näm- 
lich diese«.  Die  bis  tarn  Rande  mit  Wasser  gefällte 
gläserne  Flasche  A,  deren  Oefinung  in  das  Wasser 
enthaltende  Glasgefasa  B  umgestürzt  ist,  wird  auf  den 
Reeipienten  der  neuen  Luftpumpe  des  Herrn  Boyle 
aufgesetzt,  dann  wird  die  Luft  aus  dem  Recipient 
herausgepumpt,  and  man  sieht  sodann  eine  Menge 
Luftblasen  aus  dem  Wasser  in  die  Flasche  A  auf- 
steigen und  von  da  alles  Wasser  in  des  GefSss  B 
hin  abtreiben ,  unter  die  Oberfläche  des  darin  bereite 
enthaltenen  Wassers.  Man  laset  diese  beiden  Gefasse 
einen  oder  zwei  läge  lang  in  diesem  Zustande,  indem 
man  die  Luft  wiederholt  aus  dem  Reeipienten  durch  häufiges  Aus- 
pumpen entfernt.  Dann  werden  die  Gefasse  von  dem  Reeipienten 
weggenommen,  und  die  Flasche  A  mit  dem  luftleeren  Wasser 
wieder  gefüllt  und  wieder  in  das  Gefass  B  gebracht,  und  dann 
beide  Gefasse  von  neuem  mit  dem  Reeipienten  in  Verbindung  ge- 
setzt. Nachdem  nun  der  Recipient  wieder  gehörig  ausgepumpt  ist, 
sieht  man  eine  Blase  aus  dem  Halse  der  Flasche  A  aufsteigen, 
welche  bis  zum  Gipfel  dringend,  nah  durch  wiederholte  Auspum- 
pung ausdehnend ,  wieder  alles  Wasser  aus  der  Flasche  hinabtreibt 
wie  früher.  Dann  wird  die  Flasche  wieder  vom  Reeipienten  weg- 
genommen und  nach  ausgepumpter  Luft  wieder  bis  zum  Rande 
mit  Wasser  gefüllt,  wie  froher  umgestülpt  und  auf  den  Reeipienten 
gebracht;  dann  wird  die  Luft  aus  dem  Reeipienten  ganz  heraus- 
gepumpt, und  nachdem  dieses  gehörig  und  vollkommen  geschehen 
ist,  wird  dann  Wasser  in  der  Flasche  so  schwebend  gehalten, 
daas  et  durchaus  nicht  herabsteigt  In  diesem  Ea^eriment  acheint 
.  die  Ursache,  welche  nach  Boyle  das  Wasser  in  dem  Experiment 
des  ToriceUi  oben  erhalt  (die  Luft  nämlich,  die  auf  dem  Wasser 
im  Gefasse  B  hegt),  völlig  beseitigt,  und  doch  fallt  das  Wasser  in 
der  Flaaobe  mefat  herab,  loh  wollte  Hehreres  hieran  knüpfen,  aber 
Freamdn  n*4  BtaamWglAgan  halten  mich  davon  ab. 

■-   Iah <llBaaMfl««n  £rlaf  nicht  schUessen,  ohne  Sie  aber-  und 

aj'—   w     **  '"^  Mtolaaiu,  «essen,   worüber  Bio  nachgedacht 

tiJ  kvmatde  niemals  aufboren,  Sie  daran  zu 

-.  "mmtte  gewillfahrt  haben.    Wenn  Sie 

■atf-aWroa  mittheJka  wollten,  o!  wie 


würde  ich  Sie  lieben,   und   mit    welcher  Verpflichtung  i 

;h  Ihnen  verbunden  erachten.    Lehen  Sie  bestens  wohl   nud   lx*- 
wahreu  Sie  mir  wie  bis  jetzt  immer  Ihre  Liebe  als 
Ihrem  ergebensten  Freunde 

H.  Ol  de 
■London,  31.  Juli  1663. 


H.  Oldenburg  au  Spinoza. 

Oeehrteater  Herr,  werthester  Freund! 
Es  sind  kaum  drei  oder  vier  Tage  verflossen,  dass  ich  dureli 
den  regelmässigen  Holen  einen  Brief  au  Sie  abschickte;  ich  hatte 
von  Herrn  Boyle  verfassten  und  Ihnen  zu  übersende« 
den  Schriftchens  erwähnt,  denn  ich  hatte  damals  nicht  die  Hoff 
nung,  dasa  ich  so  bald  einen  Freund  finden  würde,  der  diese  be- 
sorgte. Seitdem  hat  sich  mir  ein  solcher  schneller,  als  ich  meinte 
dargeboten.  Empfangen  Sie  also  jetzt,  was  ich  Ihnen  damals  nichi 
schicken  konnte  und  zugleich  den  verbindlichsten  Gruss  des  Herrn 
Boyle,  der  nun  vom  Lande  wieder  in  die  Stadt  zurückgekehrt  bt 
f  bittet  Sie,  die  Vorrede  zu  seinen  über  den  Salpeter  gemachte. 
Experimenten  nachzusehen,  woraus  Sie  den  wahren  Zweck.  dec 
er  sich  bei  diesem  Werke  vorgesetzt  hat,  erkennen  würden;  näni 
lieh  zu  zeigen,  duss  die  wiederou  flehende  gründlichere  Philosophie 
ihre  Satze  durch  deutliche  Experimente  erläutern  und  diese  selb*! 
ohne  die  Formen,  die  Eigenschaften  und  nichtigen  Elemente  di 
Schulen  vollkommen  erklären  könne;  keineswegs  aber  habe  B 
unternommen,  die  Natur  des  Salpeters  zu  lehren  oder  mich  du 
zu  verwerfen,  was  von  irgend  Jemanden  über  die  HomogeMMtt 
der  Materie  und  über  die  Unterschiede  der  Körper,  die  blos  an* 
der  Bewegung,  Figur  etc.  entstehen,  gesagt  werden  kann.  (-■ 
sagt,  nur  diess  habe  er  gewollt,  dass  die  verschiedenen  Texturen 
der  Körper  deren  mannigfache  Unterschiede  hervorbrach 
dass  aus  denselben  sehr  verschiedene  Wirkungen  heriorgieofEei- 
nnd  dass  hieraus,  so  lange  die  Auflösung  in  die  erste  Materie  r 
nicht  gemacht  ist,  die  Philosophen  und  andere  mit  I 
wisse  Homugeneität  erschlössen.  Ich  glaube  i 
der  Sache  zwischen  Ihnen  und  Herrn  Boyie  e 
deuheit  ist.     Auf  Ihren    Ausspruch    silier,    | 
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Poren  zu  enge  sind,  um  die  Salpetertheüchen  in  sich  fassen  zu 
können  und  dessen  Wände  weich  sind,  zur  Aufhaltung  der  Be- 
wegung der  Salpete*tbeilchen  und  zur  Wiederherstellung  des  Sal- 
peter« selber  geeignet  sey,  —  hierauf  erwidert  Boyle,  dass,  wenn 
man  den  Salpetergeist  mit  anderen  Kalken  vermischt,  daraus  doch 
kein  wirklicher  Salpeter  gebildet  werden  wird.  In  Betreff  Ihres 
Raisonnements,  dessen  Sie  sich  bedienen,  um  zu  zeigen,  dass  es 
keinen  leeren  Baum  gebe,  sagt  Boyle,  dass  er  diess  kenne  und  es 
vorausgesehen  habe,  er  könne  bei  demselben  aber  nicht  stehen 
bleiben  und  sagt,  dass  er  an  einem  andern  Orte  hierüber  sprechen 
werde. 

Er  hat  mich  gebeten,  Sie  zu  fragen,  ob  Sie  ihm  ein  Beispiel 
geben  können,  dass  zwei  riechende  Körper  zu  einem  verbunden, 
einen  ganz  geruchlosen  Körper  (nämlich  Salpeter)  bilden.  Er  sagt, 
die  Theile  des  Salpeters  seyen  der  Art,  denn  der  Salpetergeist  ver- 
breite einen  ganz  abscheuliehen  Geruch,  und  der  feste  Salpeter  be- 
halte den  Geruch. 

Er  bittet  Sie  ferner v genau  zu  erwägen,  ob  Ihre  Vergleichung 
zwischen  Eis  und  Wasser  und  Salpeter  und  Salpetergeist  eine  rich- 
tige sey,  da  das  ganze  Eis  nur  in  Waefter  aufgelöst  wird,  und  das 
geruchlose  Bis,  wenn  es  wieder  zu  Wasser  geworden  ist,  auch 
geruchlos  bleibt,  dagegen  zwischen  Salpetergeist  und  festem  Sal- 
peteraak  verschiedene  Eigenschaften  sieh  finden^  wie  die  gedruckte 
Abhandlung  zur  Genüge  lehrt. 

Diess  und  Aehnfiehes  habe  ich  bei  Besprechung  dieses  Gegen- 
standes von  unserm  geehrten  Verfasser  gehört,  und  bin  überzeugt, 
dass  ich  es  wegen  der  Schwache  meines  Gedächtnisses  mehr  zu 
seinem  Nachtheil  als  zu  seinem  Ruhme  hier  wiederhole.  Da  Sie 
über  die  Hauptsache  mit  einander  ttbereinstimmen,  möchte  ich  diess 
nicht  noch  weiter  verfolgen;  ich  möchte  lieber  vecanlaswn,  dass 
Sie  beide  Ihren  Geist  mit  Wetteifer  zur  Ausbildung  der  echten  und 
gründlichen  Philosophie  vereinigen  möchten.  Vor  Allem  erlauben 
Sie  mir,  Sie  zu  ermahnen,  dass  Sie  darin  fortfahren,  die  Principien 
der  Dinge  mit  der  Schürfe  Ihres  mathematischen  Geistes  zu  be- 
gründen, wie  ich  meinen  edlen  Freund  Boyle  ohne  Unterlass  antreibe, 
sie  durch  hluflge  und  genau  angestellte  Experimente  und  Beob* 
achtanganpu  befestigen  und  au  beleuchten«  Sie  sehen  also,  wer- 
tba^rijRwadyljiiM  ich  .im  Sinne  habe,  was  ich  anstrebe;  ich 
'*~~^'a**LBU>'~flQhep  unserer  Zeit  hier  an  Lande  ihre  experi- 


i  nt lassen  werden,  und  bin  nicht  weniger 

a  Mm&m  Gebiete  mit  Eifer  daran  arbeiten 
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werden,  was  auch  der  grosse  Hanfe  der  Philosophen  od»  Ideologen 
dagegen  schreien  oder  Omen  mr  Last  legen  wird. ;■* th  iah  in  mei- 
nen früheren  Briefen  Sie  weitläufiger  ttenr  angefordert  habe,  will 
ich  mich  Jetzt,  um  Ihnen  nicht  Ueberdrots  su  bereiten,  snrilek- 
halten.  Doch  daran  bitte  ich  Sie  noch,  das  bereite  datoa  ftsdruckta» 
sowohl  da»,  worin  Sie  Gartesias  oommentiit  baten,  ab  auch  das, 
was  Sie  auB  den  eigenen  liefen  ihres  Geistes  hergeholt  haben,  mir 
gefälligst  baldmöglichst  durah  Her»  Semrius  au«bcteehicken.  Sie 
weiden  mich  dadurch  am  se  enger  Ihnen  verbinden  und  bei- jeder 
Gelegenheit,  die  sich  bietet,  'erkennen,  daar  ich  bin 

Ihr  ergebenster 

EL  Oldenburg. 

London,  4.  Angast  1668.  i  •.  -     **.  t  . 

i:''  j:  ■  .it.*  *  -.  ■:    -'■  :  *: 


I  • 

i  .*-.-•  i  I  ■    I  '     ■  ■»   ■    ■  i;         ■■ 

lt.  Brief. 


••  H.  OMtatarg  «v  Spinnu'  • 


1     *l!: 

.-•   i      *         •    . 

m 

.-■  i  .  . 


1      ■»*'■  <■!   ■      »i  .   .  I  I  a  I  ,      I         ■»     »>    .  ■  .  ...-■■_ 


Geehrt*»*»  H«r v  Warte* ,  FnewtoU 

Es  freute  mich  sehr,  afr iah  ans  dem  jüngsten  Sebretbon  das 
Herrn  Serrarioa  entnahm,«  jdhss  Sie  leben,  geapbd  sind  ^  und  Ihres 
Oldenburg  gedenken;  augleich  aber*  auch  fcabe:«b*Miefai'  rishhissl 
(wenn  man  das  Wort  gebrauchen  darf}  heftig  ■  angeklagt  jidnbinfeh 
während  so  riekr  Monate  rde*  höchst  angefcdufat  ftrirfwailmh, 
den  loh  froher  mit,  Ihnen!  untertritt*  beruhtet;  BomM  4ka  Uebar- 
hftufung  mit  Qeechiftanj  ab:  noch  hartes  bfiuatiehnr  Ungtoli  Mgt 
die  fiehnld  davon,  dengiimainb 'innige.  Zuneigung!  iafriBnäbttitand 
meine  treue  Freundschaft  winl  stets  fest  und  nnersahaitei;linhTbhjilJUB 
Herr  Boyie  <md  ich  unterhalten'  ou  irieh^  .aettem  aber  Bb%  tfnr 
Ihre  Gelehrsamkeit  4abd  Uro.  tieft*  Gedankens  Wfc  wtonbehtoa, 
daas  Sie  die  Frucht''  Ihses"Geistes  eraohlösaeni^imA  damuFerkehr 
der  gelehrten  Weit  tbergftben,  und  sind  der  Zureniohfc^dMe  Bie 
hierin,  unsere  Ikwarfamgen  befriedigen  werden.- 

Es  ist  nicht  n&thig,  die  Abhandlung  des  Herrn  Boyle  ober  den 
Salpeter  und  Ober  »Festigkeit  und  Flüssigkeit  in  Holland  au  drucken; 
sie  ist  schon  hier  in  lateinischer  Sprache  erschienen,  und  ea  fällt 
blos  die  Gelegenheit,  Exemplare  dorthin  au  schicken:  leb  bitte 
Sie  also,  es  nicht  susugebenj  dass  ein  dortiger  Buchdrucker  etwas 
Derartiges  unternimmt.  Herr  Boyle  hat  auch  eine  ausgezeichnete 
Abhandlung  über  die  Farben,  englisch  und  lateinisch, 
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geben,  sowie  auch  eine  experimentale  Geschichte  über  Kälte,  Ther- 
mometer etc.,  worin  viel  Ausgezeichnetes  und  viel  Neues  enthalten 
ist  Nur  dieser  unselige  Krieg  verhindert,  die  Bücher  zu  Ihnen  zu 
schicken.  Es  ist  auch  eine  ausgezeichnete  Schrift  Ober  sechzig 
mikroskopische  Beobachtungen  erschienen,  worin  vieles  kühn,  aber 
philosophisch  (jedoch  nach  den  mechanischen  Principien)  behandelt 
ist  Ich  hoffe,  dass  unsere  Buchhändler  einen  Weg  ausfindig  ma- 
chen werden,  von  allem  diesem  Exemplare  zu  Ihnen  zu  befördern. 
Ich  wünschte  von  Ihrer  eigenen  Hand  zu  erfahren,  was  8ie  in  der 
letzten  Zeit  gearbeitet  haben  oder  was  Sie  unter  der  Hand  haben, 
der  ich  hin 

Ihr  ergebenster  Freund 

H.  Oldenburg. 
London,  28.  April  1665. 


13.  Brief. 

Spinoza  an  Heinrich  Oldenburg. 

Wertheeter  Freund! 

Vor  einigen  Tagen  brachte  mir  ein  Freund  Ihren  Brief  vom 
28.  April,  der  ihm  nach  seiner  Angabe  von  einem  Amsterdamer 
Buchhändler  übergeben  worden  war,  welcher*  ihn  ohne  Zweifel 
von  Herrn  Serarius  empfangen  hatte.  Bs  hat  mich  sehr  gefreut, 
endlich  von  Ihnen  selber  zu  vernehmen,  dass  Sie  sieh  wohl  be- 
finden, und  dass  Ihre  freundliehe  Gesinnung  gegen  mich  dieselbe 
ist,  wie  ehedem.  Ich  meinerseits  habe,  so  oft  ich  Gelegenheit  dazu 
hatte,  mich  bei  Herrn  Serrarius  und  Christian  Huygens,  der  mir 
gesagt  hatte,  dass  er  Sie  auch  kenne,  nach  Ihnen  und  Ihrem  Wohl- 
befinden zu  erkundigen  nicht  aufgehört.  Von  Huygens  erfahre  loh 
auch,  daas  der  hochgelehrte  Boyle  noch  lebe  und  das  vortreffliche 
Werk  über  die  Farben  in  englischer  Sprache  herausgegeben  habe, 
welches  &  mir  leihen  würde,  wenn  ich  englisch  verstünde.  Es 
freut  mich  daher,  von  Ihnen  zu  vernehmen,  dass  diese  Abhand- 
lung zugleich  mit  der  andern  über  die  Kälte  und  die  Thermometer, 
wovon  ich  noch  nichts  gehört  hatte,  auch  in  die  lateinische  Sprache 
übersetzt  und  veröffentlicht  worden  sey.  Huygens  besitzt  auch  das 
Buch  über  die  mikroskopischen  Beobachtungen,  aber,  wenn  ich 
nicht  irre,  in  englischer  Sprache.  Er  hat  mir  Wunderbares  über 
diese  Mikroskope  erzählt,  sowie  auch  über  Teleskope,  die  in  Italien 


280 


verfertigt  worden  sind,  womit  man  am  Jupiter  die  Eklipsen  an  der 
Dazwischenkunft  der  Trabanten  beobachten  konnte,  sowie  auch 
einen  Schatten  im  Saturn,  der  wie  von  einem  Ringe  herrührt.  Ich 
kann  mich  bei  dieser  Gelegenheit  nicht  genug  über  die  Voreiligkeit 
des  Cartesius  verwundern,  der  sagt,  die  Ursachen,  wesahalb  die 
Planeten  neben  dem  Saturn  sich  nicht  bewegen  (denn  er  hielt 
dessen  Handhaben  (ansäe)  für  Planeten,  vielleicht  weil  er  bemerkt 
hatte,  dass  sie  den  Saturn  nie  berühren),  können  die  seyn,  dass 
sich  der  Saturn  nicht  um  seine  eigene  Axe  dreht,  da  diess  doch 
sowohl  mit  seinen  Principien  nicht  im  Einklang  steht,  und  er  auch 
aus  seinen  eignen  Principien  leicht  die  Ursache  der  Handhaben 
häUe  nachweisen  können,  wenn  er  nicht  von  einem  Vorurtheile 
befangen  wäre. 


13 a  Brief. 

H.  Oldenburg  an  Spinoza. 

Hochgeehrter  Herr,  verehrtester  Freund  I 

Aus  Ihrem  letzten  vom  4.  Sept.  an  mich  geschriebenen  Briefe 
erhellt,  dass  Ihnen  unsere  Angelegenheiten  nicht  wenig  am  Herzen 
liegen.  Nicht  allein  mich,  sondern  auch  unsern  wertken  H.  Boyle 
haben  Sie  sich  verpflichtet,  der  Ihnen  deswegen  mit  mir  seinen 
besten  Dank  sagt  und  Ihre  Freundlichkeit  und  Liebe  gelegentlich 
mit  Gefälligkeiten  jeder  Art,  die  er  zu  leisten  im  Stande  ist,  ver- 
gelten will;  meinerseits  können  Sie  desselben  fest  versichert  seyn. 
Was  aber  jenen  allzudienstfertigen  Mann  betrifft,  der  ausser  jener 
Uebersetzung  der  Abhandlung  von  den  Färben,  welche  hier  schon 
herausgegeben  ist,  noch  eine  andere  hat  veranstalten  wollen,  so 
wird  er  vielleicht  einsehen,  dass  er  mit  seinem  unzeitigen  Eifer  sich 
übel  berathen  hat  Denn  was  soll  aus  seiner  Uebersetzung  werden, 
wenn  der  Verfasser  jene  hier  in  England  verfasste  lateinische  Aus- 
gabe mit  einer  grossen  Menge  von  Versuchen  vermehrt,  die  sich 
in  der  englischen  nicht  finden?  Die  unsrige,  welche  jetzt  erst  ver- 
theilt  werden  muss,  wird  dann  der  seinigen  nothwendig  vorgezogen 
und  bei  allen  Vernünftigen  weit  höher  geschätzt  werden.  Aber 
mag  er,  wenn  er  will,  seinem  Sinne  nachhangen;  wir  werden  für 
uns  selbst  sorgen,  wie  es  uns  am  gerathensten  erscheint. 

Kirchers  unterirdische  Welt  ist  noch  nicht  in  unserer  englischen 
Welt  erschienen,  da  die  Pest  fast  allen  Verkehr  aufhebt.  Dazu 
kommt,  dass  der  fürchterliche  Krieg  ein  Heer  von  Leiden  nach  sich 
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zieht  und  die  "Welt  beinahe  um  alle  CiviHsation  bringt  Obwohl 
nun  unsere  philosophische  Gesellschaft  in  dieser  gefahrvollen  Zeit 
inzwischen  keine  öffentlichen  Sitzungen  halt,  so  vergessen  doch 
diese  und  jene  ihrer  Mitglieder  nicht,  solche  zu  sejn.  Daher  legen 
sich  die  Einen  privatim  auf  hydrostatische  Versuche,  die  Andern 
auf  anatomische,  noch  Andere  auf  mechanische,  Andere  auf  Anderes. 
Herr  Boyle  hat  den  Ursprung  der  Gestalten  und  Qualitäten,  wie 
er  bisher  in  den  Schulen  und  von  den  Lehrern  behandelt  worden 
ist,  einer  Untersuchung  unterzogen  und  darüber  eine  (ohne  Zweifel 
vortreffliche)  Abhandlung  ausgearbeitet,  welche  bald  gedruckt  wer- 
den soll.  —  Ich  sehe,  dass  Sie  nicht  sowohl  Philosophie,  als  wenn 
man  so  sagen  darf,  Theologie  treiben,  indem  Sie  nämlich  Ihre  Ge- 
danken über  die  Engel,  die  Prophetie,  die  Wunder  niederschreiben, 
aber  Sie  thun  diess  wohl  auf  philosophische  Weise  -*-*  wie  ee  auch 
immer  sey,  ich  bin  versichert,  dass  es  ein  Ihrer  würdiges,  mir 
besonders  vielerwünschtes  Werk  seyn  werde.  Da  diese  schlimmen 
Zeiten  die  Freiheit  des  Verkehrs  aufheben,  so  bitte  ich  wenigstens 
darum,  dass  Sie  Ihren  Plan  und' Vorsatz  bei  jener  Ihrer  Schrift 
mir  in  Ihrem  nächsten  Briefe  freundfloh  anaeigen. 

Täglich  warten  wir  hier  auf  Nachricht  über  ein  zweites  See- 
treffen, wenn  sich  nicht  etwa  Bure  Hotte  wieder  in  den  Hafen 
zurückgezogen  «hat  Die  Tapferkeit,  um  die  es  sieh,  wie  Sie  an- 
deuten, «wischen  uns  handelt',  ist  die  Ton  wilden  IMeren,  nicht 
von  Menschen.  Denn  wenn  die  Mensehen  tiacb  Anleitung  der  Ver- 
nunft handeln  wollten,  würden  sie  sich  nicht  unter  einander  zer- 
fleischen, wie  ganz  offenbar  ist  Indes«  was  klage  ich?  So  lange 
es  Menschen  geben  wird,  wird  es  auch  Untugenden  geben,  aber 
doch  nicht  auf  immer  und  durch  die  Zwischenkunft  von  Besserem 
aufgewogen. 

Während  ich  eben  schreibe,  empfange  ich  einen  an  mich  ge- 
richteten Brief  von  Jenem  ausgezeichneten  Danager  Astronomen, 
Herrn  Johann  Hevelius,  worin  er  mir  unter  Anderem  anzeigt,  dass 
seine  Cometographie  unter  der  Presse  sey,  und  schon  400  Seiten 
oder  die  ersten  fünf  Bücher  fertig  seyen.    Ausserdem  zeigt  er 
mir  an,  dass  er  mir  mehrere  Exemplare  seines  „Vorläufers  *nf< 
Cometenwerkett  überaandt  habe,  worin  er  den  ersten  Bfaonkjg'Ü*') 
neulich  erschienenen  Gdmeten  weitläufig  betohrieben  batet  M 
sie  sind  noch  nicht  in  meine  Hände  gehe* 
er  beschlossen,  auch  über  die  spätere*  €d 
zu  schreiben  und  dem  Urtheil  der  Gelefc* 

Was  urt heilen,  wenn  ich  bitten  difc 
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Pendel  des  Hujgens,  besonders  von  jener  Art,  welche  das  genaue 
Zeitmaße  angeben  sollen,  so  dass  sie  dazu  dienen  können,  die 
Längen  auf  dem  Meere  zu  finden?  Was  wird  auch  aus  dessen 
Dioptrik  und  seiner  Abhandlung  über  die  Bewegung  werden,  die 
wir  Beide  schon  lange  erwartet  haben?  Ich  bin  sicher,  dass  er 
nicht  müssig  ist,  wünschte  aber  zu  wissen,  was  er  schafft.  Leben 
Sie  bestens  wohl  und  behalten  Sie  lieb 

Herrn  Ihren 

Benedict  Spinoza  freundschaftlichst  ergebenen 

im  H.  0. 

Haag 
Baggijnestrasse 
im  Hause  des  Maiers  Daniel 
zum  Adam  u.  Eva. 


14.  Brief. 

Heinrich  Oldenburg  an  Spinosa. 

Hochgeehrtester  Herr,  werthester  Freund! 

Sie  handeln,  wie  es  einem  verständigen  Manne  und  einem  Phi- 
losophen ziemt,  Sie  lieben  die  rechtschaffenen  Männer  und  dürfen 
überzeugt  seyn,  dass  diese  Sie  wieder  lieben  und  Ihre  Verdienste, 
wie  sichs  gebührt,  schätzen.  Herr  Boyle  sagt  Ihnen  zugleich  mit 
mir  seinea  innigsten  Gruss  und  ermahnt  Sie,  in  Ihrer  Philosophie 
eifrig  und  dxptßos  (fleissig)  fortzufahren.  Besonders  aber  bitten  wir 
Sie  freundschaftlichst,  uns,  wenn  Sie  in  der  schwierigen  Unter- 
suchung, die  sich  damit  beschäftigt,  uns  erkennen  zu  machen,  wie 
jeder  einzelne  Theil  der  Natur  mit  seinem  (fanzen  übereinstimmt, 
und  wie  er  mit  den  anderen  zusammenhänge,  eine  Aufklärung 
finden,  davon  Mittheilung  machen  mögen.  Die  Gründe,  die  Sie 
als  Veranlassung  zur  Abfassung  einer  Abhandlung  über  die  Bibel 
erwähnen,  billige  ich  durchaus,  und  ich  wünsche  sehnlich,  dass 
ich  schon  lesen  könnte,  was  Sie  in  Bezug  auf  jenen  Gegenstand 
ausgearbeitet  haben.  Herr  Serrarius  schickt  vielleicht  bald  ein 
Paket  an  mich  herüber,  uud  Sie  können,  wenn  es  Ihnen  so  recht 
ist,  das,  was  Sie  bereits  darüber  ausgearbeitet  haben,  ihm  ohne 
Sorgen  anvertrauen  und  sich  einer  gegenseitigen  Dienstwilligkeit 
von  uns  versichert  halten. 

Kircher'e  „Mundus  subterraneusa    (unterirdische  Welt)  habe 
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ich  ein  wenig  durchgegangen,  und  obgleich  seine  Beweisführungen 
und  Theorien  keinen  besondern  Geist  zeigen,  so  bekunden  doch 
die  darin  niedergelegten  Beobachtungen  und  Experimente  den 
Fleiss  des  Verfassers,  so  wie  seinen  Willen,  sich  um  die  gelehrte 
Welt  wohl  verdient  zu  machen.  Sie  sehen  also,  dass  ich  ihm 
etwas  mehr  als  Frömmigkeit  zuerkenne,  und  werden  die  Sinnes- 
weise derjenigen,  die  dieses  gebenedeite  Wasser  über  ihn  aus- 
giessen,  leicht  davon  unterscheiden.  Indem  Sie  von  der  Schrift 
des  Huygens  über  die  Bewegung  sprechen,  deuten  Sie  darauf  hin, 
dass  fast  alle  Regeln  der  Bewegung  bei  Cartesius  falsch  seyen. 
Ich  habe  das  Büchlein,  das  Sie  früher  über  die  Cartesischen  Prin- 
cipien  nach  geometrischer  Methode  dargethan  herausgegeben  haben, 
jetzt  nicht  zur  Hand:  ich  weiss  nicht,  ob  Sie  dort  diese  Falschheit 
aufgezeigt  haben,  oder  ob  Sie  um  Anderer  willen  Cartesius  nard 
noSa  (Schritt  vor  Schritt)  gefolgt  sind.  Wenn  Sie  doch  endlich 
die  Frucht  Ihres  eignen  Geistes  erschlössen  und  sie  der  philosophi- 
schen Welt  zur  Pflege  und  Erziehung  übergäben!  Ich  erinnere 
mich,  dass  Sie  irgendwo  angedeutet  haben,  die  Menschen  könnten 
Vieles,  von  dem  Cartesius  sagte,  dass  es  die  menscliliche  Fassungs- 
kraft übersteige,  und  noch  viel  Höheres  und  Subtileres  klar  erken- 
nen und  ganz  deutlich  erklären.  Freund,  was  zaudern,  was  fürchten 
Sie?  Versuchen  Sie  es,  greifen  Sie  es  an,  erfüllen  Sie  einen  so 
hochwichtigen  Beruf,  und  Sie  werden  sehen,  dass  die  Gesammtheit 
aller  wahrhaften  Philosophen  Ihnen  beipflichten  wird.  Ich  wage 
es  meinen  Glauben  daran  zu  setzen,  was  ich  nicht  ihun  würde, 
wenn  ich  zweifeln  würde,  dass  er  mich  im  Stiche  lassen  könnte. 
Ich  glaube  keinesfalls,  dass  es  Ihre  Absicht  ist,  etwas  gegen  das 
Daseyn  und  die  Vorsehung  Gottes  im  Schilde  zu  führen,  und  blei- 
ben nur  diese  Gruudsäulen  unversehrt,  so  steht  die  Religion  auf  . 
festem  Fusse,  und  alle  philosophischen  Betrachtungen  werden  auch 
leicht  vertheidigt  oder  entschuldigt.  Lassen  Sie  also  Ihr  Zögern 
und  lassen  Sie  sich  nicht  mit  langen  Bitten  ermüden. 

Ich  hoffe  binnen  Kurzem  zu  hören ,  was  über  die  neuen  Coineten 
anzunehmen  ist.  Hevelius  aus  Dan  zig  und  Auzout,  eiu  Franzose, 
streiten  untereinander  über  die  gemachten  Beobachtungen;  beide 
sind  gelehrte  Männer  und  Mathematiker.  Die  Controverse  läast 
gegenwärtig  sich  überblicken,  und  wenn,  4&  ,6tottfe^|hMlHrthwlti 
seyn  wird,  wird  mir,  wie  ich  glaube^  «tifl  tt'' 

werden,  und  ich  werde  sie  Ihnen  miftlfll 
schon  jetzt  versichern,  dass  alle  .mfc.zfcl 
Urtheil  abgeben,  es  sej  nicht  ein, 
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und  bis  jetzt  habe  ich  noch  keinen  getroffen,  der  ihre  Erschei» 
nungen  nach  der  Hypothese  des  Cartesius  zu  erklären  gewagt  hätte. 
Ich  bitte,  wenn  Sie  etwas  Weiteres  über  die  Studien  und  Ar- 
beiten des  Herrn  Huygens  erfahren,  so  wie  auch  aber  den  Erfolg 
der  Pendelbeobachtungen  und  aber  seine  Auswanderung  nach  Frank- 
reich, dass  Sie  mir  es  baldmöglichst  mitzutheilen  die  Güte  haben. 
Ich  bitte  auch,  dass  Sie  hinzufügen,  was  man  bei  Ihnen  über  den 
Friedensschluss,  über  die  Pläne  des  nach  Deutschland  vorgerückten 
schwedischen  Heeres,  und  über  die  Fortschritte  des  Bischofs  von 
Münster  sagt.  Ich  glaube,  dass  im  nächsten  Sommer  ganz  Europa 
in  Krieg  verwickelt  seyn  wird,  und  Alles  scheint  auf  eine  außer- 
gewöhnliche Veränderung  hinauszuneigen.  Wir  wollen  dem  höch- 
sten Wesen  mit  reinem  Sinn  dienen  und  die  wahre,  gründliche 
und  nützliche  Philosophie  ausbilden.  Einige  von  unseren  Philoso- 
phen sind  dem  Könige  nach  Oxford  gefolgt,  sie  halten  dort  oft 
Versammlungen  und  berathen  über  die  Förderung  der  physikalischen 
Studien.  Unter  anderm  haben  sie  neulich  die  Natur  des  Schalk 
zu  untersuchen  begonnen;  sie  werden,  wie  ich  glaube,  Experi- 
mente anstellen,  um  zu  erforschen,  in  welchem  Verhältnisse  man 
die  Gewichte  verstärken  müsse,  um  ohne  eine  andere  Kraft  die 
Saite  so  auszudehnen,  dass  sie  zu  einer  solchen  höheren  Note  ge- 
spannt werde,  die  mit  dem  früheren  Tone  eine  bestimmte  Harmonie 
hervorbringt,  Hierüber  ein  andermal  mehr.  Leben  8ie  recht  wohl 
und  bleiben  Sie  eingedenk 

Ihres  ganz  ergebenen 

H.  Oldenburg. 
London,  12.  Oktober  1665. 


15.  Brief. 

Spinoza  an  H.  Oldenburg. 

Hochgeehrtester  Herr! 

Ich  sage  Ihnen  meinen  besten  Dank  dafür,  dass  sowohl  Sie 
als  auch  Herr  Boyle  mich  zum  Philosophiren  freundlich  aufmuntern ; 
ich  werde  also  nach  Massgabe  meiner  geringen  Geisteskräfte  darin 
fortfahren  und  zweifle  indess  nicht  an  Ihrer  Hülfe  und  Ihrem 
Wohlwollen.  Wenn  Sie  fragen,  was  ich  rücksichtlich  der  Unter- 
suchung, die  sich  damit  beschäftigt,  zuerkennen,  wie  jeder  ein* 
zelne  Theil  der  Natur  mit  seinem  Ganzen  übereinstimmt 
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und  wie  er  mit  deu  anderen  zusammenhängt,  denke,  so 
glaube  ich,  fragen  Sie  nach  den  Gründen,  durch  welche  wir  uns 
überzeugen,  dass  jeder  einzelne  Theil  der  Natur  mit  seinem  Ganzen 
übereinstimme  und  mit  deu  anderen  zusammenhänge.    Denn  ich 
habe  in  meinem  vorigen  Briefe  gesagt,  dass  ich  die  Erkenntniss 
nicht  habe,  wie  sie  eigentlich  zusammenhängen  und  wie  jeder  ein- 
zelne Theil  mit  seinem  Ganzen  übereinstimmt,  weil,  um  diese  zu 
erkenneu,  erforderlich  wäre,  die  ganze  Natur  un4  alle  ihre  Theile 
zu  erkennen.     Ich  will  also  den  Grund   anzugeben  suchen,   der 
mich  zu  dieser  Behauptung  zwingt;  ich  möchte  aber  vorher  darauf 
aufmerksam  machen,  dass  ich  der  Natur  nicht  Schönheit.  Hässlich-  ' 
keit,  Ordnung  und  Verwirrung  beilege;   denn  die  Dinge  können  / 
nur  rücksichtlich  unserer  Vorstellung  schön  oder  hässlich,  geordnet  [ 
oder  verwirrt  genannt  werden. 

Unter  Zusammenhang  der  Theile  verstehe  ich  also  nichts  An- 
deres, als  dass  die  Gesetze  oder  die  Natur  des  einen  Theils  sich 
den  Gesetzen  oder  der  Natur  des  andern  so  unbequemen,  dass  sie 
so  wenig  als  möglich  einander  entgegen  sind.  Rücksichtlich  des 
Ganzen  und  der  Theile  betrachte  ich  die  Dinge  insofern  als  Theile 
eines  Ganzen,  als  ihre  Natur  sich  gegenseitig  so  anbequemt,  dass 
sie  so  weit  als  möglich  mit  einander  übereinstimmen;  sofern  sie  sich 
aber  von  einander  unterscheiden,  insofern  bildet  jedes  Einzelne  in 
unserm  Geiste  eine  von  den  anderen  verschiedene  Vorstellung  und 
wird  somit  als  Ganzes  und  nicht  als  Theil  betrachtet. 

Wenn  z.  B.  die  Bewegungen  der  Theile  der  Lymphe  des 
Chylus  u.  s.  w.  sich  gegenseitig  nach  Grösse  und  Figur  so  einander 
anbequemen,  dass  sie  gänzlich  miteinander  übereinstimmen,  und  Alle 
miteinander  Eine  Flüssigkeit  bilden,  so  werden  in  so  fern  Chylus 
und  Lymphe  nur  als  Theile  des  Blutes  betrachtet:  wie  wir  aber 
die  lymphatischen  Theile  in  Hinsicht  der  Figur  und  Bewegung  von 
den  Theilen  des  Chylus  verschieden  denken,  insofern  betrachten 
wir  sie  als  ein  Ganzes,  nicht  als  einen  Theil.  Denken  wir  uns 
nun,  es  lebe  ein  Würmchen  in  dem  Blute,  das  eine  solche  Seh- 
kraft hätte,  um  die  Theilchen  des  Blutes,  der  Lymphe  etc.  unter- 
scheiden zu  können,  und  das  auch  Vernunft  hätte,  um  zu  beob- 
achten, wie  jedes  Theilchen  durch  den  Zusammenstoss  mit  einem 
andern  entweder  zurückprallt  oder  ihm  einen  Theil  seiner  Bewegung 
nüttheilt  etc.,  so  würde  dieses  Würmchen  in  diesem  Blute  wie  wir 
in  diesem  Theile  des  Universums  leben  und  jffüfa  QpMdafatffljp 
theilchen  als  ein  Ganzes  und  nicht  ab  einen. 7beQvI 
könnte  nicht  wissen,  wie  alle  Theile  von  <fcr  ,f§i 
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Blutes  beherrscht  werden  und  wie  sie  fleh  nach  Erfordernis«  < 
Gesammtnatur  des  Blutes  einander  Anbequemen  müssen,  um- auf 
eine  bestimmte  Weise  miteinander  übereinzustimmen.  Denn  wenn 
wir  una  denken,  dasa  es  keine  Ursachen  ausserhalb  des  Blutes 
gebe,  die  dem  Blute  neue  Bewegungen  mitlheilten,  dass  es  auch 
keinen  Raum  ausserhalb  des  Blutes  und  keine  anderen  Körper  gebe, 
auf  welche  die  Bluttheilchen  ihre  Bewegung  tibertragen  könnten, 
so  ist  es  gewiss,  dass  das  Blut  stets  in  seinem  Zustande  bleiben 
würde,  und  dasa  dessen  Theile  keine  anderen  Veränderungen  er- 
leiden würden,  als  diejenigen,  die  aus  dem  gegebenen  Grunde  der 
Bewegung  des  Blutes  auf  die  Lymphe,  den  Chylus  etc.  begriffen 
werden  können,  und  so  würde  das  Blut  stela  als  ein  Ganzes  und 
nicht  als  ein  Theil  betrachtet  werden  müssen.  Weil  es  aber  sehr 
viele  andere  Ursachen  giebt,  die  die  Gesetze  der  Natur  des  Bluts 
auf  gewisse  Weise  bestimmen  und  die  wechselweise  vom  Blute 
bestimmt  werden,  so  geschieht  es,  dass  andere  Bewegungen  und 
andere  Veränderungen  im  Blute  entstehen,  die  nicht  hlos  aus  der 
Art  der  Bewegung  der  Theile  zu  einander,  sondern  aus  der  Art 
der  Bewegung  des  Bluts  und  der  äusseren  Ursachen  zugleich  zu 
einander  erfolgen ;  auf  diese  Art  hat  das  Blut  die  Weise  des  1 
aber  nicht  die  des  Ganzen.  Ueber  das  Ganze  und  den  Theil  1 
ich  nun  gesprochen. 

Da  nun  alle  Naturkörper  auf  dieselbe  Weise  gedacht  ' 
können  und  müssen ,  wie  wir  hier  das  Blut  gedacht  haben  —  denn 
alle  Körper  sind  von  anderen  umgeben  und  werden  gegenseitig 
von  einander  auf  eine  gewisse  und  bestimmte  Weise  zum  Daseyu 
und  Wirken  bestimmt,  während  stets  iu  alleu  zugleich  d.  h.  im 
ganzen  Universum  dasselbe  Verhältniss  der  Bewegung  zur  Ruhe 
erhalten  wird  —  60  folgt  hieraua,  dass  jeder  Körper,  insofern  er 
als  auf  eine  bestimmte  Weiae  modificirt  da  ist,  ala  ein  Theil  dea 
ganzen  Universuma  betrachtet  werden,  mit  seinem  Ganzen  über- 
einstimmen und  mit  den  übrigen  zusammenhangen  muss ;  und  weil 
die  Natur  des  Universums  nicht  wie  die  Natur  des  Bluts  begrenzt, 
sondern  schlechthin  unendlich  ist,  so  werden  desshalb  ihre  Theile 
von  dieser  unendlichen  Macht  der  Natur  auf  unendliche  Weisen 
bestimmt  und  müssen  unendliche  Veränderungen  erleiden.  Rüc-k- 
aichtlich  der  Substanz  begreife  ich  aber,  dass  jeder  einzelne  Theil 
eine  engere  Vereinigung  mit  seinem  Ganzen  hat.  Denn  wie  ich 
früher  in  meinem  ersten  Briefe,  den  ich  noch  während  meines 
Aufenthaltes  zu  Rhynaburg  Ihnen  geschrieben,  zu  zeigen  gesucht 
habe,    daas  ea  die  Natur  der  Substanz  ist.    unendlich  zu  t 
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folgt,  dass  jeder  einzelne  Theil  zur  Natur  der  körperlichen  Substanz 
gehört,  und  sie  ohne  dieselbe  weder  seyn  noch  begriffen  werden  kann. 

Sie  sehen  also,  wie  und  warum  ich  der  Ansicht  bin,  dass  der 
menschliche  Körper  ein  Theil  der  Natur  sey ;  in  Betreff  des  mensch-  i  j 
liehen  Geistes  aber  glaube  ich,  dass  dieser  auch  ein  Theil  der  Natur  /  j 
sey,  weil  ich  nämlich  behaupte,  dass  es  auch  in  der  Natur  eine  j; 
unendliche  Denkkraft  gebe,  die  als  unendliche  die  ganze  Natur;! 
objektiv  in  sich  enthält  und  deren  Gedanken  denselben  Gang  gehen  j  j 
wie  ihre  Natur,  nämlich  den  der  Vorstellungen. 

Ich  stelle  ferner  den  menschlichen  Geist  als  eben  dieselbe  Macht 
auf,  nicht  insofern  er  die  unendliche  und  die  ganze  Natur  auffasst, 
sondern  die  endliche,  insofern  er  nämlich  blos  den  menschlichen 
Körper  auffasst,  und  auf  diese  Weise  behaupte  ich,  dass  der  mensch- 
liche Geist  ein  Theil  eines  gewissen  unendlichen  Verstandes  ist. 

Doch  Alles  diess  und  was  damit  in  Verbindung  steht,  hier 
genau  zu  entwickeln  und  nachzuweisen,  wäre  zu  weitläufig,  und 
ich  glaube  auch  nicht,  dass  Sie  diess  jetzt  von  mir  erwarten.  Ich 
bin  sogar  ungewiss,  ob  ich  Ihren  Sinn  recht  aufgefasst  habe,  und 
ob  ich  nicht  etwas  Anderes  geantwortet  habe,  als  Sie  gefragt 
haben;  ich  ersuche  Sie,  mich  diess  wissen  zu  lassen. 

Sie  schreiben  ferner,  ich  hätte  darauf  hingedeutet,  dass  fast 
alle  Regeln  der  Bewegung  des  Cartesius  falsch  seyen;  wenn  ich 
mich  recht  erinnere,  habe  ich  gesagt,  dass  Huygens  dieser  Ansicht 
ist,  und  ich  habe  blos  von  der  sechsten  Regel  des  Cartesius  be- 
hauptet, dass  sie  falsch  sey,  und  gesagt,  dass,  wie  ich  glaube, 
auch  Huygens  hierüber  in  Irrthum  ist;  bei  dieser  Gelegenheit  bat 
ich  Sie  auch,  mir  das  Experiment  mitzutheilen,  das  man  in  Ihrer 
königlichen  Societät  nach  dieser  Hypothese  angestellt  hat;  ich 
nehme  indess  an,  dass  diess  Ihnen  nicht  gestattet  ist,  weil  Sie  mir 
nichts  darüber  antworten. 

Der  bereits  erwähnte  Huygens  war  und  ist  noch  ganz  mit  dem 
Schleifen  dioptrischer  Gläser  beschäftigt,  er  hat  zu  dem  Ende  eine 
sehr  hübsche  Maschine  verfertigt,  mit  der  man  auch  Schalen  drehen 
kann;  ich  weiss  indess  noch  nicht,  was  er  damit  für  Vortheil  erzielt, 
und  die  Wahrheit  zu  gestehen,  bin  ich  auch  nicht  sehr  begierig, 
es  zu  wissen.  Denn  die  Erfahrung  hat  mich  hinreichend  belehrt, 
dass  man  auf  sphärischen  Schalen  mit  freier  Hand  sicherer  und 
besser  schleift,  als  mit  jeder  Maschine.  Ueber  Erfolg  der  Pendel- 
versuche und  über  die  Zeit  der  Auswanderung  nach  Frankreich 

kann  ich  noch  nichts  Gewisses  schreiben  etc. 

■  •   /* 


288 

16.  Brief. 

H.  Oldenburg  an  Spinoza. 

Hochverehrtester  Herr,  werthester  Freund! 

Das,  was  Sie  über  die  Uebereinstimmung  und  den  Zusammen- 
hang der  Theile  der  Natur  mit  dem  Ganzen  philosophiren,  hat 
meinen  vollen  Beifall,  obgleich  ich  nicht  recht  fassen  kann,  wie 
wir,  wie  Sie  zu  thun  scheinen,  Ordnung  und  Symmetrie  aus  der 
Natur  hinwegnehmen  können,  zumal  da  Sie  doch  selbst  anerkennen, 
dass  alle  ihre  Körper  von  anderen  umgeben  sind  und  auf  eine  be- 
stimmte und  beständige  Weise  ßich  gegenseitig  zum  Daseyn  und 
Wirken  bestimmen,  während  in  allen  miteinander  immer  dasselbe 
Verhältniss  der  Bewegung  zur  Ruhe  erhalten  bleibt.  Eben  das 
scheint  ja  die  formale  Weise  der  wahren  Ordnung  zu  seyn.  Aber 
ich  fasse  Sie  hierin  wohl  eben  so  wenig  gehörig ,  wie  in  dem ,  was 
Sie  mir  über  die  Regeln  des  Gartesius  früher  geschrieben  hatten. 
Möchten  Sie  sich  doch  der  Mühe  unterziehen  wollen,  mich  zu  be- 
lehren, worin  Sie  glauben,  dass  sowohl  Cartesius  als  Huygens  bei 
den  Regeln  der  Bewegung  geirrt  haben.  Sie  werden  mir,  wenn 
Sie  diess  thun,  einen  grossen  Gefallen  erzeigen,  den  ich  nach 
Kräften  durch  einen  Gegendienst  zu  vergelten  suchen  werde. 

Ich  war  nicht  gegenwärtig ,  als  Herr  Huygens  hier  in  London 
die  Experimente  machte,  die  seine  Hypothese  bestätigen.  Inzwi- 
schen höre  ich,  dass  Jemand  unter  anderm  eine  Kugel  von  einem 
Pfunde  wie  einen  Pendel  aufgehängt  habe,  die  dann  beim  Herab- 
fallen eine  andere  auf  dieselbe  Weise  schwebende,  aber  nur  ein 
halbes  Pfund  schwere  Kugel  in  einem  Winkel  von  vierzig  Graden 
getroffen  habe ;  und  dass  Huygens  vermittelst  einer  kurzen  algebrai- 
schen Berechnung  die  Wirkung  vorhergesagt  habe,  die  ganz  genau 
mit  der  Voraussagung  zusammengetroffen  sey.  Ein  ausgezeichneter 
Mann,  der  viele  dergleichen  Experimente  aufgestellt  hatte,  die 
Huygens  gelöst  haben  soll,  ist  eben  verreist  Sobald  ich  ihn  wieder 
sehen  werde,  werde  ich  Ihnen  diess  vielleicht  weitläufiger  und  deut- 
licher auseinandersetzen.  Indess  ersuche  ich  Sie  nochmals  inständigst, 
meine  obige  Bitte  nicht  abzuschlagen ;  und  wenn  Sie  ausserdem  Etwa* 
über  den  glücklichen  Erfolg  des  Huygens  im  Schleifen  teleskopischer 
Gläser  erfahren  haben,  mir  diess  gefallig  mitzutheileu.  Ich  hoffe, 
unsere  königliche  Gesellschaft  wird,  da  die  Pest  mit  Gottes  Hülfe 
schon  bedeutend  nachlässt,  bald  nach  London  zurückkehren  und 
ihre  wöchentlichen  Zusammenkünfte  fortsetzen:  was  dort  Wissens- 
werthes  verhandelt  wird,  werde  ich  Ihnen  gewiss  mittheilen. 
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Ich  hatte  früher  von  anatomischen  Beobachtungen  gesprochen. 
Neulich  schrieb  mir  Herr  Bojle  (der  Sie  aufs  Freundschaftlichste 
grttssen  läset)  ,  daas  ihm  einige  ausgezeichnete  Anatomiker  in  Ox- 
ford berichtet  hätten,  dass  sie  die  Luftröhre  einiger  Schafe  und 
Rinder  mit  Gras  angefüllt  gefunden  hätten;  und  dass  die  besagten 
Anatomiker  vor  wenigen  Wochen  eine  Einladung  erhalten  hätten, 
einen  Stier  zu  sehen,  der  zwei  oder  drei  Tage  lang  fast  beständig 
den  Hals  verdreht  und  aufrecht  getragen  und  in  Folge  einer  den 
EigenthUmern  gänzlich  unbekannten  Krankheit  gestorben  wäre. 
Bei  der  Sektion  des  Halses  und  der  Kehle  habe  sich  zu  ihrem 
grossen  Erstaunen  gefunden,  dass  die  Luftröhre  ganz  mit  Gras 
angefüllt  war,  als  ob  es  jemand  mit  Gewalt  hineingetrieben  hätte. 
Hieran  knüpft  sich  natürlich  die  Untersuchung  sowohl  des  Grundes, 
auf  welche  Art  eine  solche  Menge  Gras  dahin  kam,  als  auch  wie 
in  solchem  Zustande  das  Thier  so  lange  leben  konnte.  Ausserdem 
theilte  mir  derselbe  Freund  mit,  dass  ein  wissbegieriger  Arzt, 
ebenfalls  zu  Oxford,  Milch  im  menschlichen  Blute  gefunden  habe. 
Nach  seiner  Angabe  habe  nämlich  ein  Mädchen,  das  um  7  Uhr 
des  Morgens  ein  etwas  reichlicheres  Frühstück  genommen  habe, 
um  11  Uhr  desselben  Tages  am  Fusse  Blut  gelassen.  Das  erste 
Blut  habe  man  in  eine  Schüssel  gethan,  worauf  es  nach  kurzem 
Stehen  eine  weisse  Farbe  bekam.  Der  letzte  Theil  aber  sey  in  ein 
kleineres  Geftss  (auf  englisch  $aweer)  gelaufen,  und  habe  sofort 
die  Gestalt  eines  Milchkuchens  angenommen.  Nach  fünf  oder  sechs 
Stunden  sey  der  Arzt  zurückgekommen  und  habe  beide  Blut- 
massen untersucht  Das  in  der  Schüssel  befindliche  war  nun  zur 
Hälfte  Blut,  zur  Hälfte  chylusartig,  welcher  Ghylus  auf  dem  Blute, 
wie  der  wässrige  Theil  der  Milch  auf  der  Milch,  geschwommen 
habe;  das  in  dem  kleinen  Napfe  befindliche  Blut  sey  lauter  Chylus 
gewesen,  ohne  irgend  das  Aussehen  von  Blut  zu  haben.  Nachdem 
er  hierauf  beide  Massen  am  Feuer  erwärmt,  seyen  sie  beide  hart 
geworden;  das  Mädchen  aber  habe  sich  wohl  befunden  und  habe 
nur  Blut  gelassen,  weil  es  nie  seine  Periode  gehabt  hatte,  obwohl 
es  eine  gesunde  Farbe  hatte. 

Doch  ich  gehe  auf  die  Politik  über.  Alle  Leute  sprechen  hier 
von  dem  Gerüchte  der  Rückkehr  der  mehr  als  2000  Jahre  zer- 
streut gewesenen  Israeliten  in  ihr  Vaterland.  Bei  Wenigen  findet 
es  hier  Glauben ;  aber  Viele  wünschen  es.  Was  Sie  hierüber  hören 
und  denken,  werden  Sie  Ihrem  Freunde  mittheilen.  Was  mich 
anbetrifft,  so  kann  ich  für  meinen  Theil  daran  solange  nicht 
glauben,   als  diese  Neuigkeit  nicht,  von  glaubwürdigen  Männern 
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aus  Konstantinopel  selbst,  das  hierbei  vor  allen  ein  Interesse  hat, 
berichtet  wird.  Ich  möchte  wissen,  was  die  Amsterdamer  Juden 
hierüber  gehört  haben,  und  was  für  einen  Eindruck  diese  Nadi- 
rich t  auf  sie  macht,  die,  sollte  sie  sich  bestätigen,  einen  Um- 
schwung in  allen  Dingen  dieser  Welt  herbeiführen  dürfte. 

Schreiben  Sie  mir  doch  wo  möglich,  was  der  Schwede  und 
der  Brandenburger  nunmehr  vorhaben,  und  glauben  Sie  an  die 
Ergebenheit  Ihres  etc. 

London,  den  8.  December  1665. 

Nachschrift  Ich  werde  Ihnen  bald  schreiben,  was  die  Mei- 
nung unserer  Philosophen  über  die  neulichen  Cometen  ist. 


17.  Brief. 

Heinrich  Oldenburg  an  Spinoza. 

Ich  kann  diese  günstige  Gelegenheit  nicht  vorübergehen  lassen, 
die  sich  mir  durch  Herrn  Bourgeois,  Doctor  der  Medicin  aus  Gaen 
und  Bekenner  der  reformirten  (Konfession,  darbietet,  da  er  im  Be- 
griff ist,  nach  den  Niederlanden  abzureisen,  um  Sie  hiemit  zu  be- 
nachrichtigen, dass  ich  Ihnen  vor  einigen  Wochen  meinen  Dank 
für  Ihre  mir  überschickte  Abhandlung,  obgleich  ich  sie  nicht  er- 
halten, ausgedrückt  habe;  ich  zweifle  indess,  dass  diess  mein 
Schreiben  Ihnen  richtig  zugekommen  ist  Ich  hatte  darin  meine 
Ansicht  über  diese  Abhandlung  gesagt,  die  ich  nun,  nachdem  ich 
die  Sache  näher  betrachtet  und  überlegt  habe,  für  allzu  voreilig 
halte.  Es  schien  mir  damals,  dass  Manches  gegen  die  Religion 
gerichtet  sey,  indem  ich  es  mit  dem  Massstabe  mass,  den  der  grosse 
Haufe  der  Theologen  und  die  herkömmlichen  Bekenntnissformeln, 
in  denen  zu  viel  Parteisucht  zu  walten  scheint,  bieten.  Nachdem 
ich  aber  die  ganze  Sache  nochmals  tiefer  überdenke,  finde  ich 
Vieles,  was  mir  die  Ueberzeugung  giebt,  dass  Sie  weit  entfernt 
sind,  etwas  zum  Schaden  der  wahren  Religion  und  gründlichen 
Philosophie  zu  wollen,  sondern  dass  Sie  im  Gegentheil  sich  mit 
Eifer  bemühen,  den  echten  Endzweck  der  christlichen  Religion  so 
wie  die  göttliche  Hoheit  und  Würde  der  fruchtbringenden  Philo- 
sophie zu  empfehlen  und  zu  befestigen.  Da  ich  also  jetzt  glaube, 
dass  diess  Ihre  Herzensmeinung  ist,  so  wollte  ich  Sie  dringend  er- 
suchen, Ihrem  alten  und  aufrichtigen  Freunde,  der  den  glücklich- 
sten Erfolg  eines  so  göttlichen  Unternehmens  eifrig  anstrebt,  doch 
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durch  [öftere»  Schreiben  mittheilen  zu  wollen,  was  Sie  nun  in 
dieser  Absicht  vorhaben  und  denken.  Ich  verspreche  Ihnen  heilig, 
dass  ich  keinem  Menschen  etwas  davon  offenbaren  werde,  wenn 
Sie  mir  Schweigen  auferlegen;  ich  werde  nur  dahin  streben,  den 
Geist  rechtschaffener  und  einsichtiger  Männer  zur  Auffassung  der- 
jenigen Wahrheiten,  die  Sie  später  einmal  besser  ins  Licht  setzen 
werden,  allmählig  vorzubereiten  und  die  gegen  Ihre  Philosophie 
gefassten  Vorurtheile  wegzuräumen.  Wenn  ich  mich  nicht  sehr 
täusche,  so  scheint  mir,  dass  Sie  die  Natur  und  die  Kräfte  des 
menschlichen  Geistes  und  seine  Vereinigung  mit  unserm  Körper 
gründlich  durchschauen,  und  aus  diesem  Grunde  bitte  ich  Sie 
dringend,  mich  über  Ihre  Gedanken  zu  belehren.  Leben  Sie  wohl, 
hochgeehrtester  Herr,  und  bleiben  Sie  geneigt  dem  eifrigsten  Ver- 
ehrer Ihrer  Gelehrsamkeit  und  Rechtschaffenheit 

Heinrich  Oldenburg. 
London,  den  6.  Juni  1675. 


18.  Brief. 

H.  Oldenburg  an  Spinoza. 

Da  unser  literarischer  Briefwechsel  so  glücklich  wieder  her- 
gestellt ist,  so  will  ich  die  Freundeepflicht  nicht  durch  Unterlassung 
des  Schreibens  vernachlässigen.  Da  ich  aus  Ihrer  Antwort,  datirt 
vom  5.  Juli,  ersehen  habe,  dass  Sie  Ihr  in  filnf  Abschnitte  ein- 
getheiltes  Werk  zu  veröffentlichen  beabsichtigen,  so  erlauben  Sie 
mir,  dass  ich,  gestützt  auf  die  Lauterkeit  Ihrer  Zuneigung  zu  mir, 
Sie  ermahne,  nichts  einfliessen  zu  lassen,  was  irgend  wie  die  Aus- 
übung der  religiösen  Tugend  zu  erschüttern  scheinen  kann,  haupt- 
sächlich weil  dieses  ausgeartete  und  verderbte  Zeitalter  nichts  be- 
gieriger ergreifen  wird,  als  solche  Lehrsätze,  deren  Schlussfolge- 
rungen die  herrschenden  Laster  in  ihren  Schutz  zu  nehmen  scheinen. 
Uebrigens  will  ich  mich  nicht  weigern,  einige  Exemplare  des  ge- 
nannten Werkes  zu  übernehmen.  Nur  wollte  ich  Sie  bitten,  sie 
seiner  Zeit  an  einen  niederländischen  Kaufmann,  der  sieh  ia  London 
aufhält,  zu  adressiren,  der  sie  mir  hernach  tu  übergeben  Sorge 
tragen  wird.  Es  ist  auch  nicht  nöthig,  davon  zu  tprtfthiav 
derartige  Bücher  an  mich  geschickt  worden  sini; 'ddttit 
sie  nur  sicher  erhalten  habe,  so  wW 
seyn,  sie  hier  und  dort  unter 


den  gesetzten  Preis  dafür  zu  erkalten.  Leben  8fe  wohl  and  sohrei- 
ben  Sie,  wenn  ez  Ihnen  Ihre  Zeit  gestattet, 

Ihrem  ergebensten 

BL  Oldenburg. 
London,  den  TBL  Juli  1675. 


19.  Brief. 

Spinoza  an  Oldenburg. 

Hochgeehrtester  Herr! 

Zu  der  Zeit,  ein  ieh  Ihren  Brief  vom  2&  Juli  «hielt,  raste 
ich  nach  Amsterdam  in  der  Absicht,  daa  Buch,  wovon  ich  Ihnen 
geschrieben  hatte,  dem  Drueke  zu  übergeben.  Wahrend  ich  diess 
betrübe,  wurde  überall  das  Gerücht  ausgesprengt,  es  eejr  ein  Bach 
über  Gott  von  mir  unter  der  Presse,  und  ich  suche  darin  sn  «ei- 
gen, dass  es  keinen  Gott  gebe;  dieses  Gerücht  wurde  fast  allge- 
mein als  wahr  angenommen.  Einige  Theologen  (vermuthlich  die 
Urheber  dieses  Gerüchts),  nahmen  hievon  Gelegenheit,  bei  dem 
Statthalter  und  den  Behörden  über  mich  Klage  zu  fuhren;  andern 
hörten  die  bornirten  Cartesianer  nicht  auf,  weil  sie  im  Rufe  stehen, 
meinen  Ansichten  zu  huldigen,  um  diesen  Verdacht  von  sich  an 
entfernen,  überall  meine  Ansichten  und  Schriften  au  verwünschen, 
und  sie  unterlassen  es  aucn  jetzt  noch  nicht.  Da  ich  dieas  von 
einigen  glaubwürdigen  MAnnern  vernommen. hatte,  die  mir  zu- 
gleich versicherten,  dass  die  Theologen  mir  überall  nachstellten, 
so  beschloss  ich  die  Herausgabe,  die  ich  vorbereitete,  an  ver- 
schieben, bis  ich  sehen  würde,  welches  Ende  die  Sache  nehme, 
und  ich  habe  mir  vorgenommen,  Ihnen  anzuzeigen,  waa  ich 
dann  zu  thun  beabsichtige.  Die  Sache  scheint  aber  täglich  eine 
schlimmere  Wendung  zu  nehmen,  und  ich  bin  ungewiss,  waa  ich 
doch  thun  solL  Indeas  wollte  ich  meine  Antwort  auf  litten  Brief 
nicht  langer  aufschieben,  und  danke  Ihnen  vorerst  flu*  Hure  höchst 
freundschaftliche  Ermahnung,  deren  nähere  Erklärung  ich  jedoch 
wünsche,  um  zu  wissen,  was  Sie  für  solche  Lehrsätze  halten,  die 
die  Ausübung  der  religiösen  Tugend  zu  erschüttern  scheinen.  Denn 
was  mir  mit  der  Vernunft  übereinzustimmen  scheint,  das  achte 
ich  auch  für  höchst  nützlich  für  die  Tugend.  Sodann  wünschte 
i^h,  wenn  es  Ihnen  nicht  beschwerlich  ist,  dass  Sie  mir  die  8taUan 
des  tfa^ogfoh-potttischea '  .Traetats  angeben,  die  den  Gelehrten 
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einen  Anstoss  verursacht  haben;  denn  ich  wünsche  diese  Abhand- 
lung mit  einigen  Anmerkungen  zu  erläutern,  welche  die  darüber 
gefassten  Vorurtheile  wo  möglich  aufheben.    Leben  Sie  wohl. 


20.  Brief. 

H.  Oldenburg  an  Spinoza. 

80  viel  ich  aus  Ihrem  Jüngsten  ersehe,  ist  die  Herausgabe 
des  von  Ihnen  für  die  Oeffenttichkeit  bestimmten  Buches  gefährdet 
Ihr  Vorhaben,  dass  Sie  das,  was  in  der  theologisch-politischen 
Abhandlung  den  Lesern  einen  Anstoss  erregt  hat,  erläutern  und 
mildern  wollen,  hat  meinen  vollen  Beifall.  Ich  glaube,  es  ist  be- 
sonders das,  was  darin  über  Gott  und  Natur  auf  zweideutige  Weise 
gesagt  scheint,  welche  Beide  Sie  nach  der  Ansicht  der  Meisten 
mit  einander  vermengen.  Ausserdem  scheinen  Sie  Vielen  die  Au- 
torität und  die  Bedeutung  der  Wunder  aufzuheben,  durch  welche 
allein  nach  der  Ueberzeugung  aller  Christen  die  Gewissheit  der 
göttlichen  Offenbarung  aufrecht  erhalten  werden  kann.  Ferner 
sagt  man,  dass  Sie  Ihre  Ansicht  über  Jesus  Christus,  den  Hei- 
land der  Welt  und  den  einzigen  Mittler  der  Menschen,  und  über 
seine  Menschwerdung  und  seinen  Opfertod  verheimlichen;  und 
verlangt,  dass  Sie  über  diese  drei  Punkte  Ihre  Ansicht  klar  dar- 
legen. Thun  Sie  dieses  und  finden  Sie  damit  den  Beifall  der  ver- 
ständigen und  vernünftigen  Christen,  so  glaube  ich,  dass  Ihre 
Sachen  sicher  stehen  werden.    Diese  Wenige  wollte  ich  Sie  wissen 

lassen,  der  ich  bin 

Ihr  ergebenster  etc. 

Den  15.  November  1675. 

Nachschrift  Ich  bitte,  lassen  Sie  mich  bald  wissen,  dass 
Sie  diese  Zeilen  richtig  erhalten  haben. 


21.  Brief. 
Spinoza  an  Oldenburg. 

HochgeefcrftMtar  Herr! 

Dir  ganz  kürzet  fite*  <*-  Kovember  habe  ich  am 

vergangenen  Samttag  m  S  demselben  nur  an, 
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wa«  in  der  theologisch-politischen  Abhandlung  den  Lesern  Anstoes 
erregt  hat,  während  ich  doch  auch  daraus  zu  erfahren  gehofft 
hatte,  was  denn  das  für  Meinungen  sind,  die  die  Ausübung  der 
religiösen  Tugend  zu  erschüttern  scheinen,  worauf  Sie  früher  auf- 
merksam gemacht  hatten.  Um  jedoch  über  jene  drei  Punkte,  die 
Sie  bemerken,  Ihnen  meine  Ansicht  zu  eröffnen,  so  sage  ich  und 
zwar  in  Bezug  auf  den  ersten,  dass  ich  von  Gott  und  Natur  eine 
ganz  andere  Ansicht  habe  als  diejenige,  welche  die  neumodischen 
Christen  zu  vertheidigen  pflegen.  Ich  behaupte  nämlich,  dass  Gott 
die  immanente,  wie  man  sich  ausdrückt,  nicht  aber  die  von  aussen 
einwirkende  Ursache  aller  Dinge  ist  Alles,  sage  ich,  ist  in  Gott 
und  wird,  in  Gott  bewegt  wie  ich  mit  Paulus  behaupte,  und 
vielleicht  auch  mit  allen  alten  Philosophen,  obgleich  auf  eine 
andere  Weise,  und  ich  möchte  auch  zu  sagen  wagen,  mit  allen 
alten  Hebräern,  so  weit  sich  diess  aus  einigen,  obgleich  vielfach 
verfälschten  Traditionen  folgern  lässt.  Wenn  aber  Manche  glau- 
ben, die  theologisch-politische  Abhandlung  laufe  darauf  hinaus,  dass 
Gott  und  Natur  (worunter  sie  eine  gewisse  Masse  oder  eine  kör- 
perliche Materie  verstehen)  eins  und  dasselbe  sey,  so  irren  sie  darin 
ganz  und  gar.  Was  zweitens  die  Wunder  betrifft,  60  habe  ich 
im  Gegentheil  die  Ueberzeugung,  dass  die  Gewissheit  der  gött- 
lichen Offenbarung  nur  durch  die  Weisheit  der  Lehre,  nicht  aber 
durch  Wunder  d.  h.  durch  Unwissenheit  gestützt  werden  kann, 
was  ich  im  sechsten  Kapitel  „über  die  Wunder"  ausführlich  genug 
gezeigt  habe.  Nur  das  füge  ich  hier  hinzu,  dass  ich  zwischen  Re- 
ligion und  Aberglauben  diesen  Unterschied  vorzüglich  anerkenne, 
dass  letzterer  die  Unwissenheit,  erstere  aber  die  Weisheit  cur 
Grundlage  hat,  und  halte  diess  für  die  Ursache,  wesehalb  die 
Christen  nicht  durch  ihren  Glauben,  ihre  Menschenliebe  und  die 
übrigen  Früchte  des  heiligen  Geistes,  sondern  blos  durch  ihre  An- 
sicht von  den  anderen  sich  unterscheiden,  indem  sie  sich  nämlich 
wie  Alle  blos  auf  Wunder  d.  h.  auf  Unwissenheit,  welche  die 
Quelle  alles  Schlechten  ist,  stützen  und  somit  den,  wenn  auch 
wahren  Glauben  zum  Aberglauben  machen.  Ich  zweifle  indes« 
sehr,  ob  es  die  Könige  je  zugeben  werden,  ein  Heilmittel  gegen 
dieses  Uebel  anzuwenden.  Um  endlich  auch  über  den  dritten 
Punkt  meine  Ansicht  deutlicher  darzulegen,  sage  ich,  dass  es  zur 
Seligkeit  nicht  durchaus  nothwendig  ist,  Christum  nach  dem  Fleische 
zu  kennen;  aber  von  jenem  ewigen  Sohne  Gott*' 
ewigen  Weisheit  Gottes,  die  sich  in  allen  Dingen 
menschlichen  Geiste  und  vor  Allen  am  meittfl 
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geoffenbart  hat,  miiM  man  ganz  anders  denken.  tDenn  Niemand  kann 
ohne  diese  Weisheit  in  den  Zustand  der  Glückseligkeit  gelangen,  da 
sie  allein  lehrt,  was  wahr  und  falsch,  gut  und  schlecht  ist  Und 
weil,  wie  gesagt,  diese  Weisheit  durch  Jesus  Christus  am  meisten 
geoffenbart  worden  ist,  so  predigten  sie  seine  Jünger,  soweit  sie 
ihnen  von  ihm  selber  geoffenbart  worden  war,  und  zeigten,  dass 
sie  sich  jenes  Geistes  Christi  mehr  als  die  anderen  Menschen  rühmen 
konnten.  Wenn  übrigens  einige  Kirchen  zu  diesem  hinzusetzen,  dass 
Gott  die  menschliche  Natur  angenommen  habe,  so  habe  ich  aus- 
drücklich erinnert,  dass  ich  nicht  weiss,  was  sie  sagen;  ja,  um  die 
Wahrheit  zu  gestehen,  scheinen  sie  mir  so  widersinnig  zu  reden, 
als  wenn  mir  Jemand  sagte,  der  Kreis  habe  die  Natur  des  Qua- 
drats angenommen.  Ich  glaube,  dass  dieses  genügt,  um  Ihnen  zu 
erklären,  was  ich  über  diese  drei  Punkte  denke;  ob  diess  den 
Beifall  der  Christen  haben  wird,  die  Sie  kennen,  können  Sie  besser 
wissen.    Leben  Sie  wohl. 


22.  Brief. 

E  Oldenburg  an  Spinoza. 

Da  Sie  mir  allzu  grosse  Kürze  vorzuwerfen  scheinen,  will  ich 
diesen  Vorwurf  diessmal  durch  übergrosse  Weitläufigkeit  wieder 
ausgleichen.  Sie  hatten,  wie  ich  sehe,  eine  Aufzählung  der  in 
Ihren  Schriften  enthaltenen  Ansichten  erwartet,  die  Ihren  Lesern 
die  Ausübung  der  religiösen  Tugend  zu  vernichten  scheinen.  Ich 
will  Ihnen  sagen,  was  ihnen  am  meisten  Anstoss  erregt  Sie 
scheinen  eine  fatalistische  Notwendigkeit  aller  Dinge  und  Hand- 
Jungen  aufzustellen;  giebt  man  aber  diese  zu  und  behauptet  sie, 
so  sind  sie  der  Ansicht,  dass  der  Nerv  aller  Gesetze,  aller  Tugend 
und  Religion  zerschnitten  werde,  und  dass  alle  Belohnungen  und 
Strafen  nichtig  seyen.  Alles,  was  nöthigt  oder  Notwendigkeit 
auferlegt,  glauben  sie,  entschuldige,  und  urtheilen,  dass  dem- 
nach vor  Gott  Niemand  ohne  Entschuldigung  sey.  Wenn  wir 
durch  das  Fatum  geleitet  werden  und  unter  dem  Drucke  einer 
schwerlastenden  Hand  einen  bestimmten  und  unvermeidlichen  Gang 
gthen,  so  sehen  sie  eben  nicht,  wie  da  Schuld  und  Strafen  Statt 
finden  sollen.  Es  ist  sehr  schwer  zu  sagen,  wie  dieser  Knoten 
n  lflee9,|MB  ppg.    Ich  wünschte  zu  wissen  und  zu  erfahren, 

ibr  ehe  Abhülfe  Sie  dafür  wissen. 

aaf  jene  Ihre  Ansieht,  die  ffie  mir  über  die  drei 
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Ton  mir  bezeichneten  Punkte  gefällig  mittheilten,  muss  ich  noch 
Folgendes  fragen:  Erstens,  in  welchem  Sinne  Sie  Wander  und 
Unwissenheit  für  synonym  und  gleichbedeutend  halten,  was  nach 
Ihrem  jüngsten  Briefe  Ihr^  Ansicht  zu  seyn  scheint,  da  doch  die 
Wiedererweckung  des  Lazarus  aus  dem  Tode,  und  Christi  Auf- 
erstehung aus  dem  Tode  über  alle  Kraft  der  geschaffenen  Natur 
hinausgeht  und  nur  der  göttlichen  Machtvollkommenheit  zukommt; 
und  das,  was  nothwendig  die  Grenzen  der  endlichen  und  inner- 
halb bestimmter  Schranken  eingeschlossenen  Erkenntnis  übersteigt, 
desshalb  nicht  den  Vorwurf  der  Unwissenheit  zuziehen  kann.  Oder 
glauben  Sie  nicht,  dass  es  mit  dem  geschaffenen  Geiste  und  der 
Wissenschaft  übereinstimme,  ein  solches  Wissen  und  eine  solche 
Macht  des  ungeschaffenen  Geistes  und  des  höchsten  Wesens  an- 
zuerkennen, welche  solche  Dinge  durchdringen  und  leisten  kann, 
wovon  wir  winzige  Menschen  weder  Grund  noch  Weise  angeben 
und  erklären  können?  Wir  sind  Menschen,  und  nichts  Mensch- 
liches dürfen  wir  uns  fremd  erachten.  Sodann,  da  Sie  nicht  be- 
greifen zu  können  zugeben,  dass  Gott  in  der  That  die  menschliche 
Natur  angenommen  habe,  so  dürfte  man  Sie  wohl  fragqn,  wie  Sie 
jene  Stellen  unseres  Evangeliums  und  des  Briefes  an  die  Hebräer 
verstehen,  von  denen  die  erstere  versichert:  das  Wort  ward 
Fleisch,  und  die  andere:  der  Sohn  Gottes  hat  nicht  die 
Engel,  sondern  den  Samen  Abrahams  angenommen. 
Und  der  ganze  Text  des  Evangeliums  geht  meiner  Ansicht  nach 
darauf  hinaus,  dass  der  eingeborne  Sohn  Gottes  als  Xoyoq  (der 
sowohl  Gott  18 1,  als  bei  Gott  war)  sich  in  menschlicher  Natur 
gezeigt  und  für  uns  Sünder  als  ävriXvr oov  (Sühnopfer)  durch 
sein  Leiden  und  seinen  Tod  den  Preis  der  Versöhnung  bezahlt 
habe.  Was  nun  von  diesem  und  Aehnlichem  zu  sagen  ist,  damit 
dem  Evangelium  und  der  christlichen  Religion,  der  Sie,  wie  ich 
glaube,  huldigen,  ihre  Wahrheit  bleibe,  darüber  wünschte  ich  gern 
belehrt  zu  werden. 

Ich  hatte  mir  vorgenommen,  mehr  zu  schreiben,  ich  werde 
aber  durch  den  Besuch  von  Freunden  unterbrochen,  denen  ich  die 
Pflichten  der  Freundschaft  zu  entziehen  für  Unrecht  halte.  Doch 
wird  auch  das,  was  ich  hier  in  diesem  Briefe  zusammengestellt 
habe,  genügen  und  Ihnen  als  Philosophen  vielleicht  langweilig  8670. 
Leben  Sie  also  wohl  und  sejen  Sie  versichert,  data  kfc  dar  bestän- 
dige Verehrer  Ihrer  Gelehrsamkeit  und  Ihres  * 

London,  den  16.  Deoember  1675. 

-ii 
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23.  Brief. 

8pinoza  an  E  Oldenburg. 

Hochgeehrtester  Herr! 

Endlich  sehe  ich,  was  dasjenige  war,  dessen  Nichtveröfibnt- 
hchung  Sie  von  mir  verlangten;  weil  aber  eben  diess  die  wesent- 
lichste Grundlage  rem  Allem  dem  ist,  was  in  der  Abhandlung, 
die  ich  zur  Herausgabe  bestimmt  hatte,  enthalten  ist,  so  will  ich 
Ihnen  hier  kurz  erklären,  warum  ich  die  Schicksalsnothwendigkeit 
aller  Dinge  und  Handlungen  behaupte.  Ich  unterwerfe  also  Gott 
auf  keine  Weise  dem  Schicksal,  sondern  nehme  an,  dass  Alles 
mit  unvermeidlicher  Notwendigkeit  aus  der  Natur  Gottes  folgt, 
auf  dieselbe  Art,  wie  man  allgemein  annimmt,  dass  es  aus  der 
Natur  Gottes  selbst  folge,  dass  Gott  sich  selbst  erkennt;  es  wird 
Niemand  leugnen,  dass  diess  aus  der  göttlichen  Natur  nothwendig 
folge,  und  doch  fasst  es  Niemand  so,  dass  Gott  durch  ein  Schick- 
sal gezwungen,  sondern  dass  er  durchaus  frei,  wenn  gleich  noth- 
wendig, sich  selbst  erkennt 

Ferner  hebt  diese  unvermeidliche  Notwendigkeit  der  Dinge 
weder  die  göttlichen  noch  die  *  menschlichen  Rechte  auf.  Denn 
eben  die  moralischen  Lehrstücke,  mOgen  sie  nun  die  Gesetzes- 
oder Rechtsform  von  Gott  selbst  erhalten  oder  nicht,  sind  doch 
göttlich  und  heilsam,  und  ob  wir  das  Gute,  das  aus  der  göttlichen 
Tugend  und  liebe  folgt,  von  Gott  als  Richter  empfangen,  oder 
ob  es  aus  der  Notwendigkeit  der  göttlichen  Natur  fliesst,  so  wird 
es  desshalb  nicht  mehr  oder  minder  wOnschenswerth,  wie  anderer- 
seits auch  das  BOse,  das  aus  verkehrten  Handlungen  und  Affecten 
folgt,  desshalb,  weil  es  nothwendig  erfolgt,  nicht  minder  zu  fürch- 
ten ist,  und  endlieh  ob  wir  das,  was  wir  thun,  nothwendig  oder 
zufällig  thun,  wir  werden  doch  von  Hoffnung  und  Furcht  geleitet. 

Sodann  sind  die  Menschen  vor  Gott  aus  keiner  andern  Ur- 
sache ohne  Entschuldigung,  als  weil  sie  in  Gottes  Macht  selbst 
sind,  wie  der  Thon  in  der  Hand  des  Töpfers,  der  aus  derselben 
Masse  Gefltae  macht,  die  einen  zur  Ehre,  die  andern  zur  Unehre. 
Wenn  Sie  dieses  Wenige  einigermassen  beachten  wollen,  so  zweifle 
Utk  nicht,  dass  8ie  mit  leichter  Mühe  alle  Grande,  die  man  gegen 
diese  Anrieht  einzuwerfen  pflegt,  beantworten  können,  wie  Viele 
eehon  mit  mir  die  Erfahrung  gemacht  haben. 

Wunder  und  Unwissenheit  habe  ich  als  gleichbedeutend  ge- 
,  weO  dkgeoigeD,  die  das  Daaajm  Gottes  and  die  Religion 
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durch  die  Wunder  zu  stützen  suchen,  eine  dunkle  Sache  durch 
eine  andere  dunklere,  und  die  sie  gar  nicht  kennen,  darthun  wollen, 
und  so  eine  neue  Art  der  Beweisführung  beibringen,  indem  sie 
sich  nämlich  nicht  auf  das  Unmögliche,  wie  sie  sagen,  sondern  auf 
die  Unwissenheit  berufen.  Ich  habe  übrigens  meine  Ansicht  über 
die  Wunder  in  dem  theologisch- politischen  Tractat  hinlänglich, 
wenn  ich  mich  nicht  täusche,  auseinandergesetzt  Nur  das  will 
ich  noch  hinzufügen,  dass,  wenn  Sie  darauf  achten,  Cliristus  nicht 
dem  hohen  Rathe  noch  dem  Pilatus  noch  irgend  einem  der  Un- 
gläubigen erschienen  ist,  sondern  blos  den  Heiligen,  und  dass  Gott 
weder  eine  Rechte  noch  eine  Linke  hat,  und  dass  er  an  keinem 
Orte,  sondern  seiner  Wesenheit  nach  überall  ist,  und  dass  die 
Materie  überall  dieselbe  ist,  und  dass  sich  Gott  nicht  ausserhalb 
der  Welt  in  einem  eingebildeten  Räume,  den  man  sich  ausdenkt 
offenbart,  und  dass  der  Bau  des  menschlichen  Körpers  blos  durch 
die  Schwere  der  Luft  innerhalb  seiner  ihm  angewiesenen  Grenzen 
gehalten  wird,  so  werden  Sie  leicht  sehen,  dass  diese  Erscheinung 
Christi  nicht  unähnlich  derjenigen  ist,  in  der  Gott  dem  Abraham 
erschien,  als  dieser  Menschen  sah,  die  er  zum  Essen  mit  sich  ein- 
lud. Sie  werden  aber  sagen:  alle  Apostel  hätten  durchaus  geglaubt, 
dass  Chris tus  von  dem  Tode  auferstanden  und  in  Wahrheit  in  den 
Himmel  aufgestiegen  sey;  ich  leugne  diess  nicht  Denn  Abraham 
selbst  hat  auch  geglaubt,  dass  Gott  bei  ihm  gespeist  habe,  und 
alle  Israeliten,  dass  Gott  in  Feuer  gehüllt  vom  Himmel  auf  den 
Berg  Sinai  herabgestiegen  sey  und  unmittelbar  mit  ihnen  gesprochen 
habe,  während  doch  diess  und  vieles  Andere  der  Art  Erscheinun- 
gen oder  Offenbarungen  waren,  die  der  Fassungskraft  und  den 
Meinungen  der  Menschen  angepasst  waren,  denen  Gott  hiedurch 
seinen  Sinn  offenbaren  wollte.  Ich  ziehe  also  den  Schiuss,  dass 
die  Auferstehung  Christi  von  den  Todten  in  Wahrheit  eine  geistige 
war  und  blos  den  Gläubigen  nach  ihrer  Fassungskraft  geoffenbart 
wurde,  weil  nämlich  Christus  mit  der  Ewigkeit  begabt  war  und 
von  den  Todten  (ich  nehme  hier  Todte  in  dem  Sinne,  wie  Christus 
sagte:  „lasst  die  Todten  ihre  Todten  begraben")  auferstand,  nach- 
dem er  durch  sein  Leben  und  seinen  Tod  das  Beispiel  einer  bewun- 
dern Heiligkeit  gegeben  hat;  und  in  so  fern  erweckt  er  Seme  Jünger 
vom  Tode,  als  sie  dieses  Beispiel  seines  Lebens  und  fteuqjgA^jpodflft 
befolgen.  Es  wäre  leicht,  die  ganze  Lehre  des  Evangqüi)fggugM)i 
dieser  Hypothese  zu  erklären.  Ja,  das  15.  Capital  de 
an  die  Corinther  kann  man  nur  nach  dieser  Hjifty 
und  die  Beweisgründe  des  Paulus  verstehen,  wähn 
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wenn  man  die  gewöhnliche  Hypothese  verfolgt,  sieh  als  unhaltbar 
zeigen  und  mit  leichter  Mühe  widerlegt  werden  können;  zu  ge- 
schweigen,  dass  die  Christen  Alles,  was  die  Jaden  sinnlich  nahmen, 
geistig  ausgelegt  haben.  Ich  erkenne,  wie  Sie,  die  menschliche 
Schwäche  an.  Aber  erlauben  Sie  mir,  Sie  auch  auf  der  andern 
Seite  eu  fragen:  ob  wir  winzige  Menschen  eine  so  grosse  Kennt 
niss  der  Natur  haben,  um  bestimmen  zu  können,  wie  weit  ihre 
Kraft  und  Macht  sich  erstreckt,  und  was  ihre  Kraft  übersteigt? 
Da  diess  Niemand  ohne  Anmassung  sich  zuschreiben  kann,  so  darf 
man  also  ohne  Grossthuerei  die  Wunder  so  viel  als  möglich  durch 
natürliche  Ursachen  erklären,  und  was  wir  nicht  erklären,  und 
wovon  wir  auch  nicht  beweisen  können,  dass  es  widersinnig  ist, 
darüber  wird  es  besser  sejn,  sein  Urtheil  zu  suspendiren,  und  die 
Religion,  wie  gesagt,  blos  durch  die  Weisheit  der  Lehre  zu  stützen. 
Sie  glauben  endlich,  dass  die  Stellen  im  Evangelium  Johannis  und 
im  Briefe  an  die  Hebräer,  dem,  was  ich  gesagt  habe,  widerstreiten, 
weil  Sie  die  Ausdrücke  der  orientalischen  Sprachen  nach  der  euro- 
päischen Redeweise  bemessen;  und  obgleich  Johannes  sein  Evange- 
lium griechisch  geschrieben  hat,  so  hebraisirt  er  doch.  Wie  dem 
auch  sey,  glauben  Sie  denn,  dass,  wenn  die  Schrift  sagt,  Gott 
habe  sich  in  einer  Wolke  geoffenbart  oder  in  der  8tiftshütte  oder 
im  Tempel  gewohnt,  Gott  die  Natur  der  Wolke,  der  Stiftshütte 
oder  des  Tempels  angenommen  habe?  Nun  ist  aber  das  Höchste, 
was  Christus  von  sich  gesagt  hat,  dass  er  nämlich  der  Tempel 
Gottes  sey,  weil  sich  nämlich,  wie  ich  im  Vorhergehenden  gesagt 
habe,  Gott  in  Christus  am  meisten  geoffenbart,  was  Johannes,  um 
diess  eindringlicher  auszudrücken,  gesagt  hat:  „Das  Wort  ward 
Fleisch. u    Doch  genug  hierüber. 


24.  Brief. 

H.  Oldenburg  an  Spinoza. 

«7    %QUTXklV. 

fiaohe  ganz  genau  getroffen,  wenn  Sie  als  Ur- 

Schicksalsnoth wendigkeit  aller  Dinge  nicht 

will,  meinen  Wunsch  annehmen,  dass 

Ttagend  nicht  gehemmt  noch  Beloh- 

thes  beraubt  werden  mögen.    Was 

•■  enthält,  giebt,  wie  mir  scheint, 
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in  der  Sache  noch  nicht  den  Aufschlag  and  beruhigt  den 
liehen  Gebt  noch  nicht  Denn  wenn  wir  Memchen  in  eilen  unteren 
Handlungen,  sittlichen  ebenso  wie  natürlichen,  so  in  der  Macht 
Gottes  sind,  wie  der  Thon  in  der  Hand  des  Töpfers,  mit  welcher 
8tirn  kann  dann  Einer  von  uns  angeklagt  weiden,  dasa  er  auf 
diese  oder  jene  Weise  gehandelt  habe,  da  es  ihm  ja  durchaus 
unmöglich  war,  andere  au  handeln?  Können  wir  nicht  Alle  mit 
einander  au  Gott  sagen:  dein  unbeugsames  Schicksal  und  deine 
unwiderstehliche  Macht  hat  uns  dazu  genöthigt,  ao  zu  handeln, 
und  wir  haben  nicht  anders  handeln  können;  warum  also  und  mit 
welchem  Recht  aberantwortest  du  uns  den  härtesten  Strafen,  äe 
wir  auf  keine  Weise  vermeiden  konnten,  da  du  nach  deiner  Willkür 
und  deinem  Gutdanken  Alles  aus  höchster  Notwendigkeit  thoat  und 
leitest?  —  Wenn  8ie  sagen,  die  Menschen  sind  vor  Gott  aus  keiner 
andern  Ursache  ohne  Entschuldigung,  weil  de  in  der  Macht  Gott» 
sind ,  so  möchte  ich  den  Satz  gerade  umkehren  und  mit  grösseren 
Rechte  sagen,  die  Menschen  sind  deashalb  durchaus  au  entschuldigen, 
weil  sie  in  der  Macht  Gottes  sind.  Denn  der  Einwurf  Bogt  Allen 
nahe:  unausweichlich  ist  Deine  Macht,  o  Gott,  desshalb  bin  ich  mit 
Recht  zu  entschuldigen,  dam  ich  nicht  andere  gehandelt  habe! 

Wenn  Sie  ferner  Wunder  und  Unwissenheit  noch  immer  als 
gleichbedeutend  nehmen,  so  scheinen  Sie  die  Macht  Gottes  and  das 
Wissen  der  Mensehen,  auch  der  scharfsinnigsten,  in  dieselben 
Grenzen  einzuschließen ,  ab  ob  Gott  nichts  thun  oder  hervorbringen 
könnte,  von  dem  die  Menschen,  wenn  sie  alle  ihre  Geisteskräfte 
anstrengen,  nicht  den  Grund  angeben  könnten.  Zudem  scheint  die 
Geschichte  von  dem  Leiden,  dem  Tode,  dem  Begräbnias  und  dar 
WiederauferBtehung  Christi  mit  so  lebendigen  und  echten  Barben 
beschrieben  zu  seyn,  dass  ich  es  wagen  möchte,  Ihr  Gewissen  aa 
fragen:  glauben  Sie,  wenn  Sie  nur  von  der  Wahrheit  der  Ge- 
schichte überzeugt  sind,  dass  sie  eher  allegorisch  als  buchstäblich 
aufgefasst  werden  muss?  Diejenigen  Umstände,  welche  die  Evan- 
gelisten hierüber  so  deutlich  angeben,  scheinen  durchaus  darauf 
zu  dringen,  dass  diese  Geschichte  buchstäblich  zu  nehmen  ist  — 
Dieses  wollte  ich  kürzlich  über  diesen  Gegenstand  noch  bemerken, 
und  bitte  dringend,  es  zu  entschuldigen  und  nach  Ihrer  Offenheit 
freundschaftlich  zu  beantworten.  Herr  Boyle  läset  8ie  verhindBeh 
wieder  grttssen.  Ueber  die  jetzige  Thätigkeit  der  kötrigHehem 
cietftt  will  ich  ein  andermal  schreiben.  Leben  Sie  wohl 
halten  Sie  mich  lieb.  -o* 

London,  14.  Januar  1670. 


»» 
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26.  Brief. 

Spinoza  an  E  Oldenburg. 

Hochgeehrtester  Herr! 
Wenn  ich  in  meinen  froheren  Schreiben  gesagt  habe,  dass  wir 
desshalb  ohne  Entschuldigung  sind,  weil  wir  in  der  Macht  Gottes 
sind,  wie  der  Thon  in  der  Hand  des  Töpfers,  so  meine  ich  es  in  dem 
Sinne,  dass  nämlich  Niemand  es  Gott  zum  Vorwurfe  machen  kann, 
dass  er  ihm  eine  schwache  Natur  oder  einen  unmächtigen  Geist 
gegeben.  Denn  wie  es  widersinnig  wäre,  wenn  der  Kreis  sich 
beklagte,  dass  ihm  Gott  nicht  die  Eigenschaften  einer  Kugel  gege- 
ben, oder  ein  Kind,  das  am  8teine  leidet,  dass  ihm  Gott  keinen 
gesunden  Körper  gegeben,  eben  so  könnte  sich  ein  geistesschwacher 
Mensch  auch  beklagen,  dass  ihm  Gott  Seelenstärke  und  die  wahre 
Erkenntnis  und  liebe  Gottes  versagt  und  ihm  eine  so  schwache 
Natur  gegeben,  dass  er  seine  Begierden  weder  im  Zaum  halten 
noch  regieren  kann.  Denn  der  Natur  eines  jeden  Dinges  kommt 
nur  das  zu,  was  aus  seiner  gegebenen  Ursache  noth wendig  folgt. 
Dass  es  aber  nicht  der  Natur  eines  jeden  Menschen  zukommt, 
starken  Geistes  zu  seyn,  und  dass  es  eben  so  wenig  in  unserer 
Macht  ist,  einen  gesunden  Körper  als  einen  gesunden  Geist  zu 
haben,  das  kann  Niemand  leugnen,  als  nur  wer  sowohl  die  Er- 
fahrung als  die  Vernunft  leugnen  will  —  Sie  erwidern  aber:  wenn 
die  Menschen  aus  Naturnoth wendigkeit  sundigen,  so  sind  sie  also 
zu  entschuldigen;  Sie  erklären  aber  nicht,  was  Sie  daraus  folgern 
wollen,  nämlich,  ob  Gott  über  sie  nicht  zürnen  kann,  oder  ob  sie 
der  Glückseligkeit  d.  h.  der  Erkenntniss  und  Liebe  Gottes  würdig 
sind.  Meinen  Sie  das  erste,  so  gebe  ich  durchaus  zu,  dass  Gott 
nicht  zürnt,  dass  vielmehr  Alles  nach  seiner  Willensmeinung  ge- 
schieht, ich  leugne  aber,  dass  desshalb  alle  Menschen  selig  seyn 
müssen,  es  können  nämlich  die  Menschen  zu  entschuldigen  seyn 
und  nichts  desto  minder  der  Glückseligkeit  entbehren  und  auf  viel- 
fache Weise  Ungemach  erleiden.  Denn  das  Pferd  ist  zu  entschul- 
digen, dass  es  ein  Pferd  und  nicht  ein  Mensch  ist,  aber  nichts 
desto  minder  muss  es  ein  Pferd  und  nicht  ein  Mensch  seyn.  Wer 
durch  den  Hundsbiss  in  Baserei  geräth,  ist  zwar  zu  entschuldigen 
und  wird  doch  mit  Recht  erstickt,  und  wer  endlich  seine  Begierden 
nicht  beherrschen  und  sie  nicht  durch  die  Furcht  vor  den  Gesetzen 
im  Zaum  haliaa  kann«,  der  kann,  obgleich  er  wegen  seiner  Schwäche 
zu  entsck  -  doch,  nicht  die  Seelenruhe  und  die  Erkennt« 

nias  uadj  HB*  sondern  geht  nothwendig  zu  Grunde. 
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Ich  glaube  nicht,  dass  es  nöthig  ist,  hier  darauf  aufmerksam  zu 
machen,  dass  die  Schrift,  wenn  sie  sagt:  Gott  zürne  über  die 
Sünder  und  sey  ein  Richter,  der  die  Handlungen  der  Menschen 
untersucht,  ermittelt  und  richtet,  nach  menschlicher  Weise  und  den 
angenommenen  Volksmeinungen  gemäss  spreche,  weil  es  ihre  Ab- 
sicht nicht  ist,  die  Menschen  Philosophie  zu  lehren  und  sie  gelehrt, 
sondern  sie  gehorsam  zu  machen. 

Ich  sehe  also  nicht,  wie  ich  desshalb,  weil  ich  Wunder  und 
Unwissenheit  als  gleichbedeutend  nehme,  die  Macht  Gottes  und 
das  Wissen  der  Menschen  innerhalb  derselben  Grenzen  einzu- 
schließen scheine. 

Uebrigens  nehme  ich,  wie  Sie,  da»  Leiden,  den  Tod  und  das 
Begräbnis8  Christi  buchstäblich,  seine  Wiederauferstehung  aber 
allegorisch.  Ich  gestehe  zwar,  dass  diese  auch  von  den  Evange- 
listen mit  solchen  Umständen  erzählt  wird,  dass  wir  nicht  leugnen 
können,  dass  die  Evangelisten  selber  geglaubt  haben,  der  Körper 
Christi  sey  auferstanden  und  zum  Himmel  aufgestiegen,  um  zur 
Rechten  Gottes  zu  sitzen,  und  dass  es  auch  von  Ungläubigen  hätte 
gesehen  werden  können,  wenn  sie  mit  ihnen  an  den  Orten  gewesen 
wären,  wo  Christus  selber  den  Jüngern  erschien;  wobei  sie  sich 
jedoch,  unbeschadet  der  Lehre  des  Evangeliums,  getäuscht  haben 
können,  wie  sich  das  auch  bei  anderen  Propheten  ereignete,  wovon 
ich  im  Vorhergehenden  Beispiele  gegeben  habe.  Paulus  aber,  dem 
Christus  auch  nachher  erschienen  ist,  rühmt  von  sich,  dass  er 
Christus  nicht  nach  dem  Fleische,  sondern  nach  dem  Geiste  gekannt 
habe.  —  Leben  Sie  wohl,  geehrtester  Herr,  und  sejen  Sie  über- 
zeugt, dass  ich  mit  allem  Eifer  und  aller  Zuneigung  der  Ihrige  bin, 


25»  Brief. 

H.  Oldenburg  an  Spinoza. 

In  Ihrem  letzten  vom  7.  Februar  an  mich  geschriebenen  Briefe 
ist  noch  Einiges  übrig,  was  bekämpft  zu  werden  verdient.  Sie 
sagen,  die  Menschen  dürften  sich  nicht  beklagen,  dass  Gott  ihnen 
die  wahre  Selbsterkenntniss  und  hinreichende  Kräfte  zur  Vermei- 
dung der  Sünden  versagt  habe,  da  der  Natur  eines  jeden  Dinges 
nichts  Anderes  zukomme,  als  was  aus  dieser  Ursache  nothwendig 
folgt  Ich  sage  aber,  dass  da  Gott  als  Schöpfer  der 
diese  nach  seinem  Bilde  gestaltet  hat,  uns  die  Wohl 
und  Macht  in  seinem  Begriffe  aussuschliessexi 
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aus  su  folgen  sofaeine,  es  Hege  mehr  in  der  Gewalt  des  Menschen 
einen  gesunden  Geist  all  einen  gesunden  Körper  zu  haben,  da  die 
physische  Gesundheit  des  Körpers  yon  mechanischen  Principien, 
die  Gesundheit  des  Geistes  aber  vom  Vorsatz  und  der  Ueberlegung 
abhängt  Sie  knüpfen  daran  den  Satz,  dass  die  Menschen  ohne 
Entschuldigung  seyn  und  doch  auf  vielfache  Art  gequält  seyn 
können.  Diess  scheint  auf  den  ersten  Blick  hart  zu  seyn,  und  wenn 
Sie  zur  Rechtfertigung  hinzufügen,  dass  ein  durch  einen  Biss  toll- 
gewordener  Hund  zwar  auch  zu  entschuldigen  sey,  aber  doch  mit 
Recht  getödtet  werde,  so  scheint  diess  die  Sache  nicht  abzumachen, 
da  die  Tödtung  eines  solchen  Hundes  eine  Grausamkeit  wäre,  wenn 
sie  nicht  dazu  nöthig  wäre,  andere  Hunde  und  andere  Thiere  und 
die  Menschen  selbst  vor  dem  wüthenden  Bisse  eines  solchen  zu  be- 
wahren. Aber  wenn  Gott,  wie  er  kann,  den  Menschen  einen  ge- 
sunden Geist  einpflanzte,  so  wäre  keine  Ansteckung  von  Lastern 
zu  befürchten.  Und  es  scheint  fürwahr  sehr  grausam  zu  seyn, 
dass  Gott  die  Menschen  für  Sünden,  die  von  ihnen  auf  keine  Weise 
hätten  gemieden  werden  können,  zu  ewigen  oder  wenigstens  schreck- 
lichen Strafen  fllr  eine  Zeit  verdamme.  Dazu  scheint  der  Sinn  der 
ganzen  heiligen  Schrift  vorauszusetzen  und  einzuschliessen,  dass  die 
Menschen  der  Sünden  sich  enthalten  können,  denn  sie  ist  voll  von 
Verfluchungen  und  Versprechungen,  von  Ankündigungen,  von 
Strafen  und  Belohnungen,  was  Alles  gegen  die  Notwendigkeit  des 
Sündigens  zu  streiten  und  die  Möglichkeit,  die  Strafen  zu  vermei- 
den, an  die  Hand  zu  geben  scheint  Leugnet  man  diess,  so  würde 
von  dem  menschlichen  Geist  zu  sagen  seyn,  dass  er  nicht  weniger 
als  der  menschliche  Körper  mechanisch  thätig  sey. 

Fahren  Sie  ferner  fort,  Wunder  und  Unwissenheit  für  gleich- 
geltend  zu  nehmen,  so  scheint  diess  auf  der  Grundlage  zu  ruhen, 
dass  das  Geschöpf  die  unendliche  Macht  und  Weisheit  des  Schöpfers 
erkannt  haben  könne  und  müsse,  ein  Satz,  der,  wie  ich  auf  das 
Festeste  überzeugt  bin,  sieh  nicht  so  verhält 

Versichern  Sie  endlich,  dass  Christi  Leiden,  Tod  und  Be- 
gräbniss  wörtlich  zu  nehmen  seyen,  seine  Auferstehung  aber  alle- 
gorisch, so  stützt  sieh  diese,  wie  mir  scheint,  bei  Ihnen  auf  keinen 
Grund.  Die  Auferstehung  Christi  scheint  in  den  Evangelien  mehr 
wörtlich  gelehrt  zu  werden,  als  das  Uebrige.  Und  auf  diesem 
Artikel  von  der  Auferstehung  beruht  die  ganze  christliche  Religion 
und  dmn  Wahrheit,  und  mit  dessen  Aufhebung  fällt  die  göttliche 
od  Lehre  Jesu  Christi  zusammen*  Es  kann  Ihnen  nicht 
Christus  naeh  seiner  Auferstehung  von  den 
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Todten  sieh  bemühte,  seine  Schüler  von  der  Wahrheit  der  eigen*- 
lieh  so  genannten  Auferstehung  zu  überzeugen.  Diees  Allee  in 
Allegorien  verwandeln,  ist  ebensoviel,  ab  die  ganae  Wahrheit  der 
evangelischen  Geschichte  umzustoesen  versnoben. 

Diess  Wenige  wollte  ich  wiederum  meiner  Freiheit  des  Flrib» 
sophirens  gemäss  anführen,  die,  wie  ich  dringend  bitte,  Sie  gütig 
aufnehmen  wollen« 

London,  11.  Febr.  1676. 

Nächstens  werde  ich  mit  Ihnen  Ober  die  gegenwärtigen  Stuften 
und  Uebuugen  dar  kgL  Gesellschaft  verhandeln,  wann  Gott 
Leben  und  Gesundheit  lfisst 


26.  Briet 

Simon  de  Vrles  an  Spinon. 

Bester  Freund! 

Schon  langst  habe  ich  einmal  bei  Ihnen  in  sejn  gewünscht, 
aber  die  Zeitumstände  und  der  harte  Winter  sind  mir  sieht  hin- 
länglich günstig  gewesen.  Mitunter  klage  ich  Ober  meiniJehiekaal, 
weil  es  uns  eine  weite  8treeke  von  einander  trennt.  GhleUiok, 
ja  höchst  glücklich  Ihr  Hausgenosse,  der  mit  Ihnen  unter  d— inUrf 
Dache  weilend  beim  Frühstück,  Mittagsmahl,  beim  Spaziergang 
mit  Ihnen  über  die  wichtigsten  Dinge  Unterhaltungen  fttma  kann. 
Obgleich  nun  unsere  Leiber  so  weit  von  einander  getrennt  aiad,  ss 
sind  Sie  mir  doch  im  Geiste  sehr  oft  gegenwartig  gewesen,  beenden 
in  Ihren  Schriften,  wo  ich  sie  treibe  und  unter  den  Binden  haha 
Aber  da  unsern  Genossen  nicht  Alles  hinlänglich  klar  erscheint  (und 
deswegen  haben  wir  unsern  Lerneursus  noch  einmal  angefangen), 
und  damit  Sie  nicht  denken,  dass  ich  Ihrer  uneingedenk  bin,  ss 
habe  ich  mich  entschlossen,  diesen  Brief  an  Sie  au  sriiraihfn 

Was  unsern  Lerneursus  angeht,  so  wird  er  in  folgmdor  Wein 
gehalten.  Einer  von  uns  (die  Reihe  aber,  geht  heran);  hat  des 
Vortrag,  erklärt  nach  seinem  Begriff  und  demonstriert  ferner  AU» 
nach  der  Reihenfolge  und  Ordnung  Ihrer  Lehrsätze;  sodann, 
es  sich  trifft,  dass  der  Eine  dem  Andern  nicht  Genüge  thun 
haben  wir  es  der  Mühe  werth  gehalten,  es  anzumerken  mA:aa 
Sie  darüber  zu  schreiben,  damit  es  wo  möglich  uns  klarer  gnegejrf 
werde,  und  wir  unter  Ihrer  Leitung  die  Wahrheit  gegJb  4foi§tB 
glaubisch  Frommen  und  Christlichen  vertheidigen^  jaudoafc 
der  gamen  Walt  aushalten  können.     Als  uns  nun;\ 


805 


Durchlesen  und  Erklären  nicht  alle  Definitionen  klar  schienen,  so 
haben  wir  nicht  dasselbe  Urtfaeil  Ober  das  Wesen  der  Definition 
gehabt    Das  Zweitemal  sogen  wir  in  Ihrer  Abwesenheit  einen 
mathematischen  Schriftsteller,  der  Borelli  hetsst,  zu  Rathe,  denn 
dieser  erwähnt  das  Wesen  der  Definition,  des  Axioms  und  des 
Heischesatzes  und  führt  die  Ansichten  Anderer  Ober  diesen  Gegen- 
stand an.    8eine  eigene  Meinung  aber  lautet  so:  „Definitionen, a 
sagt  er,  „ werden  bei  dem  Beweise  als  Prämissen  angewendet  Es 
ist  daher  nöthig,  daas  sie  mit  Evidenz  erkannt  werden,  sonst  kann 
man  keine  wissenschaftliche  oder  ganz  evidente  Kenntniss   ans 
ihnen  erlangen.14    Und  an  einem  andern  Orte:  „Nicht  leichtfertig, 
sondern  mit  der  gröasten  Vorsteht  mnss  die  Art  und  Weise  des 
Baues,  oder  das  erste  und  bekannteste  wesentliche  Yerhältniss 
eines  Subjektes  gesucht  werden.     Denn,  wenn  die  Construktion 
und  das  bezeichnete  Yerhälfniss  anmöglich  ist,  dann  wird  keine 
wissenschaftliche  Definition  erzielt  werden,  wie  wenn  Jemand  sagte, 
zwei  grade  Linien,  die  einen  Raum  einschliessen,  heissen  Figural- 
Hnien,  so  wären  das  Definitionen  von  nicht  seienden  Dingen  und 
unmöglich;  und  desshalb  würde  man  eher  Unwissenheit  als  Wissen- 
schaft aus  ihnen  ziehen.  Sodann,  wenn  die  Construktion  oder  das 
bezeichnete  Yerhältniss  zwar  möglich  und  wahr,  aber  uns  unbe- 
kannt oder  zweifelhaft  ist,  so  wird  diess  dann  keine  gute  Definition 
seyn.    Denn  Definitionen,  die  aus  Unbekanntem  und  Zweifelhaftem 
entsprungen  amd,  werden  auch  ungewiss  und  zweifelhaft  seyn,  und 
desshalb  werden  sie  wohl  Yermuthung  oder  Meidung,  aber  kein 
sicheres  Wissen  gewähren.44    Von  dieser  Meinung  scheint  Tacquet 
abzuweichen,  welcher  glaubt,  man  könne  aus  einem  falschen  Satze 
unmittelbar  zu  einem  wahren  Schlüsse  vorschreiten,  wie  Ihnen 
bekannt  ist.    Clavius  aber,  dessen  Ansicht  er  auch  anführt,  meint 
so:  „Definitionen,"  zagt  er,  „sind  Kunstauedrücke,  und  es  ist  nicht 
nöthig,  dass  man  den  Grund  angiebt,  warum  eine  Sache  auf  diese 
oder  auf  jene  Weise  definirt  wird,  sondern  es  ist  genug,  nie  zu 
behaupten,  dass  die  definirte  Sache  mit  einer  andern  übereinkomme, 
wenn  man  nicht  zuvor  bewiesen  hat,  dass  die  gegebene  Definition 
mit  eben  derselben  Übereinkomme."    80  will  Borellus  also,  dass 
die  Definition  eines  Subjekts  aas  dem  ersten  wesentlichen,  uns 
ganz  bekannten  ttftd  wahren  Yerhältniss  oder  Bau  bestehe.  Clavius 
dagegen  bdha^ia^;  pflege  nichts  daran,  ob  das  Yerhältniss  das 
erste  oder  lyi  «4ir6  sey  oder  nicht,  wenn  man 

nur  vUU*  *%  <fie  *ir  geben,  mit  einem 

Dtage  41  Bewiesen  hat. 
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Ich   würde    die  Meinung  des  Borellua    der    des  Ciavius    vor 

ziehen;  wem  Hie  aber  von  beiden,  oder  ob  Sie  keinem  von  ihnen 
beistimmen ,  weiss  ich  nicht.  Da  sieh  mir  also  solche  Schwierig- 
keiten über  die  Natur  der  Definition,  die  unter  die  Principien  der 
Beweisführung  gezählt  wird,  erhöhen  haben,  uud  sich  nein  Geis! 
nicht  von  ihnen  befreien  kann,  bo  wünsche  ich  sehr  und  bitte 
dringend,  dass  Sie,  wenn  es  Ihre  Beschäftigung  und  Ihre  Müsse 
erlaubt,  mir  gefälligst  Ihre  Ansicht  darüber  schreiben  und  zugleich 
den  Unterschied  zwischen  Axiomen  und  Deünitionen  beifügen. 
Borellus  lasst  keinen  wahren  gellen,  ausser  nur  den  Wortuuter- 
schied;  Sie  aber,  glaube  ich,  nehmen  einen  anderen  an.  Ferner 
ist  uns  die  dritte  Delinition  nicht  hinlänglich  klar,  als  Beispiel  habe 
ich  angeführt,  was  Sie  mir  im  Haag  sagten,  duss  mau  nämlich 
eiue  Sache  auf  zweierlei  Weise  betrachten  könne,  entweder  wie 
sie  an  sich  ist  oder  in  ihrem  Verhällniss  211  etwas  Ander  m.  Wie 
z.  B.  der  Verstand;  dieser  kann  nämlich  entweder  als  Denken 
oder  als  aus  Vorstellungen  bestehend  betrachtet  werden.  Ich  Hellt 
jedoch  nicht  ein,  worin  hier  der  Unterschied  besieht;  denn  ich 
meine,  dass  ich,  wenn  ich  das  Denken  recht  begreife,  es  unter 
Vorstellungen  fassen  muss,  weil  das  Denken  nach  Entfernung  von 
allen  Vorstellungen  aus  ihm  nothwendig  zerstört  werden  muss. 
Da  ich  hiervon  kein  hinlänglich  klares  Beispiel  habe,  so  bleibt  die 
Sache  selbst  einigermassen  dunkel  und  bedarf  einer  weiteren  Er- 
klärung. Endlich  in  der  dritten  Anmerkung  des  achten  Lehrsatzes 
heisst  es  vom  Anfang  an:  „Daraus  erhellt,  dass,  obwohl  man  zwei 
real  verschiedene  Attribute  begreift  d.  h.  eines  ohne  Hülfe  des 
andern,  wir  doch  daraus  nicht  Beimessen  können,  dass  sie  zwei 
Wesen  oder  zwei  verschiedene  Substanzen  ausmachen;  denn  efl 
gehört  zur  Natur  der  Substanz,  dass  man  jedes  von  ihren  Attri- 
buten an  sich  begreift,  da  namlieh  alle  Attribute,  die  sie  hat. 
zugleich  in  ihr  waren."  Hier  scheinen  Sie  vorauszusetzen,  die 
Nalur  der  Substanz  sey  so  beschallen,  dass  sie  mehrere  Attribute 
haben  könne,  was  noch  nicht  bewiesen  ist,  ausser,  wenn  Sie  sich 
auf  die  sechste  Definition  der  schlechthin  unendlichen  Substanz  oder 
Gottes  beziehen;  sonst,  wenn  angenommen  wird,  dass  eine  jede 
Substanz  nur  ein  Attribut  hat,  und  ich  hätte  zwei  Vorstellungen 
von  zwei  Attributen,  könnte  ich  richtig  echüeesen,  dass  da,  wo 
zwei  verschiedene  Attribute,  zwei  verschiedene  Substanzen  sind. 
Worüber  wir  Sie  auch  um  klarere  Erläuterung  biiien. 

Ferner  sage  ich  Ihnen  meinen  besten  Dank  für  ihre  mir  dureb 
P.  Balling  mitgelheilten   Schriften,   die  mich   mit    grosser  Freuda 
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erfüllt  haben,  besonders  aber  die  Anmerkung  zum  19.  Lehrsatz. 
Wenn  ich  Ihnen  hier  in  irgend  Etwas,  das  in  meiner  Macht  steht, 
dienen  kann,  so  bin  ich  dazu  für  Sie  bereit;  Sie  haben  es  mich 
nur  wissen  zu  lassen.  Ich  habe  einen  Lehrcursus  der  Anatomie 
angefangen  und  bin  fast  halb  damit  fertig;  bin  ich  ganz  fertig, 
so  werde  ich  einen  chemischen  anfangen  und  so  Ihrem  Rathe  ge- 
mäss die  ganze  Medicin  durchlaufen.  Ich  schliesee  und  erwarte 
die  Antwort;  seyen  Sie  mir  nun  gegrüsst,  der  ich  bin 
1663.  Gegeben  Ihr 

Amsterdam,  den  ganz  ergebenster 

24.  Februar.  S.  J.   de  Vries. 

An 
S.  Benediotus  Spinoza 
zu 
Rqnsburgh. 


27.  Brief. 

Spinoza  an  Simon  de  Vries. 

Verehrter  Freund! 

Ihren  von  mir  längst  ersehnten  Brief  habe  ich  empfangen 
und  sage  Ihnen  daftlr,  wie  für  Ihre  liebe  gegen  mich  meinen  besten 
Dank.  Nicht  weniger  mir,  als  Ihnen,  war  Ihre  bestandige  Ab- 
wesenheit lästig,  inzwischen  freue  ich  mich  doch,  dass  meine 
kleinen  Arbeiten  Ihnen  und  mehreren  Freunden  von  Nutzen  sind. 
Denn  so  rede  ich  abwesend  in  Ihrer  Abwesenheit  mit  Ihnen. 
Meinen  Hausgenossen  zu  beneiden  ist  kein  Grund;  denn  Niemand 
ist  mir  widerwärtiger  und  vor  dem  ich  mich  mehr  in  Acht  nehmen 
musste,  als  er;  daher  ich  Sie  und  alle  Bekannte  ersucht  haben 
will,  ihm  meine  Ansichten  nicht  eher  mitzutheilen,  bis  er  zu  einem 
reiferen  Alter  gekommen  seyn  wird.  Noch  ist  er  zu  kindisch  und 
unbeständig  und  mehr  Liebhaber  des  Neuen  als  des  Wahren.  Aber 
diese  kindischen  Fehler  wird  er  hoffentlich  nach  wenigen  Jahren 
ablegen,  ja,  so  weit  ich  aus  seinem  Naturell  schliessen  kann,  halte 
ich  es  fast  für  sicher,  daher  fordern  seine  Anlagen  mich  wieder 
auf,  ihn  lieb  zu  haben. 

Was  die  in  Ihrem  ganz  verständig  eingerichteten  Lerncursus 
vorgelegten  Fragen  anbetrifft,  so  sehe  ich  Sie  daran  Anstoss  neh- 
men, weil  Sie  nioht  zwpchen  den  Arten  der  Definitionen  unter- 
scheiden ^  Otalifl^  le*  Definition,  die  zur  Erklärung  des 


Dinges  dient,  dessen  Wesenheit  man  nur  sucht,  und  über  welche 
allein  man  zweifelt,  und  zwischen  der  Definition,  die  Wob  zur 
Prüfung  aufgestellt  wird.  Denn  jene  musa  wahr  scyn,  weil  sie 
ein  bestimmtes  Ohjekt  hat.  Diese  aber  erfordert  dies6  nicht.  Wenn 
z.  B.  Jemand  mich  um  eine  Beschreibung  von  Salomo'a  Tempel 
bittet,  so  muss  ich  ihm  eine  wahre  Beschreibung  von  dem  Tempel 
geben,  wenn  ich  nicht  blos  eitles  Geschwätz  mit  ihm  hoben  will. 
Wenn  ich  mir  aber  im  Geiste  einen  Tempel  denke,  den  ich  sn 
bauen  wünsche,  bus  dessen  Beschreibung  ich  schliesse,  dass  ich 
ein  solches  Grundstück,  sc  viel  tausend  Steine  und  andere  Ma- 
terialien kaufen  müsse,  würde  mir  Jemand  von  gesundem  Menscheo- 
verstande  sagen,  ich  hätte  falsch  geschlossen,  weil  ich  vielleicht 
eine  falsche  Definition  gebraucht  habe?  oder  würde  Jemand  von 
mir  verlangen,  dass  ich  meine  Definition  beweisen  solle?  Der  würde 
mir  in  der  Thut  nichts  Anderes  sagen,  als  dass  ich  das,  was  ich 
gedacht  hatte,  nicht  gedacht  hätte,  oder  von  mir  den  Beweis  ver- 
langen, dass  ich  das,  was  ich  gedacht  hatte,  gedacht  hätte,  was 
gewiss  albernes  Zeug  ist.  Daher  erklärt  die  Definition  entweder 
eine  Sache,  sofern  sie  ausserhalb  des  Verslandes  vorhanden  ist, 
und  dann  muss  sie  wahr  und  von  dem  Lehrsätze  oder  dem  Axiom 
nicht  verschieden  sevn ,  ausser,  dass  jener  sich  nur  mit  den  Wesen- 
heiten der  Dinge  oder  ihrer  Beschallen  heilen  befasst,  dieas  aber 
auch  sich  weiter  erstreckt,  nämlich  auf  die  ewigen  Wahrheiten; 
oder  sie  erklärt  eine  Sache,  sofern  sie  von  uns  gedacht  wird  oder 
gedacht  werden  kann,  und  dann  unterscheidet  6ie  sieh  von  dem 
Axiom  und  dem  Satze  auch  darin,  dass  sie  nichts  verlangt,  als 
dass  sie  als  solche  und  nicht  als  Axiom  unter  dem  Gesichtspunkte 
des  Wabren  gedacht  werde.  Daher  ist  das  eine  schlechte  Defini- 
tion, die  nicht  gedacht  wird.  Um  rjiess  begreiflich  zu  machen. 
will  ich  das  Beispiel  des  Borellus  nehmen:  wenn  nämlich  Jemand 
sagle,  zwei  gerade  Linien,  die  einen  Raum  einsehliessen ,  htissen 
Figurallinien,  so  ist,  wenn  er  hier  unter  gerader  Linie  das  ver- 
steht, was  man  allgemein  unter  einer  krummen  Linie  versteht,  die 
Definition  gut  (denn  hei  dieser  Definition  würde  man  sich  dne 
Figur  wie  z.  B.  ( )  und  ähnliche  denken),  wenn  er  nur  nachher 
keine  Vierecke  und  andere  Figuren  meint.  Wenn  er  aber  unter 
Linie  das  versteht,  was  wir  gewöhnlich  darunter  verstehen,  so  ist 
die  Sache  ganz  unbegreiflich  und  daher  keine  Definition.  Alle* 
diess  nun  wird  von  Borellus,  dessen  Ansicht  Sie  sich  anzueignen 
geneigt  sind,  ganz  und  gar  vermengt.  Ich  setze  ein  anderes  Bei- 
spiel  hinzu,   jenes  nämlich,    das  Sie   am  Ende    anführen.     Wenn 
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ich  sage,  eine  jede  Substanz  habe  blos  ein  Attribut,  so  ist  das 
ein  blosser  Lehrsatz  und  bedarf  des  Beweises.  Wenn  ich  aber 
sage,  unter  Substanz  verstehe  ich  das,  was  blos  aus  einem 
Attribute  besteht,  so  wird  das  eine  gute  Definition  seyn,  nur  müs- 
sen nachher  die  aus  mehreren  Attributen  bestehenden  Wesen  mit 
einem  andern  Ton  der  Substanz  verschiedenen  Worte  bezeichnet 
werden.  Wenn  Sie  aber  sagen,  ich  beweise  nicht,  dass  die  Sub- 
stanz (oder  das  Wesen)  mehrere  Attribute  haben  könne,  so  haben 
Sie  vielleicht  auf  die  Beweise  nicht  aufmerken  wollen,  denn  ich 
habe  zwei  aufgestellt:  erstens,  dass  uns  nichts  evidenter  ist,  als 
dass  ein  jedes  Wesen  unter  irgend  einem  Attribute  von  uns  be- 
griffen wird,  und  dass  einem  Wesen  um  so  mehr  Attribute  bei- 
gelegt werden  mflssen,  je  mehr  Realität  oder  Seyn  es  hat  Daher 
ist  das  schlechthin  unendliche  Wesen  zu  definiren  u.  s.  w.  Der 
zweite  Beweis,  und  dem  ich  den  Vorzug  zuerkenne,  ist,  dass  ich, 
je  mehr  Attribute  ich  einem  Wesen  beilege,  demselben  um  so 
mehr  Daseyn  beizulegen  gezwungen  bin,  d.h.  destomehr  ich  das- 
selbe unter  dem  Gesichtspunkte  des  Wabren  begreife;  was  ganz 
das  Gegentheil  wäre,  wenn  ich  eine  Chimäre  oder  etwas  Aehn- 
liches  ausgedacht  hätte.  Wenn  Sie  aber  sagen,  8ie  begreifen  das 
Denken  nicht  anders  als  unter  Vorstellungen,  weil  Sie  nach  Ent- 
fernung der  Vorstellungen  das  Denken  zerstören,  so  glaube  ich, 
dass  diess  bei  Ihnen  desshalb  der  Fall  ist,  weil  Sie,  während  Sie 
diess  thun,  dass  8ie  nämlich  die  Dinge  denken,  alle  Ihre  Gedanken 
und  Begriffe  ablegen.  Daher  ist  es  kein  Wunder,  dass  Ihnen, 
wenn  Sie  alle  Ihre  Gedanken  bei  Seite  gelegt  haben,  nachher 
nichts  zum  Denken  übrig  bleibt.  Was  aber  die  Sache  betrifft,  so 
glaube  ich  klar  und  deutlieh  genug  bewiesen  zu  haben,  dass  der 
Verstand,  obwohl  unendlich,  doch  zur  erschaffenen  Natur,  nicht 
aber  zur  erschaffenden  gehört  Ich  sehe  ferner  auch  noch  nicht, 
was  diess  zum  Verständnisse  der  dritten  Definition  beitragen  soll, 
wie  auch  nicht,  warum  sie  ein  Hinderniss  in  den  Weg  legen  soll. 
Denn  die  Definition  selbst,  wie  ich  sie  Ihnen,  wenn  ich  nicht  irre, 
gegeben  habe,  lautet  so:  „Unter  Substanz  verstehe  ich  das,  was< 
an  sieh  ist  und  durch  sich  begriffen  wird  d.  b.  dessen  Begriff" 
nicht  den  Begriff  einer  andern  8ache  in  sich  schliesst.  Dasselbe  i 
verstehe  ich  unter  Attribut,  ausser  dass  es  Attribut  hinsichtlich] 
des  Verstandes  heisst,  welcher  der  Substanz  eine  bestimmte  derartige  j 
NatuT-hsik^t."  Diese  Definition,  sage  ich,  erklärt  hinlänglich  | 
klar,  was  ich  unter  Substanz  oder  Attribut  verstehen  will.  8ie 
wollen  jedoch,  was  durchaus  nicht  nöthig  ist,  dass  ich  durch  ein 
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Beispiel  erkläre,  wie  eine  und  dieselbe  Seche  mit  zwei  Kamen  I 
zeichnet  «'erden  kann.  Um  jedoch  nicht  wortkarg  zu  erscheinen, 
will  ieh  zwei  geben.  Erstens  sage  ich,  dass  man  unter  Israel  den 
drillen  Patriarchen  versieht,  dasselbe  versiehe  ich  unter  Jakob, 
weil  diesem  der  Käme  Jakob  d esshalb  zugelegt  wurde,  weil  er  die 
Ferse  seines  Bruders  ergriffen  halte.  Zweitens  verstehe  ich  unter 
einer  Fläche  das,  was  alle  Lichtstrahlen  ohne  olle  Veränderung 
7,11  rück  wirft,  dasselbe  verstehe  ich  unter  Weiss,  ausser  das«  man 
es    weiss    rücksichtlich    des  Menschen    nennt,    der  die  Fläche  be- 


trachtet u.  8.  w. 


28.  Brief. 

*  Spinoza  an  Simon  de  Vries. 


Hochzu verehrender  Freund! 

Sie  fragen  mich,  ob  wir  der  Erfahrung  bedürfen, 
wisaeu,  ob  die  Definition  irgend  eines  Attributs  wahr  eej?  Hier- 
auf antworte  ich,  dass  wir  die  Erfahrung  nur  zu  dem  bedßrien, 
was  nicht  aus  der  Definition  der  Sache  geschlossen  werden  katin, 
wie  z.  B.  das  Daseyn  der  Modi,  denn  dieses  kann  nicht  aus  der 
Definition  der  Sache  geschlossen  werden.  Wir  bedürfen  aber  der 
Erfahrung  nicht  zu  jenen  Dingen,  deren  Daseyn  sich  nicht  von 
ihrer  Wesenheit  unterscheidet  und  sonach  aus  ibrer  Deliniticm  ge- 
schlossen wird;  ja,  keine  Erfahrung  wird  uns  diess  je  lehren  kiiu- 
uen,  denn  die  Erfahrung  lehrt  keine  Wesenheiten  der  Dinge,  son- 
dern das  Höchste,  was  sie  bewirken  kann,  ist,  unseru  Geist  zu 
bestimmen,  dass  er  nur  über  gewisse  Wesenheiten  der  Dinge 
denke.  Da  also  das  Daseyn  der  Attribute  von  ihrer  Wesenheit 
nicht  verschieden  ist,  so  können  wir  dieselbe  auch  durch  keine 
Erfahrung  erlangen. 

Auf  Ihre  weitere  Frage,  ob  auch  die  Dinge  oder  die  Be- 
schaffe n  heilen  der  Dinge  ewige  Wahrheiten  sind,  sage  ieh:  aller- 
dings. Wenn  Sie  erwidern,  warum  ich  sie  nicht  ewige  Wahrheiten 
nenne,  eo  antworte  ich,  um  sie,  wie  man  allgemein  pflegt,  ron 
jenen  zu  unterscheiden,  welche  keine  Sache  oder  Beschaffenheit 
einer  Sache  erklären,  wie  z.  B.:  aus  Nichts  wird  Nichts;  diese, 
sage  ich,  und  ähnliche  Lehrsätze  werden  schlechthin  ewige  Wahr- 
heiten genannt,  womit  man  nichts  Anderes  bezeichnen  will,  ah 
dass  solche  Dinge  ausser  dem  Geiste  nicht  vorhanden  sind. 
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29.  Brief. 

Spinoza  an  Ludwig  Meyer,  Dr.  der  Philosophie  und  Medicin. 

Mein  theurer  Freund! 

Zwei  Briefe  habe  ich  von  Ihnen  erhalten,  den  einen  vom 
11.  Januar,  der  mir  durch  Freund  N.  N.  übergeben  wurde,  den 
andern  aber  vom  26.  März,  der  von  irgend  einem  Freunde  aus 
Leyden  geschickt  wurde.  Beide  waren  mir  sehr  angenehm,  be- 
sonders da  ich  daraus  ersah,  dass  Sie  sich  vollkommen  wohl  be- 
finden und  oft  meiner  gedenken.  Ferner  sage  ich  Ihnen  meinen 
besten  Dank  für  Ihre  Freundlichkeit  gegen  mich  und  die  Ehre, 
deren  Sie  mich  stets  gewürdigt  haben,  und  ich  bitte  Sie  zugleich 
überzeugt  zu  seyn,  dass  ich  Ihnen  nicht  minder  zugethan  bin,  was 
ich  bei  jeder  Gelegenheit,  so  weit  es  meine  schwachen  Kräfte  ver- 
mögen, darzuthun  suchen  werde.  Und  um  damit  den  Anfang  zu 
machen,  will  ich  Ihnen  die  Fragen,  die  Sie  mir  in  Ihren  Briefen 
vorlegen,  zu  beantworten  suchen.  —  Sie  wünschen,  dass  ich  Ihnen 
das  Resultat  meines  Denkens  über  das  Unendliche  mittheile,  was 
ich  herzlich  gerne  thue. 

Die  Frage  über  das  Unendliche  ist  stets  Allen  als  die  schwie- 
rigste, ja  sogar  als  unlösbar  erschienen,  weil  sie  nicht  zwischen 
dem,  was  seiner  Natur  nach  oder  kraft  seiner  Definition  als 
Unendliches  sich  ergiebt,  und  zwischen  dem.,  was  keine  Grenzen 
hat,  WA«  alflo  nicht  kraft  seines  Wesens«  sondern^  kraftjseiiier 
Ursache  unendlich  igt^  unterschieden  haben.  Sodann,  weil  sie 
aucTT  nicht  zwischen  dem  unterschieden  haben,  was  unendlich 
genannt  wird,  weil  es  keine  Grenzen  hat,  und  zwischen  dem, 
dessen  Theile,  obgleich  wir  ein  Maximum  und  ein  Minimum  davon 
haben,  wir  doch  durch  keine  Zahl  erreichen  und  erklären  können. 
Und  weil  sie  endlich  zwischen  dem,  was  wir  blos  erkennen,  aber 
in  der  Phantasie  nicht  vorstellen,  und  dem,  was  wir  auch  in  der 
Phantasie  vorstellen  können,  nicht  unterschieden  haben.  Hätten 
sie,  sage  ich,  hierauf  geachtet,  so  wären  sie  nie  einer  so  grossen 
Masse  von  Schwierigkeiten  unterlegen,  denn  sie  hätten  dann  klar 
erkannt,  welches  Unendliche  nicht  in  Theile  get heilt  werden  oder 
keine  Theile  haben  kann,  und  welches  sich  gegentheilig  ver- 
hält, und  zwar  ohne  innern  Widerspruch;  ferner  würden  sie  auch 
erkannt  haben,  welches  Unendliche  ohne  irgend  einen  Widerspruch 
grösser   seyn   kann,   als  ein   anderes  Unendliches,   und  welches 
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wiederum  nicht  eo  aufgefasst  werden  kann,  wie  aus  dem  Folgi 

den  sieh  deutlich  ergeben  wird, 

Zuvörderst  will  ich  jedoch  diese  vier,  nämlich  Subslanz,  Modus, 
Ewigkeit  und  Dauer  mit  wenigen  Worten  erläutern.  Was  ich  in 
Bezug  auf  die  Substanz  beachtet  wissen  möchte,  ist  diess:  erstens, 
dass  das  Daseyn  zu  ihrer  Wesenheit  gehört,  d.  li.  dass  aus  ihrer 
blossen  Wesenheit  und  Definition  folgt,  dass  sie  da  ist,  was  ich 
Ihnen,  wenn  icli  mich  recht  erinnere,  vordem  mündlich  und  ohne 
Beihlllfe  anderer  Sätze  nachgewiesen  habe.  Das  zweite,  und  das 
auch  aus  diesem  ersten  folgt,  ist,  dass  die  Substanz  nicht  vielfach, 
sondern  blos  als  einzige  von  derselben  Natur  da  ist.  Dritten' 
endlich,  dass  alle  Substanz  nur  unendlich  gedacht  werden  kann. 
Die  AlFvctionen  der  Substanz  aber  nenne  ich  Modi,  deren  Defini- 
tion, insofern  sie  nicht  die  Definition  der  Substanz  selbst  ist,  kein 
Daseyn  in  siuh  schliessen  kann;  obgleich  sie  daher  da  sind  ,  können 
wir  sie  doch  als  nicht  daseyend  begreifen,  woraus  dann  folgt,  dass 
wir,  wenn  wir  blos  auf  die  Wesenheit  der  Modi  und  nicht  auf  die 
Ordnung  der  ganzen  Natur  achten,  daraus,  ditss  sie  bereits  da 
sind,  nicht,  schliessen  können,  dass  sie  künftig  daseyn  werden  oder 
nicht  daseyn  werden,  oder  ehedem  dagewesen  eiiid  oder  nicht 
dagewesen   sind.     Hieraus   erhellt   deutlich,   dass   wir   dsB  Daseyn 

Iilei-  Substanz  ais  ein  der  ganzen  Art  nach  von  dem  Daseyn  der 
Modi  verschiedenes  denken.  Hieraus  entspringt  die  Verschiedenheit 
zwischen  Ewigkeit  und  Dfiucr,  denn  mit  Duutr  können  wir  blos 
du  DascYii  der  Modi  ausdrücken,  die  der  Substanz  aber  mit  Ewig- 
keit d.  h.  mit  dem  unendlichen  Üenuss  des  Duseyns  oder,  ob- 
gleich man  dos  in  gutem  Latein  nicht  sagen  kann,  des  Seyns 
(essend!). 

Aus  Allem  diesem  steht  deutlich  fest,  <b~s  wir  Daseyn  und 
Dauer  der  Modi,  wenn  wir,  wie  sehr  häufig  geschieht,  blos  auf 
ihre  Wesenheit,  nicht  aber  auf  die  Ordnung  der  ganzen  Natur 
achten,  beliebig  und  zwar,  ohne  den  GegrifF,  den  wir  von  ihnen 
haben,  irgendwie  aufzuheben  bestimmen,  grösser  oder  kleinur 
denken  und  in  Theile  (heilen  ki'mnen;  dass  aber  Ewigkeit  und 
Substanz,  da  eio  nur  als  unendliche  begriffen  werden  ki'mnei1, 
nichts  dergleichen  zulassen,  ohne  dass  wir  damit  ihren  Begrifl  auf- 
heben. Desshalb  reden  diejenigen  durchaus  albern,  um  nicht  zu 
sagen  unsinnig,  die  die  ausgedehnte  Substanz  als  aus  Theileu  oder 
1  real  von  einander  verschiedenen  Körpern  entstanden  denken.  Denn 
es  ist  dasselbe,  als  wenn  einer  aus  der  blossen  Zusammenlegung 
und  Ant'cinBinlerbäiifung  vieler  Zirkel  ein  Viereck  "der  ein  DroNt 
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oder  etwas  Anderes,  seiner  ganzen  Wesenheit  nach  Verschiedenes, 
zusammen  bringen  wollte.  Desshalb  fällt  die  ganze  Masse  von 
Beweisen,  die  die  Philosophen  gemeiniglich  aufhäufen,  nm  die 
ausgedehnte  Substanz  als  endliche  darzuthun,  von  selbst  zusammen. 
Denn  alle  jene  Beweise  setzen  voraus,  dass  die  körperliche  Sub- 
stanz aus  Theilen  zusammengebracht  sej.  Auf  dieselbe  Weise 
konnten  auch  Andere,  die  sich  nachher  der  Ansicht  hingaben,  dass 
die  Linie  aus  Punkten  bestehe,  viele  Beweise  finden,  um  zu  zeigen, 
dass  die  Linie  nicht  ins  Unendliche  theilbar  sej. 

Wenn  Sie  jedoch  fragen,  warum  wir  aus  Naturtrieb  so  geneigt 
sind,  die  ausgedehnte  Substanz  zu  theilen,  so  antworte  ich  hier- 
auf: weil  wir  die  Quantität  auf  zweierlei  Weisen  denken,  nämlich 
abstrakt  oder  oberflächlich,  insofern  wir  sie  vermittelst  der  Sinne 
in  der  Phantasie  haben;  oder  als  Substanz  ^™«  M^«  *ltin'h  rifn 
Verstand  fieschiehi.  Betrachten  wir  daher  die  Quantitgtv  insofern 
sie  in  der  Phantasie  ist,  was  sehr  häufig  und  leichter  geschieht, 
so  finden  wir  sie  theÜbar,  endlich,  aus  Theilen  zusammengesetzt 
und  vielfach;  betrachten  wir  sie  aber,  insofern  sie  in  dem  Ver- 
stände ist,  und  fassen  wir  die  Sache  auf,  wie  sie  an  sich  ist,  was 
sehr  schwer  ist,  dann  finden  wir  sie,  wie  ich  Ihnen  vorher  hin- 
l&flgttcTi  Bewiesen  habe,  unendlich,  untheilbar  und  einzig. 

Weil   wir   ferner   Dauer   und   Quantität   beliebig    bestimmen 
können,  wenn  wir  sie  nämlich  als  von  der  Substanz  getrennt  be- 
trachten  und   sie   von  dem  Modus,   mittelst  dessen  sie  von  den 
ewigen  Dingen   kommt,   absondern,    so   entsteht  Zeit  und  Mass, 
nämlich  Zeit,    um  die  Dauer,   Mass,    um  die  Quantität  auf  eine 
solche  Weise  zu  bestimmen,  dass  wir  sie,  so  weit  als  es  möglich 
ist,  leicht  in  der  Phantasie   vorstellen   können.    Dadurch  ferner, 
daö8  wir   die  Affeca'onen   der  Substanz  von  der  Substanz  selber 
trennen  und  sie,  nm  dieselben,  so  weit  es  möglich  ist,  leicht  vor- 
zustellen,  in  Klassen  bringen,   entsteht  die  Zahl,   womit  wir  sie 
bestimmen.    Hieraus  ist  deutlich  zu  ersehen,  dass  Mass,  Zeit  und 
Zahl  nichts  als  Modi  des  Denkens  oder  vielmehr  des  einbildenden 
Vorstellens  sind.    Es  ist  demnach  kein  Wunder,    dass  Alle,   die 
mit   ähnlichen  Begriffen,   die   sie   noch  dazu  schlecht  verstanden 
haben,  den  Fortgang  der  Natur  zu  verstehen  versuchten,  sich  so 
wunderlich  verstrickten,  dacs  sie  sich  endlich  nicht  herauswinden 
konnten,  ohne  Alles   über  den  Haufen  zu  werfen  und  Unsinniges, 
ja  das  Unsinnigste  zuzulaswn.    Denn  da  cm  Vieles  giebt,  was  man 
auf  keine  Weise   mit  der  Phantasie,  sondern  blos  mit  dem  Ver- 
stände fassen   kann,  wie  Substanz,  Kwlgkeit  u.  «.  in.,   so  ist  ea   l 
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eben  so  viel,  wenn  Jemand  Dinge  dieser  Art  mit  solchen  Begriffen 
zu  erklären  sucht ,  die  hlossejjülfs  mittel  der  Phantasie  eind.  als 
ob  er  sich  bemühte,  mit.  seiner  Phantasie  unsinnig  zu  seyn.  Audi 
die  Modi  der  Substanz  selbst  werden  nie  richtig  erkannt  werden 
könneu,  wenn  man  sie  mit  solchen  Gedanjjcfldingen  oder  Hülfs- 
mitleln  der  Phantasie  vermengt.  Denn  wenn  wirdiess  thun,  trennen 
wir  sie  von  der  Substanz  und  dem  Modus,  mittels  welches  sie  aus 
der  Ewigkeit  kommen,  ohne  welche  sie  doch  nicht  richtig  ver- 
standen werden  können. 

Damit  Sie  diess  noch  deutlicher  ersehen,  nehmen  Sie  folgendes 
Beispiel:  wenn  Jemand  die  Dauer  abstrakt  begriffe  und  nie,  indem 
er  sie  mit  der  Zeit  vermengte,  in  Theile  zu  (heilen  anfinge,  so 
könnte  er  nie  erkennen,  auf  welche  Weise  z.  B.  eine  Stunde  vor- 
übergehen könne.  Denn  damit  eine  Stunde  vorübergehe,  wird  es 
nölhig  M'vn.  dasB  zuerst  ihre  Hälfte  und  dann  die  Hälfte  des 
Uebrigen  und  dann  die  Hälfte,  die  von  dieieoi  Uebrfgea  noch  du 
ist,  vorüberginge,  und  wenn  man  so  fort  ins  Unendliche  die  Hfilfle 
von  dem  Uebrigen  abzieht,  wird  man  nie  zum  Ende  der  Stunde 
gelangen  können.  Desslmlb  haben  Viele,  die  die  Gedankendinge 
nieht  von  realen  zu  unterscheiden  gewohnt  sind,  zu  behaupten 
gewagt,  dass  die  Dauer  aus  Momenten  zusammengesetzt  sej,  und 
sind  so  in  die  Scylla  gerathen,  während  sie  die  Charybdis  zu 
vermeiden  wünschten.    Denn  die  Dauer  aus  Momenten  HsaMMfc 

I    setzen,  heisst  eben  so  viel,   als  die  Zahl  aus  der  blossen  Addition 

l  von  Hüllen. 

Da  nun  aua  dem  eben  Gesagten  genugsam  klar  ist,  d«ss_jve<kT 
Zahl  noch  Mass  noch  Zeit,  da  sie  blosse  Hulfcmit-Uil  der  Phan- 
tasie sind,  unendlich  seyn  können,  denn  sonst  wäre  Zahl  ni.-l,; 
Zahl,  Mass  nicht  Mass,  Zeit  nicht  Zeit,  so  ist  hieraus  deutlich  tu 
ersehen,  weeshalb  Viele,  die  diese  drei  mit  den  Dingen  selber 
vermengten,  weil  sie  die  wahre  Natur  der  Dinge  nicht  kannten, 
das  wirklieh  Unendliche  geleugnet  haben.  Aber  wie  elend  ihre 
Schlüsse  sind,  können  die  Mathematiker  ermessen,  die  sieh  von 
Beweisen  solches  Schlages  nicht  in  Dingen  behindern  lassen,  die 
sie  klar  und  bestimmt  aul'gefasst  halten.  Denn  ausserdem,  das* 
sie  Vieles  gefunden  haben,  was  durch  keine  Zahl  erklmi 
kann,  was  die  Unzulänglichkeit  der  Zahlen,  Auch  zu  bestimmen, 
genugsam  offenbart,  haben  sie  auch  Vieles,  was  durch  keine! 
entsprechend  bezeichnet  werden  kann,  sondern  jede  Zahl,  i 
geben  kann,  übersteigt;  und  doch  schlichen  sie  nicht,  dam 
Dinge  wegen  der  Menge  der  Theile  alle  Zahl  IIb 
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desshalb,  weil  die  Natur  dea  Dinges  nicht  ohne  offenbaren  Wider- 
spruch eine  Zahl  leiden  kann,  wie  z.  B.  alle  Ungleichheiten  des  Rau- 
mes, der  zwischen  den  beiden  Kreisen  AB  und  CD  liegt ,  und  alle 
Veränderungen,  die  eine  Materie,  welche  sich  darin 
bewegt,  erleiden  muss,  alle  Zahl  übersteigen.   Und 
diess  schliesst  man  doch  nicht  aus  dem  zu  grossen 
Umfange  des  dazwischen  liegenden  Raumes,  denn 
welchen  kleinen  Theil  davon  wir  auch  nehmen,  die 
Ungleichheiten  dieses  kleinen  Theils  werden  doch  D 

alle  Zahl  abersteigen;  man  sclüiesst  es  auch  nicht  daraus,  was 
bei  anderen  Dingen  vorkommt,  dass  wir  kein  Maximum  und  Mi- 
nimum davon  haben,  denn  beides  haben  wir  in  unserm  Beispiel, 
das  Maximum  AB,  das  Minimum  CD;  wir  schliessen  es  vielmehr 
nur  daraus,  dass  die  Natur  des  Raumes,  der  zwischen  zwei  Kreisen 
liegt,  die  verschiedene  Mittelpunkte  haben,  nichts  Derartiges  zu- 
lassen kann.  Wenn  daher  Jemand  alle  jene  Ungleichheiten  durch 
eine  gewisse  Zahl  bestimmen  wollte,  so  würde  er  auch  zugleich 
bewirken  müssen,  dass  der  Kreis  kein  Kreis  sey. 

So  auch,  um  auf  unser  Thema  zurückzukehren,  wenn  Jemand 
alle  Bewegungen  der  Materie,  die  bisher  gewesen  sind,  bestimmen 
wollte,  indem  er  n&mlich  sie  und  ihre  Dauer  unter  eine  gewisse 
Zahl  und  Zeit  brächte,  so  würde  der  nichts  Anderes  versuchen, 
als  die  körperliche  Substanz,  die  wir  nur  als  daseyend  begreifen 
können,  ihrer  Affectionen  zu  berauben  und  zu  bewirken,  dass  sie 
die  Natur,  die  sie  hat,  nicht  habe.  loh  könnte  diess  hier  deutlich 
beweisen,  so  wie  auch  vieles  Andere,  was  ich  in  diesem  Briefe 
berührt  habe,  wenn  ich  es  nicht  Air  überflüssig  hielte. 

Aus  allem  nun  Gesagten  ist  deutlich  zu  ersehen,  dass  Manches 
seiner  Natur  nach  unendlich  ist  und  auf  keine  Weise  als  endlich  ; 
begriffen  werden  kann,   Manches  aber  krall  seiner  Ursache,   der  , 
es  innewohnt,   unendlich  ist,   was  jedoch,  abstrakt  begriffen,   in  j2_ 
Theile   getheilt   und   als  Endliches  betrachtet  werden  kann;   und 
Manches  endlich  ist  unendlich  oder,  wenn  man  lieber  will,  un- 
begrenzt zu  nennen,  weit  es  mit  keiner  Zahl  erreicht  werden  kann,  .  ■> 
was  man  jedoch  als  grösser  oder  kleiner  denken  kann,  weil  nicht  <  ^ 
folgt,  dass  das  nothwendig  sich  gleich  seyn  muss,  was  durch  keine  * 
Zahl  enekfet  (werden  kann,  wie  aus  dem  angeführten  Beispiele  ; 
\4B*X0m  hinlänglich  offenbar  ist. 
IwiafrMMü salin  triinli   che  Ursachen  der  Irrthümer  und 
¥flto  ilersucbung  über  das  Unendliche  ent» 

Utaftd  m  alle,  wenn  ich  nicht  irre, 
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so  erklärt,  dass  ich  nicht  glaube,  dass  noch  eine  Frage  Ober  das 
Unendliche  übrig  ist,,  die  ich  hier  nicht  berührt  habe,  oder  die  sich  aus 
dem  Gesagten  nicht  sehr  leicht  beantworten  Hesse.  Desshalb  glaube 
ich,  ist  es  nicht  der  Mühe  werth,  Sie  hierbei  länger  aufzuhalten. 

Diess  jedoch  will  ich  noch  beiläufig  bemerken,  dass  die  neueren 
Peripateiiker  meiner  Ansicht  nach  den  Beweis  der  Alten  schlecht 
verstanden  haben,  womit  sie  das  Daseyn  Gottes  darzuthun  strebten. 
Denn  wie  ich  ihn  bei  einem  Juden ,  Rabbi  Ohasdai  genannt,  finde, 
lautet  er  so:  „Wenn  es  einen  Fortgang  der  Ursachen  ins  Unend- 
liche giebt,  so  wird  Alles,  was  es  giebt,  auch  Verursachtes  seyn; 
nun  kommt  aber  keinem  Verursachten  zu,  kraft  seiner  Natur  noth- 
wendig dazuseyn,  folglich  ist  nichts  in  der  Natur,  zu  dessen 
Wesenheit  gehört,  nothwendig  dnzuseyn.  Diess  ist  aber  wider- 
sinnig, folglich  auch  jenes. tt  Die  Kraft  des  Beweises  liegt  dem- 
nach nicht  darin,  dass  es  unmöglich  ist,  dass  es  in  der  Wirklich- 
keit ein  Unendliches  oder  einen  Fortgang  der  Ursachen  ins  Un- 
endliche gebe,  sondern  blos  darin,  dass  man  voraussetzt,  dass 
Dinge,  die  ihrer  Natur  nach  nicht  nothwendig  da  sind,  nicht  von 
einem  seiner  Natur  nach  nothwendig  daseyenden  Dinge  zum  Da- 
seyn bestimmt  werden  können. 

Ich  würde  nun,  weil  mich  die  Zeit  zu  eilen  zwingt,  zu  Ihrem 
zweiten  Brief  übergehen,  doch  das,  was  er  enthält,  werde  ich 
besser,  wenn  Sie  mich  mit  einem  Besuche  beehren,  beantworten 
können.  Ich  bitte  Sie  also,  baldmöglichst  zu  kommen,  denn  die 
Zeit  meines  Umzugs  eilt  rasch  herbei.  So  viel  för  jetzt.  Leben 
Sie  wohl  und  gedenken  Sie  stets  meiner,  der  ich  bin  etc. 


30.  Brief. 

Spinoza  an  Peter  Balling. 

Geliebter  Freund! 

Ihr  letztes  Schreiben,  wenn  ich  nicht  irre  vom  26.  vergangenen 
Monats,  habe  ich  richtig  erhalten;  es  hat  mich  mit  nicht  geringer 
Trauer  und  Betrtibniss  erfüllt,  obgleich  sich  diese  sehr  vermindert 
haben,  wenn  ich  Ihre  ruhige  Einsicht  und  Seelenstfirke  bedenke, 
wodurch  Sie  die  Widerwärtigkeilen  des  Schicksals  oder  vielmehr 
der  Weltmeinung,  gerade  dann,  wenn  sie  Sie  mit  den  stärksten 
Waffen  bekämpfen,  zu  verachten  wissen.  Meine  Betrübnisa  wächst 
jedoch   täglich,   und   desshalb   bitte   und    beschwöre   ich   Sie   bei 
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unserer  Freundschaft,  nicht  zu  unterlassen,  mir  ausfahrlieh  zu  sehrei- 
ben. Was  die  Ahnungen  betrifft,  deren  Sie  erwähnen,  dass  Sie  nämlich 
von  Ihrem  Kinde,  als  es  noch  gesund  und  wohl  war,  solche  Seufzer 
hörten,  wie  es  nachher  ausstiess,  als  es  krank  war  und  bald  nachher 
dem  Schicksale  unterlag,  so  möchte  ich  glauben,  dass  dies»  kein  wirk- 
liches Seufzen,  sondern  blos  Ihre  Einbildung  war,  weil  Sie  sagen, 
dass  Sie,  wenn  Sie  sich  aufrichteten  und  sich  sammelten,  um  es 
zu  hören,  es  nicht  so  deutlich  hörten  als  vorher  oder  nachher, 
wenn  Sie  wieder  in  Schlaf  versunken  waren.  Diess  zeigt  sicher- 
lich, dass  jenes  Seufzen  nichts  als  blosse  Einbildung  war,  die 
ungebunden  und  frei  einen  gewissen  Seufzer  sich  nachdrücklicher 
und  lebendiger  vorstellen  konnte,  als  zur  Zeit,  wo  Sie  sich  auf- 
richteten, um  das  Gehör  nach  einem  bestimmten  Orte  zu  richten. 
Was  ich  hier  sage,  kann  ich  durch  einen  andern  Fall,  der  mir 
vergangenen  Winter  in  Rhjnsburg  begegnete,  bestätigen  und  zu- 
gleich erklären«  Als  ich  an  einem  Morgen,  da  es  bereits  tagte, 
aus  einem  sehr  schweren  Traume  erwachte,  schwebten  mir  die 
Bilder,  die  ich  im  Traume  gesehen  hatte,  so  lebendig  vor  Augen, 
als  ob  es  wirkliche  Gegenstände  wären,  und  besonders  das  Bild 
eines  schwarzen  und  aussätzigen  Brasilianers,  den  ich  nie  vorher 
gesehen  hatte.  Dieses  Bild  verschwand  grösstenteils,  wenn  ich, 
um  mich  durch  etwas  Anderes  zu  zerstreuen,  die  Augen  auf  ein 
Buch  oder  auf  etwas  Anderes  heftete;  sobald  ich  aber  die  Augen 
wieder  von  einem  solchen  Gegenstände  abwendete  und  sie  ohne 
Aufmerksamkeit  auf  etwas  richtete,  erschien  mir  dasselbe  Bild  des 
Mohren  mit  derselben  Lebendigkeit  und  so  öfters,  bis  es  nach  und 
nach  am  Haupte  verschwand.  Ich  sage  nun,  dass  dasselbe,  was 
mir  in  meinem  innern  Sinne  als  Gesicht  erschien,  bei  Ihnen  im 
Gehöre  erschien,  weil  aber  die  Ursache  sehr  verschieden  war,  so 
war  Ihr  Fall  eine  Ahnung,  der  meinige  aber  nicht.  Aus  dem, 
was  ich  jetzt  sagen  werde,  wird  sich  die  Sache  klar  ergeben. 
Die  Wirkungen  der  Einbildungskraft  entstehen  aus  der  Verfassung 
entweder  des  Körpers  oder  des  Geistes.  Diess  beweise  ich,  um 
alle  Weitläufigkeit  zu  vermeiden,  für  jetzt  blos  durch  die  Erfahrung. 
Wir  machen  die  Erfahrung,  dass  Fieber  und  andere  körperliche 
Aufregungen  Ursachen  von  Delirien  sind,  und  dass  diejenigen,  die 
ein  schweres  Blut  haben,  sich  nichts  als  Händel,  Beschwerlich- 
keiten, Morde  und  dgl.  rinHMaa  .Wir  sehen  auch,  dass  die  Ein- 
bildung blos  von  der  Seetang  tauni  wird,  da  sie  er- 
fahrung8gemäss  in  Allem  die  indes  verfolgt  und 
ihre  Bilder  und  Watte  mim  Verstand  seine 
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Beweise,  mit  einander  verkettet  und  verknüpft,  so  dass  wir  f 
nichts  erkennen  kdnnen,  wovon  sich  nicht  die  Vorstellung  sofort 
ein  Bild  mache.  Da  sieh  diess  so  verholt,  so  sage  ich,  dasa  alle 
Wirkungen  der  Phantasie,  die  von  körperlichen  Ursachen  aus- 
gehen, nie  Vorzeichen  künftiger  Dinge  seyn  können,  weil  ihre 
Ureachen  keine  künftigen  Dinge  in  eich  schliessen.  Aber  Wirkun- 
gen der  Phantasie  oder  Bilder,  die  ihre  Ursachen  von  der  Geistes- 
verfassung herleiten,  können  Vorzeichen  von  etwas  Zukünftigem 
seyti,  weil  der  Geist  etwas  Zukünftiges  verwirrt  vorher  wahrneh- 
men kann.  Desshalh  kann  er  sich  diess  so  fest  und  lebendig  in 
der  Phantasie  vorstellen,  als  ob  ein  solches  Ding  gegenwärtig  wäre. 
m'iiiilicli  ein  Vater  (um  ein  dem  Ihrigen  ähnliches  Beispiel  anzu- 
führen) liebt  seinen  Sohn  dermsssen,  dass  er  und  sein  geliebter 
Sohn  gleichsam  ein  und  derselbe  sind.  Und  weil  (nach  dem,  was 
ich  bei  einer  andern  Gelegenheit  nachgewiesen  habe)  von  den 
Afteeüonen  der  Wesenheit  des  Sohnes  und  was  daraus  folgt,  es 
im  Denken  nothwendig  eine  Vorstellung  geben  muss,  und  der 
Vater  wegen  der  Vereinigung,  die  er  mit  seinem  Sohne  hat,  ein 
Thcil  des  genannten  Solines  ist,  so  muss  die  Seele  des  Vaters 
nothwendig  an  der  vovstell  baren  Wesenheit  des  Sohnes  und  seinen 
AfTectionen  und  dem,  was  daraus  folgt,  Theil  nehmen,  wie  ich 
an  einem  andern  Orte  ausführlicher  nachgewiesen  habe.  Weil 
ferner  die  Seele  des  Vaters  in  der  Vorstellung  an  dem,  was  das 
Wesen  des  Sohnes  betrifft,  Theil  hat,  so  kann  er,  wie  gesugt, 
sich  bisweilen  etwas  von  dem,  was  seine  Wesenheit  betrifft,  so 
lebendig  in  der  Phantasie  vorstellen,  als  ob  er  es  vor  sich  hatte, 
wenn  nämlich  folgende  Bedingungen  dabei  zusammentreffen : 

1)  Wenn    der   Fall,   der  dem  Sohne  in  seinem  Lebenslaufe  be- 
gegnen wird,  merkwürdig  isL 
ü)  Wenn    es  ein   solcher  sejn    wird,    den    wir  uns  sehr  leichl 
vorstellen  können. 

3)  Wenn  die  Zeit,  in  der  sich  dieser  Fall  ereignen  wird,  nicht 
sehr  fern  ist. 

4)  Endlich    wenn    der    Körper    wohl  beschatten    ist,    nicht    Uoe 
rüeküielitlieh    der   Gesundheit,    sondern   auch,    wenn    er  frei 
und  aller  SoTgen  und  Beschäftigungen  ledig  iht,  die  ttui 
lieh  die  Sinne  verwirren. 

Dazu    kunn    noch    dienen,    dass  wir    dasjenige  denken, 
meistens  dem  Ähnliche  Vorstellungen   erweckt.     Z.  B.  wenn  1 
wührend    wir    mit  diesem  oder  jenem   reden,  Seufzer  hören,    so 
wird  es  meist  geschehen,  dass,  wenn  wir  wiederum  an  denselben 
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Menschen  denken,  uns  jene  Seufzer,  die  wir,  während  wir  mit 
ihm  redeten,  mit  den  Ohren  vernahmen,  in  Erinnerung  kommen 
werden.  —  Diess,  lieber  Freund,  ist  meine  Ansicht  über  Ihre  Frage. 
Ich  gestehe,  ich  war  sehr  kurz,  aber  ich  habe  mich  bemüht,  Ihnen 
Stoff  zu  geben,  mit  der  ersten  beliebigen  Gelegenheit  an  mich  zu 
schreiben  etc. 

Voorburg,  20.  Juli  1664. 


81.  Brief. 

Wilhelm  van  fflyenbergh  an  Spinoza. 

Mein  Herr  und  unbekannter  Freund  1 

Schon  häufig  habe  ich  Ihre  neulich  herausgekommene  Schrift 
nebst  deren  Anhange  aufmerksam  durchgelesen.  Ich  darf  eher  zu 
Anderen,  als  zu  Ihnen,  von  der  sehr  grossen  Gediegenheit,  die 
ich  darin  gefunden  habe,  und  von  dem  Vergnügen,  welches  ich 
daraus  geschöpft,  erzählen,  doch  das  kann  ich  nicht  verschweigen, 
dass  sie  mir,  je  häufiger  ich  sie  aufmerksam  durchgehe,  um  so 
mehr  gefällt,  und  ich  beständig  etwas  darin  finde,  was  ich  vorher 
nicht  bemerkt  hatte«  Jedoch  will  ich,  um  in  diesem  Briefe  nicht 
als  Schmeichler  zu  ersoheipen ,  den  Verfasser  nicht  all  zu  viel  be- 
wundern« Ich  weiss,  dass  die  Götter  Alles  nur  um  den  Preis 
der  Anstrengungen  verleihen«  Um  Sie  aber  nicht  all  zu  lang  mit 
meiner  Bewunderung  aufzuhalten,  will  ich  Ihnen  sagen,  wer  es 
ist,  und  wie  es  kommt,  dass  er  als  ein  Ihnen  Unbekannter  sich 
eine  solche  Freiheit  nimmt,  an  Sie  zu  schreiben.  Es  ist  ein  Mann, 
der  von  Sehnsucht  nach  reiner  und  lauterer  Wahrheit  getrieben, 
in  diesem  kurzen  und  hinfälligen  Leben,  so  weit  es  unsere  mensch« 
liehe  Geisteskraft  gestattet,  ganz  in  der  Wissenschaft  zu  fassen 
trachtet,  der  sich  bei  der  Erforschung  der  Wahrheit  kein  anderes 
Ziel  vorgesetzt  hat,  als  die  Wahrheit  selbst,  der  durch  die  Wissen« 
schaft  weder  Ehrenstellen  noch  Reiehthum,  sondern  reine  Wahr« 
heit  und  Ruhe,  als  die  Wirkung  der  Wahrheit  zu  erlangen  sucht, 
und  der  unter  allen  Wahrheiten  und  Wissenschaften  sich  an  keiner 
mehr,  als  an  der  Metaphysik,  wenn  auch  nicht  an  der  ganzen, 
so  doch  an  einem  Theile  derselben  sich  ergötzt,  und  der  seine 
ganze  Lebensfreude  danein  gM,  seine  Müsse  und  seine  erübrigten 
Stunden  damit  niTiihrjpflpi  *ht  Jeder  ist  so  glücklich  oder 
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kommenheit,  wohin,  wie  ich  ans  Ihrem  Werke  ersehe,  Sie  bereits 
gelangt  sind.  Mit  einem  Worte,  es  ist  ein  Mann,  den  Sie  näher 
kennen  lernen  könuen,  wenn  es  Ihnen  gefällt,  ihn  sich  so  zu  ver- 
binden, dass  Sie  ihm  seine  stockenden  Gedanken  oufschliessen  und 
gleichsam  durchdringen.  —  Doch,  ich  kehre  zu  Ihrer  Schrill  zurück. 
Wie  ich  darin  Vieles  gefunden  habe,  was  meinem  Geschmack  ausser- 
ordentlich zusagte,  so  habe  ich  noch  einiges  Schwerverdauliche 
angetroffen,  und  was  mir,  als  einem  Ihnen  Unbekannten,  keines- 
wegs ziemen  möchte,  Urnen  so  entgegen  z«  halten,  um  so  mehr, 
da  ich  nicht  weiss,  ob  es  Ihnen  angenehm  oder  unangenehm  st-rn 
wird;  und  dieas  ist  der  Grund,  warum  ich  diess  vorausschickt 
und  Sie  frage,  ob  ich  mir  —  wenn  Sie  in  diesen  Winterabenden 
Zeit  dazu  übrig  haben,  und  es  Ihnen  gefällig  ist,  auf  die  Schwierig- 
keiten, die  für  mich  in  Ihrem  Buche  noch  übrig  sind,  zu  ant- 
worten —  erlauben  darf,  Ihnen  einige  davon  zu  übersenden,  jedoch 
nur  unter  der  Bedingung  und  mit  der  inständigen  Bitte,  d;i>s  id. 
Sie  nicht  an  einer  uoth wendigeren  und  Ihnen  angenehmeren  Sache 
hindere.  Denn  ich  wünsche  gemäss  den  in  Ihrem  Buche  gegebenen 
Versprechungen  nichts  sehnlicher,  als  eine  ausführlichere  Erklärung 
und  Veröffentlichung  Ihrer  Meinungen.  Ich  halte  das,  was  ich 
endlieh  der  Feder  und  dem  Papiere  anvertraue,  Ihnen  mit  per- 
sönlichem Grusse  dargelegt,  weil  mir  jedoch  erstlich  Ihr  Aufenthalt 
unbekannt  war,  sodann  mich  auch  eine  ansteckende  Krankheit 
und  endlich  mein  Geschäft  verhinderten,  wurde  diess  immer  von 
einer  zur  andern  Zeit  verschoben. 

Damit  jedoch  dieser  Brief  nicht  ganz  leer  sey,  und  weil  ich 
auch  die  Hoffnung:  liege,  es  werde  Ihnen  nicht  unangenehm  »eyn, 
will  ich  Ihnen  nur  Eins  vorlegen:  dass  Sie  nämlich  hie  und  da, 
sowohl  in  den  Principien,  als  in  den  metaphysischen  Betrachtungen 
(sei  es,  um  eine  eigene  Meinung  oder  um  den  Cartesius,  dessen 
Philosophie  Sie  lehrten,  zu  erklären)  behaupten,  dass  Erschaffen 
und  Erhalten  eins  und  dasselbe  sey  (was  denen,  die  ihre  Gedanken 
darauf  gerichtet  haben,  an  und  lür  sieh  so  klar  ist,  das»  es  sogar 
der  erste  Begriff  ist),  und  dass  Gott  nicht  blos  die  Substanzen, 
sondern  auch  die  Bewegung  in  den  Substanzen  geschaffen  habe, 
d.  h.  dass  Gott  nicht  nur  durch  fortwährendes  Schaffen  die  Sub- 
stanzen in  ihrem  Zustande,  sondern  auch  ihre  Bewegung:  und  ihr 
Streben  erhalte.  Gott  z.  B.  bewirkt  nicht  nur,  dass  die  Steh-  durch 
Gottes  unmittelbares  Wollen  und  Wirken  (es  ist  eins,  wie  mau 
es  auch  nennen  möge),  (ort dauere  und  in  ihrem  Zulande  verharre. 
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sondern  er  ist  auch  die  Ursache,  dass  sie  sich  in  solcher  Weise 
zur  Bewegung  der  Seele  verhält,  d.  h.  sowie  das  beständige 
Schaffen  Gottes  bewirkt,  dass  die  Dinge  fortdauern,  so  geschieht 
auch  das  Streben  oder  die  Bewegung  der  Dinge  durch  dieselbe 
Ursache  in  ihnen,  weil  es  ausser  Gott  keine  Ursache  der  Bewegung 
giebt.  Es  folgt  also,  dass  Gott  nicht  nur  die  Ursache  von  der 
Substanz  des  Geistes,  sondern  auch  von  jedem  Streben  oder  jeder 
Bewegung  des  Geibtes  ist,  die  wir  Willen  nennen,  wie  Sie  an 
verschiedenen  Orten  behaupten;  aus  welcher  Behauptung  auch 
noth wendig  zu  folgen  scheint,  entweder  dass  es  in  der  Bewegung 
oder  im  Willen  des  Geistes  nichts  Böses  gebe,  oder  dass  Gott  selbst 
unmittelbar  jenes  Böse  bewirke,  denn  auch  da«,  was  wir  böse 
nennen ,  geschieht  durch  die  Seele  und  folglich  durch  einen  solchen 
uumittelbaren  Binfluss  und  die  Mitwirkung  Gottes.  Z.  B.  Adams 
Seele  will  von  der  verbotenen  Frucht  essen,  es  muss  also  nach 
dem  oben  Gesagten  nicht  nur  folgen,  dass  Adams  Wille  dieses 
durch  Gottes  Einfluss  will,  sondern  auch,  wie  gleich  gezeigt  wer- 
den wird,  dass  er  es  so  will;  so  dass  also  jene  verbotene  Hand* 
lung  Adams,  insofern  Gott  nicht  nur  seinen  Willen  bewegte,  son- 
dern auch  insofern  er  diesen  auf  solche  Weise  bewegte,  entweder 
an  sich  nicht  böse  ist,  oder  dass  Gott  selbst  das  zu  bewirken  scheint, 
was  wir  böse  nennen« 

Weder  Sie  noch  Cartesius  scheinen  diesen  Knoten  dadurch  zu 
lösen,  dass  Sie  sagen,  das  Böse  sey  das  Nichtseyende,  wobei  Gott 
nicht  mitwirkt;  denn  wovon  ging  der  Wille  zum  Essen,  oder  der 
Wille  der  Teufel  zum  Uebermuthe  aus?  Denn  da  der  Wille  (wie 
Sie  richtig  bemerken)  nichts  von  dem  Geiste  selbst  Verschiedenes, 
sondern  diese  oder  jene  Bewegung  oder  ein  Streben  des  Geistes 
ist,  so  wird  sowohl  zu  dieser,  als  zu  jener  Bewegung  die  Mit- 
wirkung Gottes  nöthig  seyn.  Nun  ist  aber,  wie  ich  aus  Ihren 
Schrillen  sehe,  Gottes  Mitwirkung  nichts  Anderes,  als  eine  Sache 
durch  seinen  Willen  auf  diese  oder  jene  Art  bestimmen;  woraus 
folgt,  dass  also  Gott  gleichermaßen  bei  dem  bösen  Willen,  sofern 
er  böse  ist,  wie  bei  dem  guten,  sofern  er  gut  ist,  mitwirke  d.  h. 
ihn  bestimme.  Denn  der  Wille  Gottes,  der  schlechthin  die  Ur- 
sache von  Allem  ist,  was  sowohl  in  der  Substanz,  als  in  dem 
Streben  da  ist,  scheint  auch  die  erste  Ursache  des  bösen  Willens  zu 
seyn,  insofern  er  böse  ist  Sodann  geschieht  keine  Willens- 
bestimmung in  uns,  ohne  dass  Gott  sie  von  Ewigkeit  her  gewusst 
hat;  sonst,  wenn  er  sie  zJuhlL'gmriiifflt  hat,  setzen  wir  in  Gott  eine 
UnvollkommenhetLn  A*rie  Gott  anders  gewusst,  als 
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durch  seine  Bathsclilüsse?  Seine  Rathschlüsse  sind  also  die  Ursache 
unserer  Bestimmungen,  und  so  scheint  wiederum  zu  folgen,  das» 
der  böse  Wille  entweder  nichts  Böses  ist,  oder  dass  Gott  die  un- 
mittelbare Ursache  jenes  Bösen  ist  und  es  bewirkt.  Die  Unter- 
scheidung der  Theologen  zwischen  der  Handlung  und  dem  der 
Handlung  anhängenden  Bösen  kann  hier  nicht  Statt  finden,  denn 
Gott  hat  sowohl  die  Handlung,  als  die  Weise  der  Handlung  be- 
schlossen, d.  b.  Gott  hat  nicht  nur  beschlossen,  dass  Adam  essen 
sollte,  sondern  auch,  dass  er  nothwendig  gegen  den  Befehl  essen 
sollte.  Es  scheint  demnach  wiederum  zu  folgen,  dass  entweder 
das  Essen  des  Adam  gegen  die  Vorschrift  nicht  böse  ist,  oder  dass 
Gott  selbst  es  bewirkt. 

Diess  ist  es,  hochverehrter  Herr,  was  ich  im  Augenblicke  ii 
Ihrer  Schrift  nicht  begreifen  kann,  denn  es  ist  gewagt,  auf  beiden 
Seiten  das  Aeusserste  zu  behaupten.  Von  Ihrem  Scharfsinn  igen 
Urlheile  und  Ihrem  Fleisse  erwarte  ich  aber  eine  mich  befriedigende 
Antwort,  und  hoffe,  dass  ich  in  meinen  folgenden  Briefen  zeigen 
werde,  wie  viel  icb  Ihnen  dafür  schuldig  bin.  Seyen  Sie,  ver- 
ehrter Herr,  überzeugt,  dass  ich  aus  keiner  andern  Ursache,  als 
aus  Liebe  zur  Wahrheit  nach  diesen  Dingen  frage.  Ich  bin  frei, 
tut  keinen  Beruf  gebunden,  ernähre  mich  von  ehrbarem  Handel 
und  wende  die  Zeit,  die  mir  übrig  bleibt,  auf  diese  Gegenstande. 
Ich  bitte  noch  ergebenst,  dass  Ihnen  meine  Einwendungen  nicht 
unangenehm  seyn  mögen.  Wenn  Sie  Willens  sind,  mir  hieraaf 
zu  antworten,  was  ich  sehnlichst  wünsche,  so  schreiben  Sie  an  etc. 
Dortrecht,  den  12.  Decbr.  1664. 

Wilh.  van  Blyenbergh. 


33.  Brief. 

Spinoza  an  Wilh.  van  Blyenbergh. 
Unbekannter  Freund  I 
Ihren  Brief  vom  12.  Deeember,  der  in  einem  andern  vom  44 
desselben  Monats  beigeschlossen  war,  habe  ich  erst  am  26.  zu  Schie- 
dam  erhalten,  aus  welchem  ich  ersehen  habe,  dass  Sie  innige 
Liebe  zur  Wahrheit  haben,  und  diese  allein  das  Ziel  aller  Ihrer 
Bestrebungen  ist.  Diess  hat  mich,  dessen  Seele  ebenfall«  att 
nichts  Anderes  gerichtet  ist,  zu  dem  Schlüsse  gebracht,  nicht  nur 
Ihrem  Wunsch,   Ihre   mir  jetzt  übersandten  und   in  Zukunft  n 
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übersendenden  Fragen  nach  meinen  Verstandeskräften  zu  beant- 
worten, vollkommen  zu  willfahren ,  sondern  auch  von  meiner  Seite 
Alles  beizutragen,  was  einer  weiteren  Bekanntschaft  und  aufrich- 
tigen Freundschaft  dienen  kann;  denn  was  mich  betrifft,  so  stelle 
ich  unter  allem  dem ,  was  nicht  in  meiner  Macht  ist,  nichts  höher, 
als  mit  aufrichtigen  Wahrheitsfreunden  Freundschaft  zu  schliessen, 
weil  ich  glaube,  dass  wir  durchaus  nichts  in  der  Welt,  was  nicht 
in  unserer  Gewalt  ist,  ruhiger  lieben  können,  als  solche  Menschen, 
weil  es  ebenso  unmöglich  ist,  die  liebe  aufzulösen,  die  sie  gegen- 
seitig für  einander  hegen  —  indem  dieselbe  in  der  Liebe,  die  jeder 
von  ihnen  zur  Wahrheitserken ntniss  hat,  begründet  ist  —  ats  es 
unmöglich  ist,  die  einmal  erfasste  Wahrheit  selbst  nicht  festzu- 
halten. Diese  Liebe  ist  überdiess  die  höchste  und  angenehmste, 
die. es  in  Dingen,  die  nicht  in  unserer  Willkür  stehen,  geben  kann, 
indem  nichts  als  die  Wahrheit  die  verschiedenen  Sinnesweisen  und 
Gemüther  ganz  zu  vereinen  vermag.  Ich  schweige  von  den  hohen 
Vortheilen,  die  daraus  entspringen,  um  Sie  nicht  länger  bei  Dingen 
aufzuhalten,  die  Sie  ohne  Zweifel  selbst  wissen,  obwohl  ich  es 
bis  jetzt  gethan  habe,  um  Ihnen  desto  besser  zu  zeigen,  wie  an- 
genehm mir  es  auch  in  Zukunft  seyn  wird ,  Gelegenheit  zu  Enden, 
Ihnen  meine  Dienstwilligkeit  zu  erweisen. 

Um  jedoch  die  gegenwärtige  Gelegenheit  zu  ergreifen,  will 
ich  zur  Sache  kommen  und  auf  Ihre  Frage  antworten,  die  sich 
darum  dreht,  nämlich:  dass  es.  klar  zu  folgen  scheine,  sowohl  aus 
Gottes  Vorsehung ,  die  sich  von  seinem  Willen  nicht  unterscheidet, 
als  aus  Gottes  Mitwirkung  und  seiner  fortwährenden  Erschaffung 
der  Dinge,  dass  es  entweder  keine  Sünden  und  kein  Böses  giebt, 
oder  dass  Gott  diese  Sünden  und  dieses  Böse  bewirkt  Sie  er- 
klären aber  nicht,  was  Sie  unter  dem  Bösen  verstehen,  und  so 
viel  man  aus  dem  Beispiel  von  dem  bestimmten  Willen  Adams 
entnehmen  kann,  scheinen  Sie  unter  dem  Bösen  den  Willen  selbst 
zu  verstehen ,  sofern  er  in  solcher  Weise  bestimmt  gefasst  würde, 
oder  sofern  er  dem  Gebote  Gottes  widerstritte,  und  desshalb  sagen 
Sie  (wie  ich  ebenfalls,  wenn  sich  die  Sache  so  verhielte),  es  sey 
ein  grosser  Unsinn  eines  von  diesen  beiden  aufzustellen,  nämlich: 
dass  Gott  selbst  die  Dinge,  die  gegen  seinen  Willen  sind,  bewirke, 
oder  dass  dieselben  gutseyen,  trotzdem  dass  sie  gegen  den  Willen 
Gottes  stritten.  Was  mich  betrifft,  kann  ich  nicht  zugeben,  dass 
Sünde  und  Böses  etwas  Positives  sind,  und  noch  viel  weniger,  dass 
etwas  gegen  den  Willen  Gottes  ist  oder  geschieht  Im  Gegen- 
teile sage  ich   nicht  nur',  daw  die  Stade  nichts  Positives  ist, 
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sondern  ich  behaupte  auch,  dass  wir  nur  uneigentlich  oder  nach 
menschlicher  Sprachweise  sagen  können,  dass  wir  gegen  Gott  sün- 
digen, wie  wenn  wir  sagen,  dass  die  Menschen  Gott  beleidigen. 

Denn  was  das  erste  betrifft,  so  wissen  wir,  dass  Alles,  was 
ist,  an  und  für  sich  betrachtet,  ohne  Rücksicht  auf  etwas  Anderes, 
Vollkommenheit  einschliesst,  die  sich  in  jeder  Sache  Boweit  er- 
streckt, als  sieh  die  Wesenheit  der  Sache  selbst  erstreckt,  denn 
die  Wesenheit  ist  auch  nichts  Anderes.  Ich  nehme  z.  B.  den  Eni- 
schluss  oder  den  bestimmten  Willen  Adams,  von  der  verbotenen 
Frucht  zu  essen.  Dieser  Entschluss  oder  dieser  bestimmte  Wille 
an  sich  allein  betrachtet,  schliesst  so  viel  Vollkommenheit  ein,  a.1- 
er  an  Realität  ausdrüekt,  und  das  kann  man  daraus  erkennen, 
dass  wir  nämlich  in  den  Dingen  keine  Unvollkommen  hei  t  wahr- 
nehmen können,  wenn  wir  nicht  auf  andere  Dinge  Acht  haben, 
die  mehr  Realität  haben;  und  desshalb  können  wir  in  dem  Be- 
schlüsse Adams,  wenn  wir  ihn  an  sieh  betrachten  und  ihn  nicht 
mit  andern  vollkommeneren  oder  einen  vollkommeneren  Zustand 
darstellenden  Dingen  vergleichen,  keine  Unvollkommenlieit  linden; 
ja  man  kann  ihn  sogar  mit  unendlichen  anderen  in  Vergleich  da- 
mit weit  vollkommeneren  Dingen  vergleichen,  wie  mit  Steinen, 
Baumstämmen  u.  a.  w.  Dieea  giebt  in  der  That  auch  jeder  zu, 
denn  jeder  betrachtet  die  Dinge,  die  er  bei  dem  Menschen  ver- 
abscheut  und  mit  Widerwillen  ansieht,  bei  den  Thieren  mit  Be- 
wunderung, wie  die  Kriege  der  Bienen  und  die  Eifersucht  der 
Tauben  u.  s.  w.,  was  man  bei  den  MeriBchen  verachtet,  nnd 
nichts  desto  weniger  hallen  wir  darum  die  Thiere  für  vollkommener. 
Da  diess  so  ist,  so  folgt  klar,  dass  die  Sünden,  da  sie  nichts  als 
eine  Un Vollkommenheit  anzeigen,  nicht  in  Etwas  bestehen  können, 
was  eine  Realität  ausdrückt,  wie  in  Adams  Besehlues  und  in  dessen 
Ausführung. 

Ueberdiess  können  wir  auch  nicht  sagen,  dass  Adams  Wille 
mit  dem  Gesetze  Gottes  streite  und  desswegen  böse  sev,  weil 
er  Gott  missfiel;  denn  ausserdem,  dass  es  eine  grosse  Unvoll- 
kommenheit  in  Gott  setzte,  wenn  etwas  gegen  seinen  Willen  ge- 
schähe und  wenn  er  etwas  verlangte,  dessen  er  nicht  mächtig 
wäre,  und  seine  Natur  auf  solche  Weise  bestimmt  wäre,  dass  er, 
wie  die  erschaffenen  Wesen,  mit  manchen  Dingen  Sympathien,  mit 
anderen  Antipathien  hätte,  so  würde  es  auch  überhaupt  mit  dun 
Willen  der  göttlichen  Natur  streiten;  denn  weil  dieser  von  seinem 
Verstände  nicht  verschieden  ist,  so  ist  es  ebenso  unmöglich,  dass 
etwas  gegen  seinen  Willen,  als  dass  etwas  gegen  Beinen  Verstand 
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geschieht,  d.  h.  das,  was  gegen  seinen  Willen  geschähe,  müsste 
solcher  Natur  seyn,  dass  es  auch  seinem  Verstände  widerstritte, 
wie  z.  B.  ein  rundes  Viereck.  Weil  nun  also  der  Wille  oder  der 
Beschluss  Adams,  an  sich  betrachtet,  weder  böse  noch  auch 
eigentlich  gesprochen  gegen  den  Willen  Gottes  war,  so  folgt,  dass 
Gott  die  Ursache  davon  seyn  könne,  ja,  nach  jenem  Grunde,  den 
Sie  bemerken,  seyn  müsse;  jedoch  nicht,  in  sofern  er  böse  war, 
denn  das  Böse,  das  darin  war,  war  nichts  Anderes,  als  der  Zu- 
stand der  Beraubung,  welchen  Adam  wegen  jener  That  annehmen 
musste,  und  es  ist  gewiss,  dass  die  Beraubung  nicht  etwas  Posi- 
tives ist,  und  dass  dieselbe  in  Rücksicht  auf  unseren,  nicht  aber 
auf  Gottes  Verstand  so  genannt  wird.  Diess  entspringt  aber  dar- 
aus, weil  wir  alles  Einzelne  derselben  Gattung,  Alles  das  z.  B., 
was  eine  äussere  Menschengestalt  hat,  durch  eine  und  dieselbe 
Definition  ausdrücken  und  desshalb  urtheilen ,  Alles  das  sey  gleich 
geeignet  zu  der  höchsten  Vollkommenheit,  die  wir  aus  solcher 
Definition  ableiten  können;  wenn  wir  aber  Eines  finden,  dessen 
Werke  jener  Vollkommenheit  widerstreiten,  dann  urtheilen  wir 
davon ,  dass  es  derselben  beraubt  sey  und  von  seiner  Natur  abirre, 
was  wir  nicht  thun  würden,  wenn  wir  es  nicht  auf  eine  solche 
Definition  zurückgebracht  und  ihm  eine  solche  Natur  beigelegt 
hätten.  Weil  aber  Gott  die  Dinge  weder  abstrakt  kennt,  noch 
derartige  allgemeine  Definitionen  bildet,  noch  den  Dingen  mehr 
Realität  zukommt,  als  der  göttliche  Verstand  und  die  göttliche 
Macht  ihnen  beigelegt  und  in  der  That  verliehen  hat,  so  folgt 
offenbar,  dass  man  von  jener  Beraubung  nur  rücksichtlich  unseres 
Verstandes,  nicht  aber  rücksichtlich  des  göttlichen  sprechen  kann. 

Dadurch  ist,  wie  mir  scheint,  die  Frage  ganz  gelöst  Um 
jedoch  den  Weg  noch  mehr  zu  ebnen  und  allen  Zweifel  zu  heben, 
muss  ich  nothwendig  folgende  zwei  Fragen  beantworten,  nämlich 
erstens:  warum  die  Schrift  sagt,  Gott  verlange,  dass  sich  die 
Gottlosen  bekehren;  und  auch,  warum  er  dem  Adam  verboten 
hat,  von  dem  Baume  zu  essen,  da  er  doch  das  Gegentheil  be- 
schlossen hatte.  Zweitens,  dass  aus  meinen  Worten  zu  folgen 
scheine,  dass  die  Gottlosen  durch  Stolz,  Habsucht,  Verzweif- 
lung u.  8.  w.  Gott  eben  so  verehren,  als  die  Guten  durch  Edel- 
sinn, Geduld,  Liebe  u.  s.  w.,  weil  sie  ja  den  Willen  Gottes  voll- 
ziehen. 

Zur  Beantwortung  des  ersten  sage  ich,  dass  die  Schrift,  weil 
sie  vorzüglich  für  das  Volk  passt  und  dient,  beständig  in  mensch- 
licher Weise  spricht;   denn  das  Volk  ist  zum  Begreifen  der  er- 
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liubenen  Dinge  ungeschickt,  und  das  ist  der  Grund,  weeahalb  ich 
überzeugt  bin,  daes  Alles,  was  Gott  den  Propheten  als  zum  Heile 
nothwendig  geoll'enbart  hat,  in  Gesetzesforra  niedergeschrieben  ist; 
und  auf  diese  Weise  haben  die  Propheten  ganae  Gleichnisse  er- 
dichtet, indem  sie  nämlich  Gott,  weil  er  die  Mittel  des  Heiles  uud 
des  Verderbens  geoffenbart  hatte  und  deren  Ursache  war,  als 
König  und  Gesetzgeber  schilderten  j  die  Mitlei,  die  nichts  als  Ur- 
sachen sind,  Gesetze  nannten  und  sie  nach  Art  und  Weise  der 
Gesetze  niederschrieben;  das  Heil  und  das  Verderben,  die  nur 
Wirkungen  sind,  die  nothwendig  aus  jenen  Mitteln  fliessen,  als 
Belohnung  und  Strafe  aufstellten  und  mehr  nach  diesem  Gleich- 
nisse, als  nach  der  Wahrheit  alle  ihre  Worte  ordneten  und  Gv>U 
hie  und  da  wie  einen  Menschen  darstellten,  bald  erzürnt,  bald 
barmherzig,  bald  Zukünftiges,  bald  von  Eifer  und  Argwohn  er- 
griffen, ja  vom  Teufel  seihet  betrogen,  so  dass  die  Philosopheu 
und  mit  ihnen  Alle,  die  über  dem  Gesetze  sind,  d.  b.  die  die 
Tugend  nicht  wie  ein  Gesetz,  sondern  aus  Liebe,  weil  sie  das 
Vorzüglichste  ist,  befolgen,  an  derartigen  Worten  keinen  Anstoss 
uehmen  dürfen. 

Demnach  bestand  das  dem  Adam  erlassene  Gebot  blos  darin, 
daBs  Gott  dem  Adam  offenbarte,  dass  das  Essen  von  jenem  Baume 
den  Tod  bewirke,  wie  er  uns  durch  den  natürlichen  Verstand 
offenbart,  daes  Gift  tödtlicb  ist.  Wenn  Sie  aber  fragen,  zu  welchem 
Zwecke  er  diess  ihm  offenbart  habe,  gebe  ich  zur  Antwort,  um 
ihn  durch  Wissen  um  so  vollkommener  zu  machen.  Gott  nun 
fragen,  warum  er  ihm  nicht  einen  vollkommeneren  Willen  gegeben 
habe,  ist  eben  so  unsinnig,  als  zu  fragen,  warum  er  dem  Kreise 
nicht  alle  Eigenschaften  der  Kugel  gegeben  habe,  wie  aua  dem 
oben  Gesagleu  ganz  deutlich  folgt,  und  ich  in  der  Anmerkung  ia 
Lehrsatz  15  im  ersten  Theile  der  nach  geometrischer  Methode  be- 
wiesenen cartesischen  Principien  dargethan  habe. 

Was  die  zweite  Schwierigkeit  betrifft,  so  ist  es  zwar  wahr, 
dass  die  Gottlosen  den  Willen  Gottes  auf  ihre  Weise  ausdrücken, 
sie  sind  jedoch  desshalb  mit  den  Guten  in  keinem  Betreffe  tu 
vergleichen.  Denn  je  mehr  Vollkommenheit  eine  Sache  hat,  um 
so  mehr  Theil  hat  sie  auch  an  der  Göttlichkeit  und  drückt  um  so 
mehr  Gottes  Vollkommenheit  aus.  Da  also  die  Guten  unschätzbar 
mehr  Vollkommenheit  als  die  Schlechten  haben,  so  kano  auch  ihre 
Tugend  mit  der  Tugend  der  Schlechten  nicht  verglichen  werden, 
desswegen  weil  die  Schlechten  die  gottliche  Liebe  entbehren,  die 
aus  der  Erkenntuiss  Gottes  fliesst  und   durch  die  wir   allein  an* 
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nach  anserem  menschlichen  Verstände  Diener  Gottes  nennen.  Ja, 
weil  sie  Gott  nicht  kenndn,  sind  sie  nichts  ab  ein  Werkzeug  in 
der  Hand  des  Künstlers,  welches  unbcwusst  dient  und  im  Dienste 
verbraucht  wird.  Die  Guten  dagegen  dienen  mit  Berwusstseyft  und 
werden  durch  Dienen  vollkommener. 


33.  Brief. 

Wilhelm  van  Blyenbergh  an  Spinoza. 

Werthester  Herr  und  Freund! 
Im  ersten  Augenblicke,  als  ich  Ihren  Brief  erhielt  und  schnell 


durchlief,  war  ich  Willens,  ihn  nicht  nur  sogleich  m  beantworten, 
sondern  auch  Vieles  zu  verwerfen.  Je  mehr  ich  ihn  jedoch  durch- 
las, desto  weniger  Stoff  au  Einwendungen  fand  ich,  und  bo  gross 
das  Verlangen  war,  das  mich  ergriffen  hatte,  ihn  au  lesen,  so 
gross  war  das  Vergnügen,  das  ich  beim  Lesen  empfand.  Bevor 
ich  jedoch  zu  meiner  Bitte  gehe,  dass  Sie  mir  nämlich  einige 
Schwierigkeiten  lösen  mögen,  müssen  Sie  zuerst  wissen,  dass  ich 
zwei  Hauptregeln  habe,  wonach  ich  immer  zu  philoeophiren  strebe: 
die  erste  Regel  ist  der  klare  und  bestimmte  Begriff  meines  Ver- 
standes, die  zweite  das  offenbarte  Wort  Gottes  oder  Gottes  Wille« 
Mit  ersterer  suche  ich  ein  Freund  der  Wahrheit,  mit  beiden  aber 
ein  christlicher  Philosoph  zu  seyn;  und  wenn  es  mir  nach  langer 
Prüfung  einmal  begegnet,  dass  meine  natürliche  Erkenntniss  ent- 
weder mit  diesem  Worte  zu  streiten  oder  weniger  gut  mit  ihm 
übereinzustimmen  scheint,  so  hat  dieses  Wort  bei  mir  so  viel 
Ansehen,  dass  die  Begriffe,  die  ich  mir  als  klar  vorstelle,  mir 
eher  verdächtig  sind,  als  dass  ich  sie  über  und  gegen  jene  Wahr- 
heit, die  ich  mir  in  jenem  Buche  vorgeschrieben  glaube,  setzte. 
Und  was  Wunder?  denn  ich  will  fest  glauben,  jenes  Wort  öey 
Gottes  Wort,  d.  h.  es  sej  von  dem  höchsten  und  vollkommensten 
Gotte  gekommen,  der  mehr  Vollkommenheiten  in  sich  sehliesst, 
als  ich  begreifen  kann;  und  vielleicht  wollte  er  von  sich  selbst 
und  seinen  Werken  mehr  Vollkommenheiten  bekannt  machen,  als 
ich  mit  meinem  endlichen  Verstände  heute,  heute,  sage  ich,  be- 
greifen kann;  denn  es  kann  geschehen,  dass  ich  mich  selber  durch 
meine  Werke  grösserer  Vollkommenheiten  beraubt  habe,  und  da- 
her könnte  ich,  wem.  iah  vielleicht  mit  jener  Vollkommenheit  be- 
gabt wäre,  derer*  Uk4  rigane  Handlungen  beraubt  bin,  be- 
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greifen,  dass  alles  das,  was  in  jenem  Worte  uns  aufgestellt  und 
gelehrt  wird,  mit  meinen  gesundesten  Gelstesbegrifien  im  Einklänge 
stehe.  Weil  ich  mir  aber  selbst  verdächtig  bin,  ob  ich  nicht  durch 
fortwährenden  Irrthum  mich  selbst  eines  bessern  Zustande«  beraubt 
habe,  und,  wie  Sie  in  den  Prinzipien  Th.  1,  Lehrsatz  15,  aufstellen, 
unsere  Erkenntniss,  wenn  sie  noch  so  klar  ist,  noch  eine  Un Voll- 
kommenheit einschliesst ,  so  neige  ich  mich  lieber  auch  ohne  Grund 
zu  jenem  Worte  hin,  gestützt  auf  dieses  Fundament,  dass  es  von 
dem  Vollkommensten  ausgegangen  ist  (denn  das  setze  ich  jetzt 
voraus,  weil  der  Beweis  davon  nicht  hieher  gehört  oder  zu 
lang  seyn  würde)  und  desshalb  von  mir  geglaubt  werden  mon, 
Wenn  ich  mich  nun  blos  von  meiner  ersten  Regel  mit  Ausschluss 
der  zweiten  leiten  Hesse,  als  ob  ich  sie  nicht  hätte,  oder  sie  nicht 
dawäre,  und  darnach  über  Ihren  Brief  urtheilte,  so  müsste  ich 
Vieles  zugeben,  wie  ich  auch  zugebe,  und  müsste  gegen  Ihre 
subtilen  Begriffe  Bedenken  tragen.  Die  zweite  Regel  aber  zwingt 
mich,  weit  anderer  Meinung  als  Sie  zu  seyn,  doch  will  ich  jene 
nach  Massgabe  eines  Briefes  unter  Leitung  der  einen  and  der 
andern  Regel  etwas  ausführlicher  prüfen. 

Zuvörderst  hatte  ich  gemäss  der  unter  erstens  aufgestellten 
Regel  gefragt,  ob  es  nicht,  weil  nach  Ihrem  8atze  Erschaffen  und 
Erhalten  ein  und  dasselbe  war,  und  weil  Gott  nicht  nnr  die  Dinge, 
sondern  auch  die  Bewegungen  und  Modi  der  Dinge  in  ihrem  Zu- 
stande verbleiben  machte  d.  h.  mit  ihnen  zusammen  wirkte,  dar- 
aus zu  folgen  schiene,  dass  es  kein  Böses  giebt,  oder  data  Gott 
selbst  das  Böse  bewirke,  indem  ich  mich  auf  die  Regel  stützte, 
dass  nichts  gegen  den  Willen  Gottes  geschehen  kann,  sonet  würde 
es  eine  Unvollkommenheit  in  sich  schliessen,  oder  es  mftasten  die 
Dinge,  die  Gott  bewirkt  (worunter  auch  die  Dinge,  die  wir  böse 
nennen,  begriffen  scheinen),  auch  böse  seyn.  Weil  aber  auch 
das  einen  Widerspruch  einschliesst,  und  ich,  wie  ich  denselben 
auch  wenden  und  drehen  mag,  mich  nicht  von  der  Setcong  eines 
Widerspruchs  frei  machen  konnte,  wendete  ich  mich  desshalb  an 
Sie,  als  den  besten  Ausleger  Ihrer  Begriffe.  In  Ihrer  Antwort 
sftgen  Sie,  dass  Sie  auf  Ihrer  ersten  Ansicht  bestehen,  data  näm- 
lich nichts  gegen  den  Willen  Gottes  geschehe  oder  geschehen 
könne.  Da  aber  diese  Schwierigkeit  einer  Antwort  bedurfte,  ob 
also  Gott  etwas  Böses  tbue,  so  leugnen  Sie,  „dass  die  Bande 
etwas  Positives  sey,tt  und  fügen  hinzu,  „man  könne  nur  ganz 
uneigentlich  sagen,  dass  wir  gegen  Gott  sündigen, tt  and  ii 
hange  Th.  1,  Cap.  6  sagen  Sie:  „Es  giebt  kein  schlechthin 
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wie  an  eich  offenbar  ist,  denn  was  da  ist,  schließet,  an  sieh  be- 
trachtet, ohne  Rücksicht  auf  irgend  etwas  Anderes,  eine  Voll- 
kommenheit in  sich ,  die  sich  immer  in  jeder  Sache  soweit  erstreckt, 
als  sich  die  Wesenheit  der  Sache  selbst  erstreckt,  nnd  desshalb 
folgt  ganz  klar,  dass  die  Sünden,  weil  sie  nichts  als  eine  Unvoll- 
kommenheit  bezeichnen ,  nicht  in  etwas  bestehen  können ,  was  eine 
Wesenheit  auedrückt"  Wenn  die  Sünde,  das  Böse,  der  Irrthum, 
oder  wie  man  es  nennen  will,  nichts  Anderes  ist,  als  den  voll- 
kommenen Zustand  verlieren  oder  dessen  beraubt  werden,  so 
scheint  schlechterdings  zu  folgen,  dass  das  Daseyn  nicht  etwa 
etwas  Böses  oder  eine  Unvollkommenheit  ist,  sondern  dass  irgend 
ein  Böses  in  einer  vorhandenen  Sache  entstehen  kann.  Denn  das 
Vollkommene  wird  durch  eine  ebenso  vollkommene  Handlung 
nicht  eines  vollkommeneren  Zustandes  beraubt  werden,  sondern 
wohl  dadurch,  dass  wir  uns  zu  einem  Unvollkommenen  hinneigen, 
weil  wir  die  uns  überlassenen  Kräfte  missbrauchen.  Diess  scheinen 
Sie  nicht  böse,  sondern  weniger  gut  zu  nennen,  weil  die  Dinge 
an  sich  betrachtet,  Vollkommenheit  in  sich  schliessen,  sodann, 
weil  den  Dingen,  wie  Sie  sagen,  nicht  mehr  Wesenheit  zukommt, 
als  der  göttliche  Verstand  und  Macht  ihnen  zuertheilt  hat  und 
wirklich  überträgt;  und  desshalb  können  sie  auch  nicht  mehr  Da- 
seyn in  ihren  Handlungen  zeigen,  als  sie  Wesenheit  empfangen 
haben.  Denn,  wenn  ich  nicht  mehr  noch  weniger  Verrichtungen 
vollführen  kann,  als  ich  Wesenheit  erhielt,  so  kann  man  auch 
keine  Beraubung  eines  vollkommeneren  Zustandes  erdichten,  denn 
wenn  nichts  gegen  den  Willen  Gottes  geschieht,  und  wenn  nur 
allein  so  viel  geschieht,  als  Wesenheit  übertragen  ist,  wie  kann 
das  Böse,  welches  Sie  die  Beraubung  des  besseren  Zustandes 
nennen,  gedacht  werden?  Wie  ist  Jemand  im  Stande,  durch  eine 
so  festgesetzte  und  abhängige  Handlung  den  vollkommeneren  Zu- 
stand zu  verlieren?  Ich  bin  daher  der  Ueberzeugung,  dass  Sie, 
hochgeehrter  Herr,  eines  von  beiden  behaupten  müssen,  entweder 
dass  ea  etwas  Böses  giebt,  oder  wenn  nicht,  dass  es  keine  Be- 
raubung dea  besseren  Zustandes  geben  kann.  Denn  dass  es  kein 
Böses  gebe  und  man  doch  des  besseren  Zustandes  verlustig  werde, 
scheint  mir  im  Widerspruch  zu  stehen.  Sie  werden  aber  sagen, 
durch  die  Beraubung  dea  vollkommeneren  Zustandes  fallen  wir 
zwar  ins  weniger  Guts,  aber  aoMeehthin  nicht  ins  Böse.  Sie  haben 
(Anhang,  Th.  1,  Gapjlh«**  —lehrt,  dass  man  nicht  über  Worte 
streiten  aolle,  dijtfip  *  niehtj  ob  jenes  schlechthin 

genannt  werden  Mi  ttn  nur^  ob  nicht  aus  einem 


besseren  in  einen  schlimmeren  Zustand  fallen,  bei  uns  i 
ein  schlinitnerer  Zustand  oder  ein  schlechter  Znstand  genannt  wird 
und  genannt  werden  muss.  Aber  Sie  werden  dagegen  einwenden, 
jener  böse  Zusland  enthält  noch  viel  Gutes;  ich  aber  frage,  ob 
nicht  derjenige  Mensch,  der  durch  seine  Unklugbeit  Ursache  ge- 
wesen ist,  dass  er  des  vollkommeneren  Zustandes  beraubt  wurde 
und  folglich  nun  geringer  ist,  als  er  vorher  war,  böse  genannt 
werden  kann? 

Um  aber  der  vorhergehenden  Sc  hl  uss  folger  un  g ,  weil  Ihnen 
einige  Schwierigkeiten  in  Bezug  darauf  bleiben,  auszuweichen, 
behauptet!  Sie,  dHBS  es  zwar  ein  Böses  gebe  und  in  Adam  gewesen 
sey,  daee  es  aber  nichts  Positives  sey  und  wohl  in  Rücksicht  auf 
unsere,  nicht  über  auf  Gottes  Erkenntnis«  so  genannt  werde,  und 
dass  es  in  Rücksicht  auf  uns  Beraubung  (jedoch  nur  soweit  wir 
uns  dadurch  der  besten  Freiheit,  die  auf  unsere  Natur  Bezug  hat 
und  in  unserer  Macht  ist,  selbst  berauben),  in  Rücksicht  auf  Gotl 
uber  Verneinung  sey.  Hier  aber  wollen  wir  untersuchen,  ob  das, 
was  Sie  böse  nennen,  wenn  es  nämlich  in  Bezug  auf  uns  böse 
wäre,  nicht  böse  wäre,  ferner  ob  das  Böse  —  so,  wie  Sie  wollen 
verstanden  —  hinsichtlich  Gottes  nur  Verneinung  genannt  wer- 
den müsse. 

Auf  das  erste  glaube  ich  schon  obeu  gewisser masseis  geant- 
wortet j.u  haben,  and  obwohl  ich  zugebe,  dass,  wenn  ich  weniger 
vollkommeu  bin,  als  ein  anderes  Wesen,  dieses  noch  nichts  Böses 
in  mir  setzen  könne,  weil  ich  ja  keinen  besseren  Zustand  vom 
Schöpfer  verlangen  kann,  und  es  blos  bewirken  könne,  dass  mein 
Zustand  nach  Graden  verschieden  ist,  so  werde  ich  desshalb  doch 
nicht  zugeben  und  gestehen  können,  dass,  wenn  ich  nun  unvoll- 
kommener hin,  als  ich  vorher  war  und  ich  mir  diese  L'n Voll- 
kommenheit durch  meine  Schuld  geschaffen  habe,  ich  insofern  um 
so  schlechter  sey,  wenn,  sage  ich,  ich  mich  seihst,  bevor  ich  je 
in  Un  Vollkommenheit  gefallen  war,  befrachte  und  mich  mit  anderen 
damals  mit  grösserer  Vollkommenheit,  als  ich ,  Begabten,  vergleiche, 
so  wird  jene  geringere  Vollkommenheit  nichts  Böses,  sondern  etwa* 
nach  Graden  weniger  Gutes  seyn.  Wenn  ich  aber,  nachdem  kb 
aus  dem  vollkommeneren  Zustande  bei  ausgetreten  und  desseo  durch 
eigenen  Unverstand  beraubt  hin,  mich  seibat  mit  meiner  erste« 
Gestalt,  worin  ich  aua  der  Hand  meines  Schöpfers  hervorging 
und  vollkommener  war,  vergleiche,  muss  ich  urlheilen,  dass  ich 
schlechter  bin,  als  vorher;  denn  nicht  der  Schöpfer,  sondern  ich 
selbst  habe  mich  dazu  gebracht,  denn  meine  Kräfte  reichten  mir, 
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wie  Sie  selbst  zugestehen,   zu,    um   mich   vor  dem  Irrthume  zu 
bewahren. 

Was  das  zweite  betrifft,  ob  nämlich  das  Böse,  welches  nach 
Ihrer  Ansicht  in  der  Beraubung  des  besseren  Zustandes  besteht, 
den  nicht  nur  Adam,  sondern  wir  Alle  durch  vorschnelle  und  allzu 
ungeordnete  Handlung  verloren  haben,  ob  es,  sage  ich,  in  Rück- 
eicht auf  Gott  reine  Verneinung  sej,  so  müssen  wir,  um  dieses 
mit  gesundem  Geiste  zu  prüfen,  sehen,  wie  Sie  den  Menschen 
hinstellen  und  vor  allem  Irrthume  von  Gott  abhängig  machen,  und 
wie  Sie  denselben  Menschen  nach  dem  Irrthume  hinstellen.  Vor 
dem  Irrthume  beschreiben  Sie  ihn  so,  dass  ihm  nicht  mehr  Wesen- 
heit zukommt,  als  ihm  der  göttliche  Verstand  und  Macht  zuertheilt 
hat  und  wirklich  überträgt,  d.  h.  (wenn  ich  Sie  recht  verstehe) 
dass  der  Mensch  nicht  mehr  noch  weniger  Vollkommenheit  haben 
kann,  als  Gott  Wesenheit  in  ihn  gelegt  hat  Das  heisst  aber  den 
Menschen  solcher  Art  von  Gott  abhängig  machen,  wie  die  Ele- 
mente, Steine,  Pflanzen  u.  s.  w.  Wenn  aber  diess  Ihre  Ansicht 
ist,  dann  begreife  ich  nicht,  was  die  Worte  in  den  Principien 
Thl.  1  Satz  15  besagen  sollen:  „Da  aber  der  Wille  frei  ist,  sich 
zu  bestimmen,  so  folgt,  dass  wir  die  Macht  haben,  die  Fähigkeit 
der  Zustimmung  innerhalb  der  Grenzen  des  Verstandes  zu  halten 
und  hiemit  zu  bewirken,  dass  wir  nicht  in  lrrthum  verfallend  Oder 
scheint  es  nicht  ein  Widerspruch,  den  Willen  so  frei,  dass  er  sich 
vor  einem  Irrthume  bewahren  kann,  und  zugleich  so  abhängig 
von  Gott  zu  machen,  dass  er  nicht  mehr  noch  weniger  Voll- 
kommenheithervorbringen kann,  als  Gott  ihm  Wesenheit  gegeben 
hat?  In  Bezug  auf  das  zweite,  nämlich:  wie  Sie  den  Menschen 
nach  dem  Irrthume  hinstellen,  sagen  Sie,  dass  der  Mensch  durch 
allzu  schnelles  Handeln,  indem  er  nämlich  den  Willen  nicht  in 
den  Grenzen  der  Erkenntniss  hält,  sich  selbst  des  vollkommeneren 
Zustandes  beraubt  Mir  scheint  aber,  dass  Sie  sowohl  hier,  als 
in  den  Principien  der  Philosophie,  die  beiden  Extreme  dieser  Be- 
raubung näher  hätten  erklären  sollen,  was  er  vor  der  Beraubung 
besessen  und  was  er  nach  dem  Verluste  jenes  vollkommenen  Zu- 
standes (wie  Sie  ihn  nennen)  sich  bewahrt  habe.  Es  wird  zwar 
gesagt,  was  wir  verloren,  aber  nicht,  was  wir  behalten  haben 
(Priocip.  Tbl.  I,  Lehrsatz  15).  „Die  ganze  Dnvollkommenheit  des 
Irrthums  besteht  also  in  der  blossen,  Beraubung  der  besten  Frei- 
heit, was  lrrthum  genannt  wird.a  Lassen  Sie  uns  diess  so  gut 
als  möglich  in  der  WoN**  <Se  Sie  aufstellen,  prüfen.  Sie  behaup- 
ten nicht  (>loa,  daja,  ^ohiedene  Arten  au  denken  in  uns 
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giebt,  wovon  wir  die  einen  die  des  Wolfens,  die  andern  die  des 
Erkennens  nennen,  sondern  dass  auch  eine  solche  Ordnung  unter 
ihnen  Statt  findet,  dass  wir  die  Dinge  nicht  eher  wollen  müssen, 
bevor  wir  sie  klar  erkennen.  Denn  Sie  behaupten,  dass,  wenn 
wir  unsern  Willen  in  den  Grenzen  des  Verstandes  halten ,  wir 
niemals  irren  werden,  und  dass  es  endlich  in  unserer  Gewalt  ist, 
den  Willen  in  den  Grenzen  des  Verstandes  zu  halten.  Wenn  ich 
dies  ernstlich  überdenke,  so  muss  nothwendig  eines  von  beiden 
wahr  seyn:  entweder  alles  das,  was  gesetzt  wird,  ist  erdichtet, 
oder  Gott  hat  uns  diese  Ordnung  eingeprägt.  Wenn  er  sie  uns 
eingeprägt  hat,  wäre  es  nicht  widersinnig  zu  behaupten,  das  sey 
ohne  Endzweck  geschehen,  und  Gott  verlange  nicht,  dass  wir 
irgend  eine  Ordnung  beobachten  und  befolgen,  denn  das  würde 
in  Gott  einen  Widerspruch  setzen.  Und  wenn  wir  eine  in  um 
gesetzte  Ordnung  beobachten  müssen,  wie  können  wir  so  von 
Gott  abhängig  seyn  und  bleiben?  Denn  wenn  Niemand  mehr  noch 
weniger  Vollkommenheil  hat,  als  er  Wesenheit  erhalten  hat,  und 
wenn  diese  Kraft  aus  den  Wirkungen  erkannt  werden  muss,  so 
hat  der,  welcher  seinen  Willen  über  die  Grenzen  des  Verstandes 
hinaus  ausdehnt,  nicht  eo  viel  Krittle  von  Gott  empfangen,  sonst 
würde  er  sie  zur  Wirkung  bringen,  und  folglich  hat  auch  der,  welcher 
irrt,  von  Gott  nicht  die  Vollkommenheit,  nicht  zu  irren,  erhalten, 
sonst  würde  er  nie  irren.  Denn  nach  Ihnen  ist  so  viel  Wesenheit 
gegeben,  als  Vollkommenheit  bewirkt  wird.  Sodann,  wenn  uns 
Gott  so  viel  Wesenheit  ertlieilt  hat,  dass  wir  jene  Ordnung  be- 
obachten können,  wie  wir  sie  ja  nach  Ihrer  Behauptung  bewahren 
können,  und  wenn  wir  so  viel  Vollkommenheit  hervorbringen,  als 
wir  Wesenheit  erlangt  hüben,  wie  kommt  es,  dass  wir  jene  Ord- 
nung überschreiten,  und  wie,  dass  wir  sie  überschreiten  können 
und  den  Willen  nicht  immer  in  den  Grenzen  des  Verstandes  hal- 
ten? Drittens:  Wenn  ich  von  Gott  so  sehr  abhänge,  wie  es  nach 
dem  oben  Gezeigten  Ihre  Behauptung  ist,  dass  ich  den  Willen 
weder  innerhalb  noch  ausserhalb  der  Grenzen  des  Verstandes  hal- 
ten kann,  wenn  Gott  mir  nicht  zum  voraus  so  viel  Wesenheit 
gegeben  und  nach  seinem  Willen  eines  oder  das  andere  vorher 
bestimmt  hat,  wie  kann  mir  also,  wenn  wir  es  tiefer  betrachten, 
die  Willensfreiheit  zu  Theil  werden?  Scheint  es  nicht  einen  Wider- 
spruch in  Gott  zu  setzen,  dass  er  uns  die  Ordnung  vorschreibt, 
unsern  Willen  in  den  Grenzen  unseres  Verstandes  zu  halten  um! 
uns  nieht  so  viel  Wesenheit  oder  Vollkommenheiten  zu  gewa1* 
um  sie  zu    beobachten;    und   wenn   er  uns  nach  Ihrer  Ans 
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viel  Vollkommenheit  überlassen  hat,  so  könnten  wir  gewiss  nie 
irren,  denn  so  viel  Wesenheit  wir  besitzen,  so  viel  Vollkommen- 
heit müssen  wir  hervorbringen  und  stets  die  uns  verliehenen  Kräfte 
in  unserem  Wirken  zeigen.  Unsere  Irrthümer  sind  aber  ein  Be- 
weis, dass  wir  eine  solche  Macht,  die  von  Gott  so  abhinge  (wie 
Sie  behaupten),  nicht  besitzen;  es  muss  demnach  eins  von  beiden 
wahr  seyn,  entweder  dass  wir  von  Gott  nicht  so  abhangen,  oder 
dass  wir  die  Macht,  nicht  zu  irren,  in  uns  haben*  Nun  haben 
wir  aber  in  uns  die  Macht  zu  irren,  wie  Sie  behaupten,  also 
hangen  wir  nicht  so  von  Gott  ab. 

Aus  dem  Gesagten  seheint  nun  klar  die  Unmöglichkeit  her- 
vorzugehen, dass  das  Böse  oder  des  besseren  Zostandes  Beraubt- 
werden, in  Rücksicht  auf  Gott,  Verneinung  aey.  Denn  was  heisst 
beraubt  werden  oder  den  vollkommeneren  Zustand  verlieren?  Ist 
es  nicht,  von  der  grösseren  zu  der  geringeren  Vollkommenheit, 
und  folglich  von  der  grösseren  zu  der  geringeren  Wesenheit  über- 
gehen und  von  Gott  in  ein  gewisses  Maas  von  Vollkommenheit 
und  Wesenheit  versetzt  werden?  Ist  es  nicht  zu  wollen,  dass  wir 
ohne  vollkommene  Erkenntniss  seiner  keinen  andern  Zustand 
erlangen  können,  er  müsste  es  denn  anders  beschlossen  und  ge- 
wollt haben?  Ist  es  möglich,  dass  jenes,  vom  allwissenden  und 
höchstvollkommenen  Wesen  hervorgebrachte  Geschöpf,  welches 
nach  seinem  Willen  einen  solchen  Zustand  der  Wesenheit  behalten 
sollte,  ja,  mit  welchem  Gott,  um  es  in  diesem  Zustande  zu  halten, 
beständig  zusammenwirkt,  dass  es,  sage  ich,  in  der  Wesenheit 
abwiche  d.  h.  in  der  Vollkommenheit  ohne  Erkenntniss  Gottes 
geringer  würde?  Hierin  scheint  ein  Unsinn  enthalten  zu  seyn, 
oder  ist  es  kein  Unsinn,  zu  sagen,  Adam  habe  einen  vollkomm- 
neren  Zustand  verloren  und  sey  folglich  zu  jener  Ordnung,  die 
Gott  in  seine  Seele  gelegt  hatte,  untauglich  geworden,  and  Gott 
habe  keine  Erkenntniss  davon,  von  welcher  Art  und  wie  gross 
die  von  Adam  verscherzte  Vollkommenheit  gewesen  war.  Läset 
sich  begreifen,  dass  Gott  ein  Wesen  so  abhängig  hinstelle,  dass 
es  nur  eine  Handlung  dieser  Art  hervorbrächte  und  dann  wegen 
dieser  Handlung  den  vollkommneren  Zustand  verlöre  (abgesehen 
davon,  dass  er  schlechthin  die  Ursache  davon  wäre)  und  er  den- 
noch keine  Kenntniss  davon  habe?  Ich  gebe  zu,  dass  zwischen 
einer  Handlung  und  dem  einer  Handlung  anhängenden  Bösen  ein 
Unterschied  Statt  findet;  dass  aber  das  Böse,  in  Bücksicht  auf 
Gott,  eine  Vemeii  übersteigt  meine  Fassungskraft.   Dass 

Gott  die  Handln«  f  bestimme  und  dabei  mitwirke 


und  dennoch  das  Böse,  was  in  jener  Handlung  ist,  sowie  deren 
Auegang  nicht  kenne,  scheint  mir  in  Gott  unmöglich.  Lassen  Sie 
uns  denken ,  Gott  wirke  mit  in  meinem  Zeugungsakte  mit  meiner 
Frau;  denn  es  ist  etwas  Positives,  und  folglich  hat  Gott  eine  ge- 
naue Kenntnis»  davon.  Aber,  sofern  ich  jenen  Akt  misabrauche 
und  es  mit  der  Frau  eines  Andern,  gegen  mein  gegebenes  Ver- 
sprechen und  meinen  Schwur,  zu  thun  habe,  ist  jener  Akt  Tom 
Bösen  begleitet.  Was  wäre  nun  hier,  in  Rücksicht  auf  Gott, 
Negatives?  Nicht,  dass  ich  den  Zeugungsakl  begehe,  denn  »weit 
dieser  positiv  ist,  wirkt  Gott  dabei  mit  Es  muss  also  jenes  Böse, 
was  jenen  Akt  begleitet,  nur  darin  liegen,  daes  ich  gegen  da* 
eigene  Btlndniss  oder  gegen  Gottes  Gebot  mit  einer  Andern  zu  1huo 
habe,  mit  der  es  mir  nicht  erlaubt  ißt.  Ist  es  nun  aber  begreiflich. 
dass  Gott  unsere  Handlungen  wissen,  dabei  mitwirken  rmd  doch 
nicht  wissen  solle,  mit  welcher  wir  jene  Handlung  hervorbringen, 
um  so  mehr,  da  Gott  auch  bei  der  Handlung  jener  Frau,  mit  der 
ich  zu  thun  hatte,  mitwirkt?  Das  von  Gott  zu  denken,  scheint 
gewagt,  Betrachten  Sie  die  Handlung  desTödlene;  soweit  es  eine 
positive  Handlung  ist,  wirkt  Gott  dabei  mit,  jedooh  die  Wirkung 
dieser  Handlung,  nämlich  die  Zerstörung  eines  Wesens  und 
die  Auflösung  eines  Geschöpfes  Gottes  sollte  er  nicht  wissen,  als 
ob  sein  eignes  Werk  Gott  unbekannt  wäre?  Ich  fürchte  Ihren 
Sinn  nicht  ganz  zu  begreifen,  denn  Ihre  Begriffe  sind  zu  scharf- 
sinnig, als  dass  Sie  einen  so  hässlichen  Irrihum  begingen.  Viel- 
leicht werden  Sie  dabei  stehen  bleiben,  dass  jene  Handlungen,  wie 
ich  sie  setze,  ganz  gut  und  von  keinem  Bösen  begleitet  sind,  ober 
dann  kann  ich  nicht  begreifen,  was  Sie  das  Böse  nennen,  weichet 
auf  die  Beraubung  des  vollkcm inneren  Zustande»  folgt,  und  data 
würde  die  Weit  iu  ewige  und  fortwährende  Verwirrung  gesetzt, 
und  wir  den  Thieren  gleichgestellt  werden.  Sehen  Sie  doch,  wel- 
chen Nutzen  diese  Ansieht  der  Welt  bringen  würdet 

Sie  verwerfen  die  gewöhnliehe  Beschreibung  vom  Menschen 
und  1  heilen  einem  jeden  Menschen  so  viel  Vollkommenheit  zu,  als 
Gott  ihm  zu  seinen  Verrichtungen  hat  zukommen  lassen.  Auf  diese 
Weise  scheinen  Sie  mir  aber  anzunehmen  ,  daBS  die  Gottlosen  durch 
ihre  Handlungen  Gott  ebenso  verehren,  wie  die  Frommen.  Warum? 
Weil  beide  keine  vollkommneren  Handlungen  hervorbringen  kön- 
nen, als  ihnen  beiden  Wesenheit  gegeben  ist,  und  sie  durch  ibr 
Wirken  beweisen.  Auch  in  Ihrer  zweiten  Antwort  scheine«  Sit 
meiner  Frage  nicht  zu  genügen,  indem  Sie  sagen:  „Je  mehr  Voll- 
kommenheit eine  Sache  hat,  um   so  mehr  hat  sie  auch  Thril  an 
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der  Gottheit  and  drückt  um  so  mehr  die  Vollkommenheit  Galt** 
aus.    Da  alßo  die  Frommen   unschätzbar  mehr  Vollkommenheit 
haben,  als  die  Gottloeen,  so  kann  ihre  Tugend  mit  der  Tages*! 
der  Gottlosen  nicht  verglichen  werden.    Die  Gottlosen  sind,  weil 
sie  Gott  nicht  erkennen,  nichts  als  ein  Werkzeug  in  der  Hand 
des  Künstlers,  welches  unbewusst  dient  und  im  Dienen  sich  ab* 
nutzt,  die  Frommen  dagegen  dienen  mit  Bewusstseyn  und  weiden 
im  Dienen  vollkommener.*  —  Bei  beiden  aber  ist  das  wahr,  dass 
sie  nicht  in   weiterem  Umfange  handeln  können,  denn  je  mehr 
Vollkommenheit  dieser  vor  jenem  hervorbringt,  desto  mehr  Wesen- 
heit hat  auch   der  eine  vor  dem  andern  empfangen.    Verehren 
demnach  die  Gottlosen  mit  ihrer  geringen  Vollkommenheit  Gott 
nicht  ebenso,  wie  die  Frommen?  Nach  Ihrer  Ansicht  erheischt  ja 
Gott  nichts  weiter  von  den  Gottloeen ,  sonst  hätte  er  mehr  Wesen* 
heit  in  sie  gelegt,  aber  mehr  Wesenheit  hat  er  nicht  gegeben, 
wie  aus  den  Wirkungen  ersichtlich  ist,  also  verlangt  er  nicht  mehr 
von   ihnen.    Und   wenn   nun  ein  Jeder  insbesondere  nicht  mehr 
noch  weniger  thut,  als  Gott  will,  warum  wftre  der,  der  au  wenig 
handelt,  aber  doch  so  viel,  als  Gott  von  ihm  verlangt,  Gott  nicht 
ebenso  genehm,  als  der  Fromme?  Zudem  scheinen  Sie,  sowie  wir 
durch  das  Böse,  welches  eine  Handlung  begleitet,  durch  unsere 
Thorheit   nach  Ihrer  Ansicht  den   vollkommneren   Zustand   ver- 
lieren, auch  hier  anzunehmen,  dass  wir  durch  die  Beschränkung 
des  Willens  innerhalb  der  Grenzen  der  Erkenntnis  nicht  nur  so 
vollkommen  bleiben  als  wir  sind,  sondern  dass  wir  überdiess  durch 
Dienen  vollkommener  werden.    Diess  enthält  nach  meiner  Ueber- 
zeugung  einen  Widerspruch,  wenn  wir  nur  so  viel  von  Gott  ab- 
hangen, dass  wir  nicht  mehr  und  nicht  weniger  Vollkommenheit 
hervorbringen  können,  als  wir  Wesenheit  empfangen  haben,  d.  h. 
als  Gott  wollte,  dass  wir  dann  durch  Thorheit  schlechter  oder 
durch  Klugheit  besser  werden  sollten.     Sie  scheinen  also  nichts 
Anderes  anzunehmen,  als  dass,  wenn  der  Mensch  so  ist,  wie  Sie 
ihn  schildern,  die  Bösen  durch  ihre  Werke  Gott  ebenso  verehren, 
wie  die  Guten  durch  die  ihrigen,  und  auf  diese  Weise  werden  wir 
von  Gott  eben  so  abhängig  gemacht,  wie  die  Elemente,  Pflanzen, 
Steine  u.  s.  w. 

Wozu  soll  also  unser  Verstand  dienen?  Wozu  die  Macht,  den 
Willen  in  den  Grenzen  des  Verstandes  zu  halten?  Wesshalb  ist 
uns  jene  Ordnung  eingeprä0t*"UMtVaeh«o  Sie  doch  von  der  andern 
Seite,   wessen  wir  uns   b  Wi  des  sorgfältigen  und 

ernsten  Nachdenkens,  uns  i.  H-  de»  Vollkommen- 
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heit  Gottes  und  der  uns  eingeprägten  Ordnung  vollkommen  zu 
machen;  wir  berauben  uns  des  Gebetes  und  des  Flehens  zu  Gott, 
wodurch  wir  so  oft  ausserordentlichen  Trost  empfangen  zu  haben 
uns  bewusst  sind,  wir  berauben  uns  der  ganzen  Religion  und  aller 
jener  Hoffnung  und  Beruhigung,  die  wir  von  dem  Gebete  und  der 
Religion  hoffen.  In  der  That,  wenn  Gott  keine  Kenntniss  vom 
Bösen  hat,  ist  es  viel  weniger  glaublich,  dass  er  das  Böse  strafen 
werde.  Was  sind  also  noch  für  Gründe  vorhanden,  dass  ich  nicht 
jegliche  Schandihat,  wenn  ich  nur  dem  Richter  entgehe,  mit  Be- 
gierde vollführe?  Warum  soll  ich  nicht  durch  die  verwerflichsten 
Mittel  mir  Reichthum  erwerben,  warum  nicht  ohne  Uuterschied, 
wohin  mich  das  Fleisch  weht,  das,  was  mir  beliebt,  vollführen? 
Sie  werden  sagen,  weil  man  die  Tugend  an  und  für  sich  selbst 
lieben  müsse.  Wie  kann  ich  aber  die  Tugend  lieben?  es  ist  mir 
nicht  so  viel  Wesenheit  und  Vollkommenheit  mitgetbeilt,  und  wenn 
man  so  viel  Beruhigung  aus  diesem  wie  aus  jenem  haben  kann, 
wozu  thue  ich  mir  Gewalt  an,  den  Willen  in  den  Grenzen  des 
Verstandes  zu  halten?  Warum  thue  ich  nicht  das,  wozu  mich  die 
Leidenschaften  treiben?  Warum  tödte  ich  nicht  heimlich  einen 
Menschen,  der  mir  irgendwo  im  Wege  steht?  u.  s.  w.  Sehen  Sie, 
wie  wir  allen  Gottlosen  und  der  Bosheit  ThQr  und  Thor  öfihen? 
Wir  machen  uns  den  Klötzen  und  alle  unsere  Handlungen  den  Be- 
wegungen der  Uhren  gleich. 

Nach  dem  Gesagten  scheint  mir  der  Ausspruch  sehr  gewagt, 
dass  man  blos  uneigentlich  sagen  könne,  wir  sündigen  gegen  Gott; 
denn  wozu  dient  die  uns  gegebene  Macht,  den  Willen  in  den 
Grenzen  des  Verstandes  zu  halten,  wenn  wir  durch  Uebersehm» 
tung  derselben  nicht  gegen  jene  Ordnung  sündigen?  Sie  weiden 
vielleicht  entgegnen,  das  sey  keine  Sünde  gegen  Gott,  sondern 
gegen  uns  selbst}  denn  wenn  man  von  uns  eigentlich  sagte,  dass 
wir  gegen  Gott  sündigen,  müsste  man  auch  sagen,  dass  etwas 
gegen  den  Willen  Gottes  geschehe,  was  Ihnen  zufolge  unmöglich 
ist  Also  auch  die  Sünde.  Inzwischen  muss  eines  von  beiden 
wahr  seyn,  dass  Gott  entweder  will  oder  nicht  will.  Wenn  er 
will,  wie  kann  das  Böse  in  Rücksicht  auf  uns  daseyn?  wenn  er 
nicht  will,  so  würde  es  nach  Ihrer  Meinung  nicht  geschehen.  Ob- 
wohl diess  aber  nach  Ihrer  Ansicht  einen  Widersinn  in  sich  be- 
griffe, so  scheint  es  doch  höchst  gefährlich,  die  vorerwähnten 
Widersinnigkeiten  zuzulassen;  wer  weiss,  ob  ich  bei  sorgfältiger 
Untersuchung  nicht  ein  Mittel  fiuden  könnte,  um  dieses  auf  irgend 
eine  Weise  auszugleichen. 
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Und  somit  will  ich  die  Untersuchung  Ihres  Briefes  nach  meiner 
ersten  Hauptregel  endigen.  Bevor  ich  jedoch  zur  Untersuchung 
nach  der  zweiten  Regel  übergehe,  will  ich  noch  zwei  Dinge  vor- 
bringen, die  Ihren  Brief  betreffen,  und  die  Sie  in  den  Principien 
Theil  1,  Lehrsatz  15  geschrieben  haben.  Das  erste  ißt,  dass  Sie 
behaupten,  „wir  könnten  die  Macht  des  Wollens  und  Urtheilens 
in  den  Grenzen  des  Verstandes  zurückhalten/  was  ich  nicht  schlecht- 
hin zugeben  kann.  Denn  wäre  das  wahr,  so  würde  sich  unter  den 
Unzähligen  doch  wenigstens  ein  Mensch  finden ,  der  sich  mit  jener 
Macht  begabt  zeigte;  es  kann  auch  Jeder  an  sich  erfahren,  dass 
er,  welche  Kräfte  er  auch  aufwende,  jenen  Zweck  doch  nicht  er* 
reichen  kann,  und  wer  daran  zweifelt,  mag  sich  selbst  prüfen, 
wie  oft  auch  dann,  wenn  er  seine  höchste  Kraft  aufbietet,  die 
Leidenschaften  trotz  des  Verstandes  seine  Vernunft  besiegen.  Sie 
werden  aber  sagen,  dass  es,  wenn  wir  darin  weniger  leisten,  nicht 
daher  kommt,  weil  es  uns  unmöglich  ist,  sondern  weil  wir  nicht 
den  hinreichenden  Fleiss  anwenden.  Ich  antworte  hierauf,  dass, 
wenn  es  möglich  wäre,  unter  so  vielen  Tausenden  wenigstens 
Einer  gefunden  würde.  Aber  unter  allen  Menschen  ist  nicht  Einer 
dagewesen,  noch  ist  jetzt  einer  da,  der  sich  zu  rühmen  wagte,  er 
sey  nicht  in  Irrthümer  verfallen.  Was  für  sicherere  Beweise  kann 
man  dafür  beibringen,  als  die  Beispiele  selbst?  Wenn  es  wenige 
Menschen  gäbe,  würde  es  doch  einen  geben,  da  es  nun  aber  gar 
keinen  giebt,  so  giebt  es  auch  keinen  Beweis  dafür.  Sie  werden 
wiederum  entgegnen,  wenn  es  möglich  ist,  dass  ich  dadurch,  dass 
ich  mein  Urtheil  zurück-,  und  den  Willen  in  den  Grenzen  des 
Verstandes  halte,  einmal  bewirken  kann,  dass  ich  nicht  irre,  war- 
um konnte  ich  bei  Anwendung  derselben  Sorgfalt  dieses  nicht  im- 
mer bewirken?  Ich  erwidere:  Ich  kann  nicht  sehen,  dass  wir  heute 
so  viele  Kräfte  haben,  um  immer  darin  zu  verharren;  einmal  kann 
ich  in  eiuer  Stunde,  wenn  ich  alle  Kraft  anspanne,  einen  Weg 
von  zwei  Meilen  zurücklegen,  aber  ich  kann  das  nicht  immer  leisten; 
so  kann  ich  mich  mit  höchster  Anstrengung  einmal  vor  dem  Irr- 
thume  bewahren,  aber,  um  es  immer  zu  leisten,  fehlen  mir  die 
Kräfte.  Es  scheint  mir  klar,  dass  der  erste  Mensch,  als  er  aus 
der  Hand  jenes  vollkommenen  Künstlers  hervorging,  mit  jenen 
Kräften  begabt  war,  dass  er  aber  (wie  ich  hierin  mit  Ihnen  über* 
einstimme)  durch  nicht  hinlänglichen  Gebrauch  oder  durch  Miss- 
brauch jener  Kräfte  den  vollkommenen  Zustand  verloren  habe,  um 
das  zu  leibten,  was  er  früher  nach  Willkür  vermochte.  Und  das 
würde  ich  durch  viele  Gründe  bestätigen,  wenn  es  nicht  zu  weit- 

Spinoza.   II.  22 


338 


schweifig  wäre.  Und  in  diesem  Punkte,  glaube  ich  auch,  beruht 
die  ganze  Wesenheit  der  heiligen  Schrift,  welche  desshalb  Ton 
uns  in  Ehren  gehalten  werden  muss,  da  sie  uns  das  lehrt,  was 
unser  natürlicher  Verstand  so  klar  bestätigt,  nämlich  dass  der 
Fall  aus  unserer  ersten  Vollkommenheit  durch  unsere  Unklugheit 
geschehen  sey.  Was  ist  also  nöthiger,  als  die  Berichtigung  jenes 
Falles?  Und  den  gefallenen  Menschen  zu  Gott  zurückzuführen,  ist 
auch  der  einzige  Zweck  der  heiligen  Schrift 

Das  zweite  ist,  dass  Sie  in  den  Principien  Th.  1,  Lehrsatz  i5 
behaupten:  „Die  Dinge  klar  und  bestimmt  zu  erkennen,  wider- 
streite der  Natur  des  Menschen,14  woraus  Sie  zuletzt  den  Schi  tue 
ziehen:  „„es  sey  viel  besser,  den  Dingen,  selbst  den  verworren- 
sten beizupflichten  und  die  Freiheit  auszuüben,  als  immer  unent- 
schieden d.  h.  auf  der  tiefsten  Stufe  der  Freiheit  zu  bleiben." 
Diesen  Schluss  zuzugeben,  hindert  mich  die  Unklarheit,  denn  das 
zurückgehaltene  Urtheil  erhält  uns  in  demselben  Zustand,  in  dem 
wir  vom  Schöpfer  erschaffen  sind.  Dingen  aber  verworren  bei- 
stimmen, heisst  niohtverstandenen  Dingen  und  eben  so  leicht  dem 
Wahren,  als  dem  Falschen  beistimmen.  Und  wenn  wir,  wie 
Descartes  irgendwo  lehrt,  jene  Ordnung  im  Beistimmen  nicht  bei- 
behalten, welche  Gott  zwischen  unserem  Verstände  und  unserem 
Willen  festgestellt  hat,  dass  wir  nämlich  nur  dem  klar  Erkannten 
beistimmen  sollen,  so  sündigen  wir,  wenn  wir  auch  dann  zufällig 
auf  das  Wahre  gerathen,  dennoch,  weil  wir  das  Wahre  nicht  in 
jener  Ordnung,  welche  Gott  wollte,  auffassen;  und  so  wie  dem- 
zufolge die  Zurückhaltung  von  dem  Beistimmen  uns  in  dem  Zu- 
stande erhält,  in  welchen  wir  von  Gott  gesetzt  sind,  so  macht 
auch  eine  verworrene  Beistimmung  unsern  Zustand  schlechter, 
denn  sie  legt  den  Grund  zum  lrrthume,  wodurch  wir  dann  den 
vollkommenen  Zustand  verlieren.  Aber  ich  höre  Sie  sagen:  Ist 
es  nicht  besser,  dass  wir  uns  vollkommener  machen,  selbst  durch 
Beistimmung  zu  verworrenen  Dingen,  als  dass  wir  durch  Nicht- 
beistimmung  immer  auf  der  tiefsten  Stufe  der  Vollkommenheit  und 
Freiheit  bleiben?  Aber  ausserdem,  dass  wir  dieses  geleugnet  und 
gewissermassen  gezeigt  haben,  dass  wir  uns  nicht  besser,  sondern 
schlechter  gemacht  haben,  scheint  es  uns  auch  unmöglich  und  so 
zu  sagen  ein  Widerspruch,  dass  Gott  seine  Erkenntniss  der  von 
ihm  selbst  bestimmten  Dinge  weiter  ausdehne,  als  dfcgetuge  ist, 
die  er  uns  gegeben  hat,  ja  dass  Gott  hli*^"'  itü  TnHiHndifii 
Ursache   unserer  Irrthttmer   in  sieh  bea*  *m 
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uns  mehr  übertrage,  als  er  uns  übertrug;  denn  hierzu  war  er 
nicht  gehalten.  Es  ist  zwar  wahr,  dass  Gott  nicht  gehalten  ist, 
mehr  zu  geben,  als  er  gegeben  hat;  aber  die  höchste  Vollkommen- 
heit Gottes  bringt  es  auch  mit  sich,  dass  ein  ans  ihm  hervor- 
gehendes Geschöpf  keinen  Widerspruch  iu  sich  habe ,  so  wie  dann 
zu  folgen  scheint.  Denn  nirgends  in  der  erschaffenen  Natur,  ausser 
in  unserem  Verstände,  finden  wir  das  Wissen;  zu  welchem  anderen 
Zwecke  wäre  uns  derselbe  gegeben,  als  um  Gottes  Werke  zu 
betrachten  und  zu  erkennen.  Und  was  scheint  augenscheinlicher 
hieraus  zu  folgen,  als  dass  es  eine  Uebere'nstimmung  zwischen 
den  zu  erkennenden  Dingen  und  unserem  Verstände  geben  muss? 

Wenn  ich  Ihren  Brief  in  Betreff  des  eben  Gesagten  nach 
meiner  zweiten  Hauptregel  prüfte,  würden  wir  noch  mehr,  als  bei 
der  ersten,  von  einander  abweichen.  Denn  mir  scheint  (wenn 
ich  irre,  zeigen  Sie  mir  den  rechten  Weg),  dass  Sie  der  heiligen 
Schrift  nicht  jeue  unfehlbare  Wahrheit  und  Göttlichkeit  zuschrei- 
ben, die  nach  meiner  Ueberzeugung  darin  ist  Es  ist  zwar  wahr, 
dass  Sie,  wie  Sie  sagen,  glauben,  dass  Gott  die  Dinge  der  heili- 
gen Schrift  den  Propheten  geoffenbart  hat,  aber  nur  auf  eine  so 
unvollkommene  Weise,  dass  es,  wenn  es  geschehen  ist,  wie  Sie 
annehmen,  einen  Widerspruch  in  Gott  einschlösse.  Denn  wenn 
Gott  sein  Wort  und  seinen  Willen  den  Menschen  offenbart  hat, 
so  hat  er  es  ihnen  zu  einem  bestimmten  Zwecke  und  zwar  klar 
geoffenbart.  Wenn  nun  die  Propheten  aus  jenem  Worte,  welches 
sie  empfangen  hatten,  ein  Gleichniss  gebildet  hätten ,  so  hätte  Gott 
es  entweder  gewollt  oder  nicht  gewollt  Wenn  er  es  gewollt 
hätte,  dass  sie  daraus  ein  Gleichniss  bilden  sollten,  d.  h.  dass  sie 
von  seinem  Sinne  abirrten,  so  wäre  Gott  die  Ursache  dieses  Irr- 
thums,  und  er  würde  etwas,  was  ihm  entgegen  wäre,  wollen; 
wenn  er  es  nicht  gewollt  hätte,  so  war  es  unmöglich,  dass  die 
Propheten  das  Gleichniss  daraus  bildeten.  Ueberdem  ist  es  glaub- 
lich, dass,  wenn  man  voraussetzt,  Gott  habe  sein  Wort  den  Pro- 
pheten gegeben,  er  es  ihnen  so  gegeben  hat,  dass  sie  beim  Em- 
pfang desselben  nicht  geirrt  haben;  denn  Gott  musste  bei  der 
Offenbarung  seines  Wortes  doch  einen  bestimmten  Zweck  haben. 
Er  kann  sich  aber  nicht  den  Zweck  vorsetzen,  die  Menschen  in 
Irrthum  zu  führen,  denn  das  wäre  in  Gott  ein  Widerspruch.  Auch 
konnte  der  Mensch  nicht  gegen  den  Willen  Gottes  irren,  denn 
daa  kann   Ihnen   zufolge   nicht   geschehen;  ausser  diesem  Allem 

i  man  von  jenem  höchst  vollkommenen  Gotte  nioht  glauben, 
»,  data  stillem  Worte,  das  er  den  Propheten  gegeben, 
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von  den  Propheten,  um  es  dem  Volke  zu  erklären,  ein  anderer 
Sinn  beigelegt  würde,  als  Gott  wollte.   Denn  wenn  wir  annehmen, 
dass  Gott   den  Propheten  sein  Wort  überlassen  habe,   behaupten 
wir  zugleich,  dass  Gott  den  Propheten  auf  ausserordentliche  Weiae 
erschienen  sey  oder  mit  ihnen  gesprochen  habe.    Wenn  nun  die 
Propheten  aus  diesem  überlieferten  Worte  ein  Gleichniss  bilden 
d.  h.  ihm  einen  andern  Sinn  beilegen,  als  Gott  ihm  beigelegt  haben 
wollte,  so  hätte  Gott  sie  das  gelehrt.   Es  ist  auch  sowohl  in  Rück- 
sicht auf  die  Propheten  unmöglich,  als  in  Rücksicht  auf  Gott  ein 
Widerspruch,  dass  die  Propheten  einen  andern  Sinn  hätten  haben 
können,  als  Gott  wollte,  dass  sie  haben  sollten. 

Dass  Gott  sein  Wort  so  geoffenbart  habe,  wie  Sie  wollen, 
beweisen  Sie  zu  wenig,  dass  er  nämlich  nur  Heil  und  Verderben 
geoffenbart,  bestimmte  Mittel  zu  diesem  Zwecke  verordnet  habe; 
und  dass  Heil  und  Verderben  nur  die  Wirkungen  der  verordneten 
Mittel  seyen.    Denn  wahrlich,  wenn  die  Propheten  Gottes  Wort 
in  diesem  Sinne  empfangen  hätten,  welche  Gründe  hätten  sie  ge- 
habt, ihm  einen  andern  Sinn  zuzuschreiben?  Sie  liefern  aber  auch 
keinen  Beweis,  wodurch  Sie  uns  überführten,  diese  Ihre  Meinung 
über  die  Propheten  gelten  zu  lassen.     Wenn  Sie  aber  glauben, 
der  Beweis  sey  der,  dass  sonst  jenes  Wort  viele  Unvollkommen- 
heiten  und  Widersprüche  in  sich  schlösse,  so  sage  ich,  dass  dieses 
Wob  gesagt,  nicht  aber  bewiesen  werde.    Und  wer  weiss,   wenn 
beide  Sinnesarten  vorgebracht  würden,  welche  von  beiden  die  ge- 
ringeren Unvollkommenheiten  in  sich  schlösse?  Endlich  war  es  dem 
höchstvollkommenen  Wesen  wohl  bekannt,  was  das  Volk  begreifen 
konnte,   und  welches  die  beste  Methode  war,  nach  welcher  das 
Volk  unterrichtet  werden  musste.  —  Was  den  zweiten  Sats  Ihrer 
ersten  Frage  betrifft,  so  fragen  Sie  sich  selbst,  warum  Gott  dem 
Adam  verbot,  vom  Baume  zu  essen,  da  er  doch  das  Gegentheil 
beschlossen  hatte;  Sie  antworten  aber,  dass  der  an  Adam  ergan- 
gene Befehl   blos  darin   bestehe,   dass  nämlich  Gott  dem  Adam 
offenbarte,  das  Essen  vom  Baume  sey  Ursache  des  Todes,  so  wie 
er  uns  durch  die  natürliche  Vernunft  offenbart,  dass  das  Gift  tödt- 
lich  sey.   Wenn  man  annimmt,  dass  Gott  dem  Adam  etwas  unter» 
sagt  habe,  was  sind  dann  die  Gründe)1' dAriflj£p#Miur' mn  die  Art 
des  Verbotes  glaube,  welche  Sie 


Propheten  anfahren,  denen  Gott  * 

offenbart  hat?   Sie  werden  Bagen,  et  tat 

natürlicher  und  desshalb  mehr  de1 

Aber  das  Alles  leugne  ich.    kl 
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uns  durch  den  natürlichen  Verstand  geoffenbart  hat,  dass  Gift 
lödtlich  ist,  und  ich  sehe  die  Gründe  nicht,  wodurch  ich  je  wtisste, 
dass  etwas  giftig  sey,  wenn  ich  nicht  die  bösen  Wirkungen  des 
Giftes  bei  Andern  gesehen  und  gehört  hätte.  Dass  Menschen,  weil 
sie  das  Gift  nicht  kennen,  unwissend  davon  essen  und  sterben, 
lehrt  uns  die  tägliche  Erfahrung.  Sie  werden  sagen,  wenn  die 
Menschen  wüssten,  dass  jenes  Gift  ist,  so  würde  es  ihnen  auch 
nicht  verborgeu  seyn,  dass  es  böse  ist  Ich  antworte  aber,  dass 
Niemand  Kenntniss  vom  Gift  hat  oder  haben  kann,  wer  nicht  ge- 
sehen oder  gehört  hat,  dass  sich  Jemand  durch  den  Gebrauch 
davon  Schaden  zugefügt  habe}  und  nehmen  wir  den  Fall  an,  dass 
wir  bis  auf  diesen  Tag  niemals  gesehen  oder  gehört  haben,  dass 
sich  Jemand  durch  den  Gebrauch  desselben  geschadet  habe,  so 
würden  wir  es  nicht  nur  auch  jetzt  nicht  wissen,  sondern  es  auch 
ohne  Furcht  zu  unserm  eigenen  Schaden  gebrauchen,  wie  wir 
solche  Wahrheiten  täglich  lernen  können. 

Was  erfreut  in  diesem  Leben  den  reinen  und  erhobenen  Geist 
mehr,  als  die  Betrachtung  jener  vollkommenen  Göttlichkeit?  Denn 
so  wie  er  sich  mit  dem  Vollkommensten  beschäftigt,  so  muss  er 
auch  das  Vollkommenste,  was  in  den  Bereich  unseres  endlichen 
Verstandes  fallen  kann,  in  sich  enthalten.  Ich  weiss  auch  im 
Leben  nichts,  was  ich  mit  jener  Freude  vertauschen  möchte;  in 
ihr  kann  ich  vom  himmlischen  Triebe  angeregt,  viele  Zeit  ver- 
bringen, aber  auch  zugleich  von  Trauer  erfüllt  werden,  wenn  ich 
sehe,  dass  so  Vieles  meinem  endlichen  Verstände  fehlt.  Die 
Trauer  stille  ich  aber  mit  jener  Hoffnung,  die  ich  besitze,  die  mir 
theurer  als  das  Leben  ist,  dass  ich  nach  diesem  Leben  daseyn  und 
dauern  und  jene  Göttlichkeit  mit  grösserer  Vollkommenheit,  als 
jetzt  anschauen  werde.  Wenn  ich  bei  Betrachtung  des  kurzen 
und  vorüberfliegenden  Lebens,  in  welchem  ich  in  jedem  Augen- 
blicke den  Tod  erwarte,  glauben  müsste,  dass  ich  ein  Ende  haben 
und  jene  heilige  und  erhabenste  Anschauung  entbehren  werde, 
so  wäre  ich  gewiss  unter  allen  Geschöpfen,  denen  die  Kenntniss 
ihres  Endes  mangelt,  am  elendsten,  denn  die  Todesfurcht  würde 
mich  vor  dem  Tode  elend  machen ,  und  nach  demselben  wäre  ich 
völlig  nichts  und  folglich  elend,  weil  ich  jener  göttlichen  An- 
Mrihraong  bombt  wäre.  Dahin  aber  scheinen  mich  Ihre  Meinungen 
dffMf)<  wenn  ich  hier  zu  seyn  aufhöre,  ich  auch  auf 
<Ü  im  Gegentheil  jenes  Wort  und  der  Wille 
''■""»res  Zeugnies  in  meiner  Seele  trösten, 
ben  dereinst  in  einem  vollkommeneren 
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Zustande  im  Anschauen  der  höchst  vollkommenen  Göttlichkeit  er- 
freuen werde.  Wahrlich,  mag  auch  diese  Hoffnung  sich  dereinst 
als  falsch  erweisen,  so  macht  sie  mich  doch  glückselig,  so  lange 
ich  hoffe.  Das  ist  das  Einzige,  was  ich  mit  Gebeten,  Flehen  und 
ernstem  Verlangen  von  Gott  bitte  und  bitten  werde  (könnte  man 
doch  dazu  noch  mehr  beitragen  1),  so  lange  mein  Geist  diese 
Glieder  regiert:  dass  es  ihm  gefallen  möge,  mich  durch  seine  Güte 
so  glückselig  zu  machen,  dass,  wenn  sich  dieser  Körper  auflöst, 
ich  ein  erkennendes  Wesen  bleibe,  um  jene  vollkommenste  Gött- 
lichkeit anzuschauen,  und  wenn  ich  dieses  nur  erlange,  so  ist  es 
mix  gleich,  wie  man  hier  glaubt,  wovon  man  einander  überzeugt, 
ob  etwas  auf  den  natürlichen  Verstand  sich  gründet  und  von  dem- 
selben begriffen  werden  kann  oder  nicht  Das,  das  allein  ist  mein 
Wunsch,  mein  Verlangen,  mein  beständiges  Gebet,  dass  Gott  diese 
Gewissheit  in  meiner  Seele  bekräftige,  und  wenn  ich  sie  besitze, 
(weh  mir  Unglückseligem,  wenn  ich  derselben  beraubt  würde!) 
meine  Seele  vor  Verlangen  ausrufe:  wie  der  Hirsch  nach  den 
Wasserbächen  lechzet,  so  verlangt  meine  Seele  nach  dir,  o  leben- 
diger Gott!  O,  wann  wird  der  Tag  kommen,  da  ich  bei  dir  seyn 
und  dich  anschauen  werde!  Wenn  ich  nur  dieses  habe,  dann  bin 
ich  im  Besitze  meines  ganzen  Seelenstrebens  und  Verlangens.  Weil 
aber  unser  Thun  Gott  missftllt,  so  sehe  ich,  Ihrer  Ansicht  zufolge, 
jene  Hoffnung  nicht  Ich  sehe  auch  nicht  ein,  dass  Gott  (wenn 
man  von  ihm  in  menschlicher  Weise  sprechen  darf)  uns,  wenn 
er  an  unserm  Thun  und  Lobpreisen  kein  Vergnügen  hat,  hervor- 
gebracht und  erhalten  hätte.  Wenn  ich  aber  in  Ihrer  Meinung 
mich  irre,  so  bitte  ich  um  Ihre  Erklärung.  Doch  ich  habe  mich 
und  vielleicht  auch  Sie,  länger  als  gewöhnlich  aufgehalten;  weil 
ich  aber  sehe,  dasß  das  Papier  zu  Ende  geht,  will  ich  schliessen. 
Von  all  diesem  bin  ich  begierig,  die  Lösung  zu  sehen.  Vielleicht 
habe  ich  hie  und  da  einen  Schluss  aus  Ihrem  Briefe  gezogen,  der 
vielleicht  nicht  Ihre  Meinung  seyn  wird;  doch  wünsche  ich  dar- 
über Ihre  Erklärung  zu  hören. 

Jüngst  war  ich  mit  der  Erwägung  gewisser  Attribute  Gottes 
beschäftigt,  wobei  mir  Ihr  Anhang  von  nicht  geringem  Nutzen 
war.  Ich  habe  ihren  Sinn  nur  etwas  weitläufiger  entwickelt,  der 
mir  nur  Beweise  zu  geben  scheint,  und  darum  bin  ich  über  die 
Behauptung  in  der  Vorrede  erstaunt,  dass  Sie  nicht  selbst  jener 
Ansichten  seyen,  sondern  verbunden  gewesen  seyen,  ihrem 
Schüler  versprochenermassen  die  cartesische  Philosophie  zu  leh- 
ren und  eine  bei  weitem  andere  Meinung  sowohl   über  Gott,  uls 


348 


über  die  Seele,  besonders  über  den  Willen  der  Seele  hegten.  Ich 
sehe  auch  in  jener  Vorrede  die  Bemerkung,  dass  Sie  diese  meta- 
physischen Betrachtungen  in  Kurzem  ausführlicher  herausgeben 
werden;  beides  erwarte  ich  sehnlich,  denn  ich  hoffe  etwas  Beson- 
deres davon.  Meine  Gewohnheit  ist  es  aber  nicht,  Jemanden  mit 
LobsprUchen  zu  erheben.  Ich  habe  dieses  mit  aufrichtigem  Herzeb 
und  rückhaltsloser  Freundschaft  geschrieben,  wie  Sie  es  in  Ihrem 
Briefe  verlangt  haben,  und  mit  der  Absicht,  die  Wahrheit  ans 
Licht  zu  bringen.  Entschuldigen  Sie  die  gegen  meine  Absicht 
allzu  grosse  Weitschweifigkeit  Wenn  Sie  mir  auf  diesen  Brief 
antworten,  werden  Sie  mich  ausserordentlich  verbinden.  Ich  bin 
nicht  dagegen,  wenn  Sie  mir  in  der  Sprache,  in  der  ich  erzogen 
bin ,  schreiben  wollen,  oder  in  einer  andern,  wenn  es  nur  lateinisch 
oder  französisch  ist;  diese  Antwort  jedoch  bitte  ich  Sie  in  der- 
selben Sprache  zu  schreiben,  weil  ich  Ihren  Sinn  in  derselben  gut 
verstand  was  vielleicht  in  der  lateinischen  Sprache  nicht  der  Fall 
wäre.  So  werden  Sie  mich  verbinden  und  ich  werde  seyn  und 
bleiben 

Ew.  Wohlgeboren  ergebenster  Diener 

W.  van  Blyenbergh. 
Dortrecht,  16.  Januar  1665. 

Nachschrift  In  Ihrer  Antwort  wünschte  ich  ausführlicher 
darüber  belehrt  zu  werden,  was  Sie  unter  „Negation  in  Gott" 
verstehen. 


34.  Brief. 

Spinoza  an  W.  van  Blyenbergh. 

Mein  Herr  und  Freund! 

Als  ich  Ihren  ersten  Brief  las,  glaubte  ieh,  dass  unsere  Mei- 
nungen beinahe  übereinstimmten,  aber  aus  dem  zweiten,  den  ich 
den  21.  d.  M.  erhalten  habe,  sehe  ich,  dass  dieses  sich  ganz  anders 
verhalte,  und  dass  wir  nicht  nur  darüber,  was  weit  aus  den  ersten 
Principien  hergeholt  werden  muss,  sondern  auch  über  diese  Prin- 
cipien  selbst  uneins  sind;  so  dass  ich  kaum  glaube,  dass  wir  uns 
durch  Briefwechsel  einander  werden  belehren  können.  Denn  ich 
sehe,  dass  Sie  keinen  Beweis,  und  wäre  er  auch  nach  den  Ge- 
setzen des  Beweises  der  gediegenste,  gelten  lassen,  der  nicht  zu 
derjenigen  Auslegung  stimmt,  die  entweder  Sie  selbst  oder  andere 
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Ihnen  nicht  unbekannte  Theologen  der  heil.  Schrift  geben.  Wenn 
Sie  aber  annehmen,  dass  Gott  durch  die  heil.  Schrift  klarer  und 
wirksamer  spricht,  als  durch  das  licht  des  natürlichen  Verstandes, 
welches  er  uns  auch  gegeben  hat  und  beständig  durch  seine  gött- 
liche Weisheit  fest  und  unverdorben  erhält,  so  haben  Sie  triftige 
Gründe,  ihren  Verstand  den  Aneichten  zuzuneigen,  welche  Sie  der 
heil.  Schrift  beilegen,  ja  ich  selbst  könnte  es  nicht  anders  thun. 
Was  mich  aber  betrifft,  weil  ich  offen  und  ohne  Umschweif  ge- 
stehe, die  heil.  Schrift  nicht  zu  verstehen,  obwohl  ich  mehrere 
Jahre  darauf  verwendet  habe,  und  weil  es  mir  nicht  entgeht,  dass 
ich,  wann  ich  einen  festen  Beweis  erlangt  habe,  nicht  in  solche 
Gedanken  verfallen  kann,  dass  ich  je  an  demselben  zweifeln  könne, 
so  beruhige  ich  mich  vollkommen  bei  dem,  was  mir  der  Verstand 
zeigt,  ohne  alle  Besorgniss,  dass  ich  mich  in  dieser  Sache  getäuscht 
habe,  noch  dass  die  heil.  Schrift,  obwohl  ich  sie  nicht  erforsche, 
ihm  widersprechen  könne,  weil  die  Wahrheit  der  Wahrhat  nicht 
widerstreitet,  wie  ich  schon  früher  in  meinem  Anhange  (das  Ka- 
pitel kann  ich  nicht  nennen,  denn  ich  habe  das  Buch  hier  auf 
dem  Lande  nicht  bei  mir)  klar  gezeigt  habe;  und  wenn  ich  die 
Frucht,  die  ich  bereits  aus  dem  natürlichen  Verstände  gewonnen 
habe,  auch  einmal  als  falsch  erkennen  würde,  so  würde  sie  mich 
glücklich  machen,  weil  ich  geniesse  und  das  Leben  nicht  in  Trauer 
und  Seufzen,  sondern  in  Ruhe,  Freude  und  Heiterkeit  zu  ver- 
bringen trachte,  und  ich  dadurch  sofort  um  eine  Stufe  höher  steige. 
Ich  erkenne  indessen  an  "(was  mir  die  höchste  Genugtuung  und 
Seelenruhe  gewährt),  dass  Alles  durch  die  Macht  des  höchst  voll- 
kommenen Wesens  und  seinen  unveränderlichen  Rathschluss  so 
geschieht 

Um  jedoch  zu  Ihrem  Briefe  zurückzukehren,  sage  ich  Ihnen, 
dass  ich  Ihnen  von  ganzem  Herzen  bestens  danke,  dass  Sie  mir 
Ihre  gegenwärtige  Art  zu  philosophiren  eröffnet  haben,  doch  da- 
für, dass  Sie  Derartiges,  wie  Sie  aus  meinem  Briefe  ziehen  wollen, 
mir  andichten ,  habe  ich  Ihnen  keinen  Dank.  Welchen  Grund,  ich 
bitte  Sie,  hat  Ihnen  mein  Brief  gegeben,  um  mir  solche  Meinun- 
gen anzudichten,  dass  nämlich  die  Menschen  den  Thieren  gleich 
seyen,  dass  die  Menschen  nach  Art  der  Thiere  sterben  und  unter- 
gehen, dass  unsere  Werke  Gott  missfallen  u.  s.  w.  (obgleich  wir 
in  diesem  letzten  Punkte  durchaus  uneins  sind,  weil  ich  Sie  anders 
nicht  begreife,  als  dass  Sie  meinen,  Gott  erfreue  sich  an  unser n 
Werken,  wie  Einer,  der  seinen  Zweck  erlangt  hat,  darüber,  dass 
die  Sache  nach  Wunsch  erfolgt  ist).    Was  mich  betrifft,  habe  ich 
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gewiss  klar  gesagt,  dass  die  Gerechten  Gott  verehren  und  durch 
beständige  Verehrung  vollkommener  werden,  Gott  zu  lieben*,  heisst 
das,  sie  den  Thieren  gleich  machen,  oder  dass  sie,  wie  Thiere,  zu 
Grunde  gehen,  oder  endlich,  dass  ihre  Werke  Gott  missfellen? 
Wenn  Sie  meinen  Brief  mit  grösserer  Aufmerksamkeit  gelesen 
hätten,  so  hätten  Sie  klar  erkannt,  dass  unsere  Meinungsverschie- 
denheit blos  darin  liegt,  nämlich  ob  Gott  als  Gott,  d.  h.  an  sich 
genommen,  ohne  dass  ihm  menschliche  Attribute  beigelegt  wer- 
den, die  Vollkommenheiten,  welche  die  Gerechten  empfangen, 
ihnen  mittheile  (wie  ich  annehme),  oder  als  Richter,  welches 
letztere  Sie  meinen  und  desshalb  verwerfen,  dass  die  Gottlosen, 
weil  sie  nach  Gottes  Rathschluss  thun,  was  sie  können,  Gott  eben- 
so wie  die  Frommen  dienen.  Aber  nach  meinen  Worten  folgt 
das  doch  keineswegs,  weil  ich  Gott  nicht  als  Richter  einführe, 
und  daher  schätze  ich  die  Werke  nach  der  Beschaffenheit  des 
Werkes,  nicht  aber  nach  dem  Vermögen  des  Wirkenden,  und  der 
dem  Werke  folgende  Lohn  folgt  ihm  so  noth wendig,  als  aus  der 
Natur  des  Dreiecks  folgt,  dass  dessen  drei  Winkel  zweien  rechten 
gleich  seyn  müssen.  Und  das  wird  jeder  einsehen,  der  nur  dar- 
auf achtet,  dass  unsere  höchste  Glückseligkeit  in  der  liebe  zu 
Gott  besteht,  und  dass  diese  Liebe  nothwendig  aus  der  Erkenntniss 
Gottes,  die  uns  so  sehr  empfohlen  wird,  flieset.  Das  aber  kann 
allgemein  ganz  leicht  bewiesen  werden,  wenn  man  nur  auf  die 
Natur  des  göttlichen  Rathschlusses  aufmerksam  ist,  wie  ich  in 
meinem  Anhange  erklärt  habe.  Aber  ich  gestehe,  dass  Alle,  die 
die  göttliche  Natur  mit  der  menschlichen  vermengen,  diese  einzu- 
sehen sehr  untauglich  sind. 

Ich  war  Willens,  diesen  Brief  hier  zu  endigen,  um  Ihnen  nicht 
weiter  mit  Dingen  zur  Last  zu  seyn,  die  nur  (wie  aus  dem  ganz 
ergebenen  Zusätze  am  Ende  Ihres  Briefes  klar  ist) ,  zu  Scherz  und 
Gelächter  dienen,  aber  zu  nichts  frommen.  Um  jedoch  nicht  Ihre 
Bitte  ganz  abzuweisen,  will  ich  weiter  fortfahren,  um  die  Worte 
Negation  und  Beraubung  zu  erklären,  und  in  Kürze  das  berühren, 
was  nothwendig  ist,  um  den  Sinn  meines  vorigen  Briefes  deutlicher 
zu  entwickeln. 

Ich  sage  demnach  zuerst,  dass  Beraubung  nicht  Ar  Akt  des 
Beraubens  ist,  sondern  nur  der  ™T>%flhft  w*  '»  der 

an  sich  nichts  ist;  denn  es  ist  'nur  «K  "**' 

Denkmodus,  den  wir  bilden,  wenn  Wh 
gleichen.    Wir  sagen  z.  B.,  der  BH» 
weil  wir  uns  ihn  leicht  ab  sehend':1 
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Phantasievorstellung  daher  entsteht,  dass  wir  ihn  wie  Andere 
sehen,  eey  es,  dass.  wir  seinen  gegenwärtigen  Zustand  mit  seinem 
früheren,  da  er  sah,  vergleichen,  und  wenn  wir  diesen  Mann  auf 
diese  Weise  betrachten,  nämlich  unter  Vergleichung  seiner  Natur 
mit  der  Natur  Anderer  oder  mit  seiner  früheren,  dann  behaupten 
wir,  das  das  Sehen  zu  seiner  Natur  gehöre,  und  desshalb  sagen 
wir,  er  sey  dessen  beraubt  Aber  wenn  man  Gottes  Rathschluss 
und  dessen  Natur  betrachtet,  so  können  wir  von  jenem  Menschen 
ebensowenig,  als  von  einem  Steine  behaupten,  er  sey  des  Ge- 
sichtes beraubt,  weil  zu  jener  Zeit  jenem  Menschen  nicht  mehr 
ohne  Widerspruch  das  Sehen  zukommt,  als  dem  Steine;  „weil 
nicht  mehr  zu  jenem  Menschen  gehört  und  sein  ist,  als  das,  was 
der  göttliche  Verstand  und  Wille  ihm  ertheilt  hat.*  Und  dess- 
halb ist  Gott  nicht  mehr  die  Ursache  von  dem  Nichtaehen  Jenes, 
als  von  dem  Nichtsehen  des  Steines;  was  eben  eine  reine  Negation 
ist  „So  auch,  wenn  wir  auf  die  Natur  des  Menschen,  der  von 
dem  Triebe  der  Wollust  geleitet  wird,  achten  und  den  gegen- 
wärtigen Trieb  mit  jenem,  welchen  die  Gerechten  haben,  oder  mit 
dem,  welchen  er  sonst  selbst  hatte,  vergleichen,  so  behaupten  wir, 
jener  Mensch  sey  des  besseren  Triebes  beraubt,  weil  wir  dann 
von  ihm  urtheilen,  dass  ihm  der  Trieb  nach  Tugend  zukomme. 
Das  können  wir  nicht  thun,  wenn  wir  auf  die  Natur  des  gött- 
lichen Rathschlusses  und  Verstandes  achten,  denn  in  diesem  Be- 
tracht gehört  jener  bessere  Trieb  nicht  mehr  zur  Natur  jenes  Men- 
schen in  jener  Zeit,  als  zur  Natur  des  Teufels  oder  des  Steines  ;tt 
und  desshalb  ist  in  diesem  Betracht  der  bessere  Trieb  nicht  Be- 
raubung, sondern  Negation.  So  dass  Beraubung  demnach  nichts 
Anderes  ist,  als  etwas  an  einer  Sache  verneinen,  wovon  wir  ur- 
theilen,  es  gehöre  zu  ihrer  Natur,  und  Negation  nichts  Anderes, 
als  etwas  an  einer  Sache  verneinen,  weil  es  nicht  zu  ihrer  Natur 
gehört;  und  daraus  ergiebt  sich,  wesshalb  der  Trieb  Adams  nach 
irdischen  Dingen  nur  in  Rücksicht  auf  unseren,  nicht  aber  auf 
Gottes  Verstand  böse  war;  denn  wusste  auch  Gott  Adams  ver- 
gangenen und  gegenwärtigen  Zustand,  so  erkannte  er  doch  dess- 
wegen  nicht,  dass  Adam  seines  vergangenen  Zustandes  beraubt 
sey,  d.  h.  dass  der  vergangene  zu  seiuer  Natur  gehöre,  denn 
dann  hätte  Gott  etwas  gegen  seinen  Willen  d.  h.  gegen  seinen 
eigenen  Verstand  erkannt  Wenn  Sie  diess  recht  verstanden 
hätten  und  zugleich  auch,  dass  ich  jene  Freiheit,  welche  Des- 
cartes  dem  Geiste  zuschreibt,  nicht  zugebe,  wie  L.  M.  in  der  Vor- 
rede in  meinem  Namen  bezeugt  hat,  so  würden  Sie  in  meinen 
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Worten  auch  nicht  den  geringsten  Widerspruch  finden.  Aber  ich 
sehe,  daas  ich  viel  besser  gethan  haben  würde,  wenn  ich  in  meinem 
ersten  Briefe  mit  den  Worten  des  Descartes  geantwortet  und  ge- 
sagt hätte,  nämlich,  dass  wir  nicht  wissen  können,  wie  unsere 
Freiheit  und  Alles,  was  von  ihr  abhängt,  mit  Gottes  Vorsehung 
und  Freiheit  übereinstimme  (wie  ich  im  Anhange  an  mehreren 
Orten  gethan  habe),  so  dass  wir  aus  Gottes  Schöpfung  keinen 
Widerspruch  in  unserer  Freiheit  finden  können,  weil  wir  nicht 
fassen  können,  wie  Gott  die  Dinge  geschaffen  hat,  und  (was  das- 
selbe ist)  wie  er  sie  erhält  Ich  glaubte  aber,  dass  Sie  die  Vor- 
rede gelesen  hätten  und  ich,  wenn  ich  nicht  aus  meiner  inneren 
Ueberzeugung  antwortete,  gegen  die  Pflicht  der  Freundschaft  sün- 
digen würde,  die  ich  von  Herzen  anbot  Doch,  das  hat  nichts 
auf  sich. 

Weil  ich  jedoch  sehe,  dass  Sie  den  Sinn  des  Descartes  bis 
jetzt  uicht  recht  begriffen  haben,  so  bitte  ich  auf  folgende  zwei 
Punkte  Acht  zu  geben: 

1)  dass  weder  ich  noch  Descartes  je  gesagt  haben,  es  gehöre 
zu  unserer  Natur,  dass  wir  unsern  Willen  in  den  Grenzen  des 
Verstandes  halten  sollen,  sondern  nur,  dass  Gott  uns  einen  be- 
grenzten Verstand  und  einen  unbegrenzten  Willen  gegeben  hat, 
jedoch  so,  dass  wir  nicht  wissen,  zu  welchem  Zwecke  er  uns 
geschaffen  hat;  ferner,  dass  der  solchermassen  unbegrenzte  oder 
vollkommene  Wille  uns  nicht  nur  vollkommener  macht,  sondern 
auch,  wie  ich  Ihnen  in  Folgendem  sagen  werde,  dass  er  uns  auch 
sehr  nothwendig  ist 

2)  Dass  unsere  Freiheit  weder  in  irgend  einer  Zufälligkeit 
noch  in  einer  Unentschiedenheit  beruht,  sondern  in  der  Art  der 
Bejahung  oder  Verneinung,  so  dass  wir,  je  weniger  unentschieden 
wir  eine  Sache  bejahen  oder  verneinen,  desto  freier  sind.  Z.  B. 
wenn  Gottes  Natur  uns  bekannt  ist,  so  folgt  die  Behauptung,  dass 
Gott  da  ist,  so  nothwendig  aus  unserer  Natur,  als  es  aus  der 
Natur  des  Dreiecks  folgt,  dass  dessen  drei  Winkel  zweien  rechten 
gleich  sind,  und  doch  sind  wir  niemals  mehr  frei,  als  wenn  wir 
Etwas  auf  solche  Weise  behaupten.  Weil  aber  diese  Notwen- 
digkeit nichts  Anderes  ist,  als  Gottes  Rathsohluss,  wie  ich;  im. 
meinem  Anhange  klar  gezeigt  habe,  so  kann  man>  daiM 

massen  erkennen,  wie  wir  eine  Sache  filfft  Hw- 
sind,  trotzdem,   dass  wir  sie  nothwemJ 
Rathschluss  thun.     Diesa,   sage  ich,  1 
verstehen,  wenn  wir  etwas  bejahe^ 
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»fen,  sobald  wir  aber  etwas,  was  wir  nicht  klar  und  bestimmt 
fassen,  behaupten,  d.  h.  wenn  wir  leiden,  dass  der  Wille  die 
Grenzen  unseres  Verstandes  aberschreitet,  dann  können  wir  jene 
Notwendigkeit  und  Gottes  Raihsohlüsse  nicht  so  begreifen,  son- 
dern eben  unsere  Freiheit,  welche  unser  Wille  stets  in  sich  schliesst 
(in  welchem  Betrachte  unsere  Werke  allein  gut  oder  böse  genannt 
werden).  Und  wenn  wir  dann  unsere  Freiheit  mit  Gottes  Rath- 
schluss  und  fortwährendem  Erschaffen  zu  vereinen  suchen,  ver- 
mengen mir  das,  was  wir  klar  und  bestimmt  erkennen,  mit  dem, 
was  wir  nicht  begreifen,  und  desshalb  versuchen  wir  es  vergebens. 
Es  genügt  uns  also  zu  wissen,  dass  wir  frei  sind,  und  dass  wir 
so  seyn  können,  trotz  des  Rathschlusses  Gottes,  und  dass  wir  die 
Ursache  des  Bösen  sind,  weil  keine  Handlung  anders,  als  nur  in 
Rücksicht  auf  unsere  Freiheit  böse  genannt  werden  kann.  So  weit 
in  Betreff  des  Descartes,  um  zu  beweisen,  dass  dessen  Worte 
von  dieser  Seite  keinen  Widerspruch  leiden. 

Nun  komme  ich  zu  dem,  was  mich  betrifft,  und  will  zuerst 
kurz  den  Nutzen  zeigen,  der  aus  meiner  Meinung  erwächst,  die 
hauptsächlich  darin  besteht,  dass  nämlich  unser  Verstand  dem 
göttlichen  Wesen  Geist  und  Körper  ohne  allen  Aberglauben  an- 
heimstellt, und  dass  ich  nicht  leugne,  dass  Gebete  uns  sehr  nütz- 
lich sind.  Denn  mein  Verstand  ist  zu  klein,  um  alle  Mittel  zu 
bestimmen,  die  Gott  hat,  um  die  Menschen  zur  Liebe  zu  ihm 
d.  h.  zum  Heil  zu  fuhren,  so  dass  diese  Meinung  so  weit  entfernt 
ist,  schädlich  zu  werden',  dass  sie  im  Gegentheile  denen,  die  nicht 
von  Vorurtheilen  und  kindischem  Aberglauben  befangen  sind,  das 
einzige  Mittel  ist,  zur  höchten  Stufe  der  Glückseligkeit  zu  gelangen. 
Ihr  Ausspruch  aber,  dass  ich  die  Menschen  dadurch,  dass  ich  sie 
von  Gott  so  abhängig  mache,  desshalb  den  Elementen,  Pflanzen 
und  Steinen  gleichstelle,  beweist  hinlänglich,  dass  Sie  meine  Mei- 
nung ganz  verkehrt  verstehen  und  Dinge,  die  sich  auf  den  Ver- 
stand beziehen,  mit  der  Einbildungskraft  vermengen;  denn  hätten 
Sie  mit  dem  blossen  Verstände  begriffen,  was  es  heisse,  von  Gott 
abhangen,  würden  Sie  gewiss  nicht  denken,  dass  die  Dinge,  so- 
fern sie  von  Gott  abhangen,  todt,  körperlich  und  unvollkommen 
seyen  (wer  hat  je  von  dem  höchst  vollkommenen  Wesen  so  niedrig 
zu  reden  gewagt),  Sie  würden  im  Gegentheile  begreifen,  dass  sie 
gerade  desshalb  und  insofern  sie  von  Gott  abhangen,  vollkommen 
sind,  so  dass  wir  diese  Abhängigkeit  und  diese  nothwendige  Wir- 
kung am  besten  durch  den  Rathschluss  Gottes  verstehen,  wenn 
wir  nicht  auf  Klötze  und  Pflanzen,  sondern  auf  die  am  meisten 
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verstandesflihigen  und  vollkommensten  erschaffenen  Dinge  Acht 
haben,  wie  aus  dem,  was  wir  oben  unter  2.  über  den  Sinn  des 
Descartes  bemerkt  haben,  klar  erhellt,  worauf  Sie  hätten  aufmerk- 
sam seyn  sollen. 

Ich  kann  auch  nicht  verschweigen,  dass  ich  mich  gar  sehr 
darüber  verwundere,  dass  Sie  sagen,  wenn  Gott  das  Vergehen 
nicht  bestrafte  (d.  h.  als  Richter  mit  einer  solchen  Strafe,  die  das 
Vergehen  selbst  nicht  auflegt;  denn  nur  das  ist  unsere  Frage)), 
welcher  Grund  sollte  mich  hindern,  dass  ich  nicht  jedwedes  Ver- 
brechen mit  Begierde  vollbringe?  Gewiss,  wer  jenes  nur  (was 
ich  von 'Ihnen  nicht  hoffe)  aus  Furcht  vor  Strafe  unterlägst,  der 
handelt  auf  keine  Weise  aus  liebe  und  übt  durchaus  nicht  Tugend 
aus.  Was  mich  betrifft,  so  unterlasse  ich  sie  oder  bestrebe  mich, 
sie  zu  unterlassen,  weil  sie  ausdrücklich  meiner  besonderen  Natur 
widerstreiten  und  mich  von  der  Liebe  und  Erkenntniss  Gottes  ent- 
fernen würden. 

Wenn  Sie  ferner  ein  wenig  auf  die  menschliche  Natur  geachtet 
und  die  Natur  des  göttlichen  Rathschlusses,  wie  ich  sie  in  dem 
Anhange  erklärt  habe,  begriffen  und  endlich  gewusst  hätten,  wie 
eine  Sache  abgeleitet  werden  muss,  bevor  man  zum  Schlusssatz 
kommt,  so.  hätten  Sie  nicht  so  leichthin  gesagt,  dass  diese  Mei- 
nung uns  den  Klötzen  u.  s.  w.  gleichstelle,  und  nicht  so  viele 
Widersinnigkeiten,  die  Sie  sich  einbilden,  mir  angedichtet 

Auf  jene  beiden  Punkte,  die  Sie,  wie  Sie  sagen,  ehe  Sie  zu 
Ihrer  zweiten  Regel  weiter  gehen,  nicht  begreifen  können,  ant- 
worte ich  1)  dass  Cartesius,  um  Ihren  Schluss  zu  machen,  genügt, 
dass  Sie  nämlich,  wenn  Sie  nur  auf  Ihre  Natur  aufmerksam  sind, 
erfahren,  Sie  könnten  Ihr  Urtheil  zurückhalten;  wenn  Sie  aber 
sagen,  dass  Sie  nicht  an  sich  selbst  erfahren,  dass  wir  heute  so 
viel  Macht  über  die  Vernunft  inne  haben,  dass  wir  diess  immer 
fortsetzen  könnten,  so  wäre  das  nach  Cartesius  ebensoviel,  als 
dass  wir  heute  nicht  sehen  könnten,  dass  wir,  so  lange  wir  da 
sind,  immer  denkende  Wesen  seyn  oder  die  Natur  eines  denken- 
den Wesens  behalten  werden,  was  gewiss  einen  Widerspruch  in 
sich  enthält 

In  Betreff  des  zweiten  sage  ich  mit  Cartesius,  dass,  wenn  wir 
un8ern  Willen  nicht  über  die  Grenzen  unseres  sehr  beschränkten 
Verstandes  ausdehnen  könnten,   wir  höchst  elend  seyn  würden, 
und  es  nicht  in  unserer  Macht  stehen  würde,  wu  tittto.  I 
Brod   zu  essen   oder  nur  einen  Schritt  vorwii 
still  zu  stehen,  denn  Alles  ist  ungewiss  und.« 
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Ich  gehe  nun  au  Ihrer  zweiten  Regel  Aber  und  behaupte, 
da«  ieh  zwar  glaube,  dass  ich  diejenige  Wahrheit,  die  Sie  in  der 
Schrift  befindlich  glauben,  ihr  nicht  zutheile  und  doch  glaube,  ihr 
so  viel,  wenn  nicht  mehr  Autorität  zuzuschreiben,  und  dass  ich 
mich  weit  vorsichtiger  ab  Andere  hüte,  ihr  gewisse  kindische  und 
widersinnige  Meinungen  anzudichten,  was  eben  Niemand  leisten 
kann,  als  wer  die  Philosophie  recht  versteht  oder  göttliche  Offen- 
barungen hat;  so  dass  mich  die  Erklärungen,  die  die  gewöhnliehen 
Theologen  von  der  Schrift  beibringen,  sehr  wenig  berühren,  be- 
sonders, wenn  sie  von  jenem  Schlage  sind,  dass  sie  die  Schrift 
immer  nach  dem  Buchstaben  und  dem  äussern  Sinn  nehmen,  und 
nie  habe  ich  ausser  den  Sozinianern  einen  so  plumpen  Theologen 
gesehen,  der  nicht  begreift,  dass  die  heil.  Schrift  sehr  häufig  in 
menschlicher  Weise  von  Gott  spricht  und  ihren  Sinn  durch  Gleich- 
nisse ausdrückt;  und  was  den  Widerspruch  betrifft,  den  Sie  (we- 
nigstens nach  meiner  Meinung)  vergebens  zu  zeigen  suchen,  so 
glaube  ich,  dass  Sie  unter  Gleichniss  überhaupt  etwas  Anderes, 
als  man  gewöhnlich  annimmt,  verstehen,  denn  wer  hat  je  gehört, 
dass  wer  seine  Begriffe  durch  Gleichnisse  ausdrückt,  sich  von 
seinem  Sinne  entferne?  Als  Micha  dem  König  Aghab  sagte,  er 
habe  Gott  auf  seinem  Throne  sitzen  und  die  himmlischen  Heer- 
seharen zur  Rechten  und  Linken  stehen  und  Gott  sie  fragen  sehen, 
wer  den  Aghab  verführte,  so  war  dieses  gewiss  ein  Gleichniss,  wo- 
durch der  Prophet  das  Wesentliche  genügend  ausdrückte,  was  er 
bei  dieser  Gelegenheit  (die  nicht  dazu  war,  um  erhabene  Lehr- 
sätze der  Theologie  zu  lehren),  im  Namen  Gottes  verkünden  musste, 
so  dass  er  in  keiner  Weise  von  seinem  Sinne  sich  entfernte.  So 
haben  auch  die  übrigen  Propheten  auf  diese  Weise  das  Wort  Gottes 
auf  Befehl  Gottes  dem  Volke  verkündet,  als  durch  das  beste  Mittel, 
nicht  aber,  als  ob  es  dasjenige  habe  seyn  sollen,  welches  Gott 
verlangte,  um  das  Volk  zum  Hauptziel  der  Schrift  zu  leiten, 
welches  nach  dem  Ausspruche  Christi  selbst  darin  besteht,  Gott 
über  Alles  und  seinen  Nächsten  wie  sich  selbst  zu  lieben.  Die 
erhabenen  Spekulationen,  glaube  ich,  berühren  die  Schrift  gar 
nicht  Was  mich  betrifft,  so  habe  ich  aus  der  heil.  Schrift  keine 
ewigen  Attribute  Gottes  gelernt  noch  lernen  können. 

Was  aber  das  fünfte  Argument  betrifft  (dass  nämlich  die 
Propheten  Gottes  Wort  in  solcher  Weise  verkündet  haben,  weil 
die  Wahrheit  der  Wahrheit  nicht  entgegen  ist),  so  bleibt  nichts 
übrig,  als  dass  ich  (wie  Jeder,  der  die  Methode  des  Beweisens 
versteht,   urtheilen  wird)  beweise,   dass  die  Schrift,    wie  sie  ist, 
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Gottes  wahres  geoffenbartes  Wort  sey.  Häevon  kann  ich  den  ma- 
thematischen Beweis  nur  durch  göttliche  Offenbarung  haben.  Und 
darum  habe  ich  getiagt,  ich  glaube,  aber  nicht,  ich  weiss  es 
auf  mathematische  Weise,  dass  Alles,  was  Gott  den 
Propheten  u.  s.  w.,  weil  ich  fest  glaube,  aber  nicht  mathematisch 
weiss,  dass  die  Propheten  die  vertrautesten  Räthe  und  treuen  Ab- 
gesandten Gottes  gewesen  sind;  so  dass  in  dem,  was  ich  behauptete, 
durchaus  kein  Widerspruch  ist,  während  man  im  Gegen theil  auf 
der  andern  Seite  nicht  wenige  findet 

Das  Uebrige  Ihres  Briefes,  nämlich  wo  Sie  sagen:  „endlich 
wusste  das  höcht  vollkommene  Wesen a  u.  s.  w.,  sodann,  was  Sie 
gegen  das  Beispiel  vom  Gift  beibringen,  und  endlich,  was  sich 
auf  den  Anhang  und  das  darauf  folgende  bezieht,  hat,  sage  ich, 
keine  Berührung  mit  dieser  gegenwärtigen  Frage. 

Die  Vorrede  des  L.  M.  betreffend,  so  wird  in  ihr  gewiss  zu- 
gleich gezeigt,  was  Cartesius  noch  hätte  beweisen  müssen,  um 
einen  gründlichen  Beweis  von  dem  freien  Willen  zu  bilden,  und 
hinzugefügt,  dass  ich  eine  entgegengesetzte  Meinung  hege,  und 
wie  ich  sie  hege;  was  ich  seiner  Zeit  vielleicht  zeigen  werde.  Für 
jetzt  aber  habe  ich  dazu  keine  Lust. 

An  das  Werk  über  Cartesius  habe  ich  weder  gedacht  noch 
mich  weiter  darum  bekümmert,  nachdem  es  in  holländischer  Sprache 
erschienen  ist,  und  zwar  nicht  ohne  Grund,  den  anzuführen  hier 
zu  lang  wäre.  Es  bleibt  mir  daher  nichts  weiter  zu  sagen,  als 
dass  ich  u.  s.  w. 


35.  Brief. 

Wilhelm  van  Blyenbergh  an  Spinoza. 

Mein  Herr  und  werther  Freund! 
Ihren  Brief  vom  28.  Januar  habe  ich  seiner  Zeit  erhalten; 
andere  Beschäftigungen  neben  meinen  Studien  haben  mich  abge- 
halten, früher  darauf  zu  antworten,  und  weil  er  hie  und  da  voH 
scharfen  Tadels  ist,  wusste  ich  kaum,  was  ich  davon  uriheifen 
sollte,  denn  in  Ihrem  ersten  Briefe  vom  5.  Januar  hatten  Se  i» 
so  edelherzig  Ihre  Freundschaft  von  Herzen  W 
Betheoerung ,  dass  Ihnen  nicht  nur  der  zu  J6Q6t 
sondern  auch  die  nachfolgenden  Briefe   IM* 
würden,  ja  Sie  baten  mich  freundlich,  Jkat 
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ich  noch  machen  könnte,  frei  darzulegen,  wie  ich  auch  in  meinem 
Briefe  vom  16.  Januar  etwas  zu  weitschweifig  gethan  habe}  dar- 
auf erwartete  ich  eine  freundliche  und  belehrende  Antwort,  Ihrer 
Aufforderung  und  Ihrem  Versprechen  gemäss,  habe  aber  im  Gegen- 
theile  eine  solche  erhalten,  die  nicht  besonders  viel  Freundschaft 
verspüren  lässt,  nämlich:  „dass  keine  Beweise,  selbst  die  stärk- 
sten bei  mir  gelten,  dass  ich  den  Sinn  des  Cartesius  nicht  fasse, 
„dass  ich  die  geistigen  Dinge  zu  sehr  mit  den  irdischen  vermenge 
„u.  8.  w.,  so  dass  wir  uns  nicht  länger  einander  in  Briefen  belehren 
„könnten." 

Hierauf  antworte  ich  freundlich,  dass  ich  fest  glaube,  dass  Sie 
das  oben  Genannte  besser  als  ich  verstehen  und  mehr  gewöhnt 
sind,  körperliche  Dinge  von  den  geistigen  zu  trennen,  denn  in 
der  Metaphysik,  die  ich  erst  anfange,  haben  Sie  die  höchste  Stufe 
erstiegen,  und  desshalb  nahm  ich,  um  mich  zu  belehren,  Ihr 
Wohlwollen  in  Anspruch,  glaubte  aber  'nie,  dass  ich  mit  meinen 
freimüthigen  Entgegnungen  einen  Anstoss  verursachen  würde.  Ich 
sage  Ihnen  von  Herzen  meinen  besten  Dank,  dass  Sie  sich  mit 
Abfassung  Ihrer  beiden  Briefe,  besonders  des  letzten,  so  viel  Mühe 
gegeben  haben.  Ich  habe  Ihren  Sinn  aus  dem  letzteren  klarer, 
als  aus  dem  ersteren  verstanden,  und  nichts  desto  weniger  kann 
ich  nicht  beistimmen,  wenn  nicht  die  Schwierigkeiten,  die  ich  noch 
darin  finde,  gehoben  werden.  Und  diess  kann  auch  keine  Ursache 
zum  Anstoss  abgeben ;  denn  es  zeigt  von  einem  Fehler  in  unserm 
Verstände,  wenn  wir  der  Wahrheit  ohne  die  noth wendige  Grund- 
lage beistimmen.  Mögen  Ihre  Begriffe  wahr  seyn,  so  darf  ich 
ihnen  doch  nicht  beistimmen,  so  lange  noch  einige  Gründe  der 
Dunkelheit  oder  des  Zweifels  in  mir  vorhanden  sind,  wenn  auch 
die  Zweifel  nicht  aus  der  aufgestellten  Sache,  sondern  aus  der 
Unvollkommenheit  meines  Verstandes  entständen.  Und  da  Ihnen 
diess  hinlänglich  bekannt  ist,  so  dürfen  Sie  es  nicht  übel  nehmen, 
wenn  ich  wieder  einige  Entgegnungen  mache.  Ich  muss  diess  so 
machen,  so  lange  ich  eine  Sache  nicht  klar  begreifen  kann,  denn 
es  geschieht  zu  keinem  andern  Zwecke,  als  die  Wahrheit  zu  finden, 
nicht  aber,  um  ihre  Meinung  gegen  ihre  Absicht  zu  entstellen,  und 
desshalb  bitte  ich  Sie  auf  diess  Wenige  um  freundliche  Antwort. 

Sie  sagen:  „Zum  Wesen  einer  Sache  gehört  weiter  nichts, 
„als  das,  was  der  göttliche  Wille  und  die  göttliche  Macht  ihr  ge- 
stattet und  wirklich  zugetheilt  hat,  und  wenn  wir  auf  die  Natur 
„eines  Menschen,  der  sich  vom  Triebe  der  Wollust  leiten  lässt, 
„Acht  geben  und   seinen  gegenwärtigen  Trieb   mit  demjenigen, 
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„das  in  den  Gerechten  ist,  oder  mit  dem,   das  er  selbst  sonst 
„hatte,   vergleichen,   so  behaupten  wir,   dass  jener  Mensch  des 
„besseren  Triebes  beraubt  sey ,  weil  wir  dann  von  ihm  urtheilen, 
„dass  ihm  der  Trieb  der  Tugend  zukomme,  was  wir  nicht  thun 
„können,  wenn  wir  auf  die  Natur  des  göttlichen  Rathschlusses  und 
„Verstandes  Acht  haben,  denn  in  diesem  Betrachte  gehört  jener 
„bessere  Trieb  eben  so  wenig  zur  Natur  jenes  Menschen  zu  jener 
„Zeit,  als  zur  Natur  des  Teufels  oder  des  Steines,  u.  s.  w.   Denn 
„wusste  auch  Gott  den  vergangenen  und  gegenwärtigen  Zustand 
„Adams,  so  erkannte  er  doch  desshalb  nicht,  dass  Adam  des  ver- 
gangenen Zustandes  beraubt  sey,  d.  h.  dass  der  vergangene  zu 
„seiner  gegenwärtigen  Natur  gehöre  u.  s.  w.u  Aus  diesen  Worten 
scheint  klar  zu  folgen,  dass  nach  Ihrer  Ansicht  nichts  Anderes 
zur  Wesenheit  gehört,  als  was  eine  Sache  in  dem  Momente,  wo 
sie  aufgefasst  wird,  besitzt,  das  heisa t,  wenn  mich  das  Verlangen 
nach  Vergnügen  erfüllt,  so  gehört  jenes  Verlangen  in  dieser  Zeit 
zu  meiner  Wesenheit,  und  wenn  es  mich  nicht  erfüllt,  so  gehört 
jenes  Nichtverlangen  zu  meiner  Wesenheit  in  dem  Momente  des 
Nichtverlangens,  woraus  unfehlbar  folgt,  dass  ich  dann  in  Rück- 
sicht auf  Gott  eben  so  viel  Vollkommenheit  •in  meinen  (nur  grad- 
weise sich  unterscheidenden)  Werken  einschliesse,  wenn  ich  von 
Begierde  nach  Wollust  erfüllt  bin,  wie  wenn  ich  nicht  davon  er- 
füllt bin,  wenn  ich  alle  Arten  Laster  begehe,  wie  wenn  ich  Tu- 
gend und  Gerechtigkeit  übe.    Denn  zu  meiner  Wesenheit  in  jenem 
Zeitpunkte  gehört  nur  so  viel  als  ich  thue;  denn  ich  kann  nach 
Ihrem  Satze  nicht  mehr  und  nicht  weniger  thun,  als  ich  wirklich 
an  Vollkommenheit  erhalten  habe,  weil  die  Begierde  nach  Wollust 
und  nach  Verbrechen  in  jenem  Zeitpunkte,  wo  ich  sie  ausübe,  zu 
meiner  Wesenheit  gehört,  und  ich  in  diesem  Zeitpunkte  jene  We- 
senheit, nicht  aber  eine  grössere  von  der  göttlichen  Macht  erhalte. 
Die  göttliche  Macht  fordert  also  nur  solche  Werke.  Und  so  scheint 
aus  Ihrem  Satze  klar  zu  folgen,   dass  Gott  die  Verbrechen  auf 
eine  und  dieselbe  Weise  wolle,  wie  er  das  will,  was  Sie  mit  dem 
Worte  Tugend  auszeichnen.    Setzen  wir  nun,  da«  flott  als  Gott, 
nicht  aber  als  Richter  den  Frommen  und  CloUkMUi  (rins  »lohe 
und  so  viel  Wesenheit  schenkt,  als  er  will,  d 
sollten;  welche  Gründe  giebt  es,  dass  ernl 
auf  dieselbe  Weise  will,  wie  das  des 
Jeden  zu  seinem  Thun  die  Besohl 
dings,  dass  er  von  denen, 
dieselbe  Weise  eben  so  ^W 

Spinoza.  II. 
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mehr  gegeben  hat,  und  folglich  erheischt  Gott  in  Rücksicht  auf 
sieh  selbst  eine  grössere  oder  kleinere  Vollkommenheit  unserer 
Werke,  Begierde  nach  Wollüsten  und  nach  Tugenden  auf  gleiche 
Weise;  so  dass  der,  welcher  Verbrechen  vollbringt,  noth wendig 
dieselben  vollbringen  muss,  weil  nichts  Anderes  zu  seiner  augen- 
blicklichen Wesenheit  gehört,  sowie  der,  welcher  Tugend  übt, 
desshalb  die  Tugend  übt,  weil  Gottes  Macht  wollte,  dass  diese  zu 
seiner  augenblicklichen  Wesenheit  gehöre.  Wiederum  scheint  mir 
Gott  die  Verbrechen  gleichermasseri  und  auf  dieselbe  Weise,  wie 
die  Tugenden,  zu  wollen,  insofern  er  aber  beides  will,  ist  er  so- 
wohl von  diesem  als  von  jenem  die  Ursache,  und  sie  müssen  ihm 
insofern  angenehm  seyn.  Und  da«  von  Gott  sich  vorzustellen,  ist 
doch  gewagt  —  Sie  sagen,  wie  ich  sehe,  dass  die  Rechtschaffenen 
Gott  verehren;  aber  aus  Ihren  Schriften  erkenne  ich  nichts  An- 
deres, als  dass  Gott  dienen  nur  heisst,  solche  Werke  thun,  wie 
Gott  wollte,  dass  wir  thun  sollten;  dasselbe  erkennen  Sie  auch 
den  Gottlosen  und  Wollüstigen  zu;  waa  ist  also,  in  Rücksicht  auf 
Gott,  für  ein  Unterschied  zwischen  der  Verehrung  der  Recht- 
schaffenen und  Ungerechten?  Sie  sagen  auch,  dass  die  Recht- 
schaffenen Gott  dienen  und  durch  diess  Dienen  bestfindig  voll- 
kommener werden;  aber  ich  begreife  nicht,  waa  Sie  unter  dem 
„vollkommener  werden*  verstehen,  noch  was  das  „beständig 
vollkommener  werden"  bezeichnet  Denn  sowohl  die  Gott- 
losen als  die  Rechtschaffenen  erlangen  ihre  Wesenheit  und  Erhal- 
tung oder  fortwährende  Erschaffung  von  Gott  als  Gott,  nicht 
aber  als  Richter,  und  befolgen  beide  auf  dieselbe  Weise  seinen 
Willen  nach  Gottes  Rathschluss.  Was  kann  also  in  Rücksicht 
auf  Gott  zwischen  beiden  für  ein  Unterschied  seyn?  Denn  das 
„beständig  vollkommener  werden"  flieast  nicht  aus  der 
Handlung,  sondern  aus  dem  Willen  Gottes,  so  dass,  wenn  die 
Gottlosen  durch  ihre  Werke  unvollkommener  werden,  diess  nicht 
aus  ihren  Werken,  sondern  allein  aus  dem  Willen  Gottes  fliesst; 
und  beide  befolgen  nur  den  Willen  Gottes.  Es  kann  also  in  diesen 
beiden,  in  Rücksicht  auf  Gott,  keinen  Unterschied  geben.  Was 
sind  also  für  Gründe,  dass  diese  durch  ihr  Handeln  beständig  voll- 
kommener, jene  aber  schlechter  werden? 

Jedoch  scheinen  Sie  aber  den  Unterschied  zwischen  dem 
Handeln  Dieser  und  dem  Handeln  der  Andern  darein  zu  legen, 
dass  dieses  Handeln  mehr  Vollkommenheit  in  sich  schliesst,  als 
jenes.  Hierin  steckt,  wie  ich  zuversichtlich  glaube,  Ihr  oder  mein 
Irrthum,  denn  man  kann  in  Ihren  Schriften  keine  Regel  finden, 
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Dach  welcher  man   eine  Sache   mehr  oder  minder   vollkommen 
nennt,  als  wann  sie  mehr  oder  weniger  Wesenheit  hat    Wenn 
nun  diess  die  Regel  der  Vollkommenheit  ist,  so  sind  also  die  Ver- 
brechen in  Rücksicht  auf  Gott  ihm  ebenso   angenehm,   als  die 
Werke  der  Rechtschaffenen ,  denn  Gott  will  dieselben  als  Gott, 
d.  h.  in  Rücksicht  auf  sich,  auf  dieselbe  Weise,  weil  beide  aus 
dem  Rathschlusse  Gottes  fliessen.    Wenn  diess  die  einzige  Regel 
der  Vollkommenheit  ist,  so  können  Irrthümer  nur  uneigentlich  so 
genannt  werden.    In  Wirklichkeit  .aber  giebt  es  keine  Irrthümer, 
keine  Verbrechen;  und  Alles,  was  ist,  umfasst  nur  jene  und  eine 
solche  Wesenheit,  wie  sie  Gott  gegeben  hat,  welche  immer,  wie 
sie  auch  seyn  mag,  eine  Vollkommenheit  in  sich  sohliesst    Ich 
gestehe,  dass  ich  diess  nicht  klar  begreifen  kann,  und  Sie  mögen 
mir  vergeben,  wenn  ich  frage,  ob  zu  tödten  Gott  ebenso  gefüllt, 
als  Almosen  geben?    Ob  einen  Diebstahl  begehen,  in  Rücksicht 
auf  Gott,  ebenso  gut  ist,  als  gerecht  seyn?    Wenn  Sie  es  ver- 
neinen, was  haben  Sie  für  Gründe?  wenn  Sie  es  bejahen,  was 
sind  für  mich  für  Gründe  vorhanden,  durch  die  ich  mich  bewegen 
lassen  kann,  diese  Handlung,  die  Sie  Tugend  nennen,  lieber  als 
eine  andere  zu  verrichten?    Welches  Gesetz  verbietet  diess  mehr 
als  jenes?    Wenn  Sie  es  das  Gesetz  der  Tugend  selbst  nennen, 
so  muss  ich  allerdings  bekennen,  dass  ich  keines  bei  Ihnen  finde, 
nach  welchem  die  Tugend  zu  regeln  und  woran  sie  zu  erkennen 
wäre:  denn  Alles,  was  ist,  hängt  unzertrennlich  von  dem  Willen 
Gottes  ab,  und  folglich  ist  diess  und  jenes  gleicherweise  tugend- 
haft   Ich  begreife  auch  nicht,  was  Ihnen  Tugend  oder  Tugend- 
gesetz ist;  daher  verstehe  ich  auch  Ihre  Behauptung  nicht,  dass 
wir  aus  Liebe  zur  Tugend  handeln  müssen.  Sie  sagen  zwar,  dass 
Sie  Verbrechen  und  Laster  unterlassen,  weil  sie  Ihrer  besondern 
Natur  widerstreiten  und  Sie  von  der  Gotteserkenntniss  und  Liebe 
entfernen;  aber  darüber  finde  ich  in  allen  Ihren  Schriften  weder 
eine  Regel  noch  einen  Beweis.    Ja,   mögen  Sie   mir  verzeihen, 
wenn  ich  sage,  dass  das  Entgegengesetzte  daraus  folge.  Sie  unter- 
lassen das,  was  ich  Laster  nenne,  weil  es  Ihrer  besondern  Natur 
widerstreitet,  nicht  aber,  weil  es  Laster  in  sieh  fcast;  Sie  unter- 
lassen es,  wie  man  eine  Speise,  vor  welcher  1       ■■  ÄÜtat  Ekel 
hat,  stehen  läset.    Gewiss,  wer  das  Bö«* 
Natur  Abscheu   davor  hat,   wird  i 
rühmen  können! 

Hier  kann  nun  wieder  dl 
wenn  es  eine  Seele  gäbe,  dl 
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stritte,  sondern  mit  der  es  sieh  vertrage,  Wollust  und  Verbrechen 
auszuüben,  ob,  sage  ich,  ein  Beweggrund  zur  Tugend  vorhanden 
ist,  der  sie  zur  Uebung  der  Tugend  und  Unterlassung  des  Bösen 
bestimmt?  Aber  wie  kann  es  geschehen,  dass  Jemand  die  Be- 
gierde nach  Wollust  verlöre,  da  seine  Begierde  zu  dieser  Zeit  zu 
seiner  Wesenheit  gehört  und  er  Bie  jetzt  eben  erhalten  hat  und 
nicht  aufgeben  kann?  Ich  sehe  auch  diese  Folgerung  nicht  in 
Ihren  Schriften,  dass  nämlich  jene  Handlungen,  die  ich  mit  dem 
Namen  von  Verbrechen  bezeichne,  Sie  von  der  Erkenntniss  und 
Liebe  Gottes  abbringen:  denn  Sie  haben  nur  den  Willen  Gottes 
ausgeführt  und  konnten  nichts  weiter  thun,  weil  zur  Feststellung 
Ihrer  damaligen  Wesenheit  vom  göttlichen  Willen  und  der  gött- 
lichen Macht  nichts  weiter  gegeben  war.  Wie  macht  Sie  eine  so 
beschränkte  und  abhängige  Handlung  von  der  göttlichen  Liebe  ab- 
irren? Abirren  ist  verworren  und  unabhängig  seyn,  und  das  ist 
nach  Ihnen  unmöglich,  denn  ob  wir  diess  oder  jenes,  ob  wir  mehr 
oder  weniger  Vollkommenheit  äussern,  so  empfangen  wir  es  zu 
unserem  Seyn  für  diese  Zeit  unmittelbar  von  Gott;  wie  können 
wir  also  abirren?  oder  ich  fasse  nicht,  was  man  unter  Irrthum 
versteht  Aber  doch  muss  hierin,  hierin  sage  ich,  allein  die  Ur- 
sache meines  oder  Ihres  Irrthums  liegen. 

Hier  möchte  ich  vieles  Andere  sagen  und  fragen:  1)  ob  die 
mit  Verstand  begabten  Substanzen  auf  andere  Weise  als  die  leb- 
losen von  Gott  abhangen,  denn  wenn  auch  die  Verstandes wesen 
mehr  Wesenheit  in  sich  begreifen,  als  die  leblosen,  sollten  nicht 
beide  Gott  und  den  Rathschluss  Gottes  zu  ihrer  Bewegung  im 
Allgemeinen  und  zur  Erhaltung  solcher  Bewegung  im  Besondern 
nöthig  haben  und  folglich,  in  so  weit  sie  abhangen,  nicht  auf 
eine  und  dieselbe  Weise  abhangen? 

2)  Weil  Sie  der  Seele  die  Freiheit  nicht  einräumen,  die  ihr 
Descartes  beigelegt  hat,  was  der  Unterschied  zwischen  der  Ab- 
hängigkeit der  mit  Verstand  begabten  und  der  seelenlosen  Sub- 
stanzen ist;  nnd  wenn  sie  keine  Willensfreiheit  haben,  wie  Sie  es 
sich  denken,  dass  sie  von  Gott  abhangen?  und  auf  welche  Weise 
die  Seele  von  Gott  abhangt? 

3)  Ob  nicht,  da  ja  unsere  Seele  nicht  mit  jener  Freiheit  be- 
gabt ist,  unsere  Handlung  eigentlich  die  Handlung  Gottes  und  unser 
Wille  eigentlich  der  Wille  Gottes  ist? 

Ich  könnte  noch  Anderes  mehr  fragen,  aber  ich  möchte  so 
viel  nicht  von  Urnen  zu  verlangen  wagen:  nur  auf  das  Vorher- 
gehende erwarte  ich  in  Kurzem  Ihre  Antwort,  ob  ich  vielleicht 


857 


durch  dieses  Mittel  Ihre  Meinung  besser  verstehe,  um  später  dar- 
über mit  Ihnen  persönlich  weiter  zu  verhandeln. 

Denn  wenn  ich  Ihre  Antwort  erhalten  haben  werde,  reise  ich 

nach  Leyden  und  werde  Sie,  wenn  es  Ihnen  angenehm  ist,  auf 

der  Durchreise  begrüssen.    Mich  hierauf  verlassend,  wünsche  ich 

Ihnen  wohl  au  leben  und  sage  Ihnen  von  Herzen,  dass  ich  verbleibe 

Dortrecht,  den  19.  Febr.  1665. 

Ihr  ergebenster  Diener 
Wilh.  van  Blyenbergh. 

N.  S.  In  übergrosser  ESIe  habe  ich  folgende  Frage  einzu- 
schalten vergessen:  ob  wir  das,  was  uns  sonst  begegnen  würde, 
nicht  durch  unsere  Klugheit  verhindern  können? 


86.  Briet 

Spinoza  an  WilL  van  Blyenbergh. 

Mein  Herr  und  Freund! 

Ich  habe  in  dieser  Woche  zwei  Briefe  von  Ihnen  erhalten; 
der  letztere  vom  9.  März  diente  blos  dazu,  um  mir  über  den 
ersteren  vom  19.  Februar,  der  mir  von  Schiedam  geschickt  ward, 
Nachricht  zu  geben.  In  dem  ersteren  beklagen  Sie  sich,  wie  ich 
sehe,  dass  ich  gesagt  habe,  „bei  Ihnen  könne  kein  Beweis  Statt 
finden*  u.  s.  w. ,  als  ob  ich  diess  in  Rücksicht  auf  meine  Gründe, 
dass  sie  Ihnen  nicht  sogleich  genügt  haben,  gesagt  hätte,  was  von 
meinem  Sinne  weit  entfernt  ist;  ich  hatte  dabei  Ihre  eigenen  Worte 
im  Auge,  die  so  lauten:  „Und  wenn  es  sich  nach  langem  Forschen 
träfe,  dass  mein  natürliches  Wissen  mit  diesem  Worte  entweder 
zu  streiten  schiene,  oder  nicht  genug  u.  s.  w.,  so  hat  jenes  Wort 
bei  mir  so  grosse  Autorität,  dass  die  Begriffe,  die  ich  klar  zu 
begreifen  meine,  mir  eher  verdächtig  sind  u.  s.  w.tt  Ich  habe  also 
nur  Ihre  Worte  kurz  wiederholt,  und  glaube  desshalb  nicht,  dass 
ich  in  irgend  Etwas  Ursache  zum  Zorne  gegeben  habe,  um  so 
mehr,  da  ich  jenes  als  Grund  anführte,  um  unsere  grosse  Mei- 
nungsverschiedenheit n  i  ■■■*  *• 

Weil  Sie  ferner  azjH  -nretteo  Briefes  geschrieben 

hatten,  Sie  hofften  uat  ^  *•  Sie  im  Glauben  und 

in  der  Hoflhunp  ■  '  'das  Uebrige,  wovon 

wir  uns  gegen«  nd  belehren,  Ihnen 

gleichgültig  sej,  md  bedenke  noch, 
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dass  Ihnen  meine  Briefe  von  keinem  Nutzen  seyn  würden,  und 
dass  ich  desshalb  besser  thäte,  meine  Studien  (die  ich  sonst  so 
lange  zu  unterbrechen  genöthigt  bin)  nicht  über  Dinge  zu  vernach- . 
lässigen,  die  keine  Frucht  bringen  können.  Und  das  widerspricht 
auch  nicht  meinem  ersten  Briefe,  weil  ich  Sie  dort  als  reinen 
Philosophen  betrachtete,  der  (wie  nicht  wenige,  die  sich  für  Chri- 
sten halten,  zugeben)  keinen  andern  Probierstein  der  Wahrheit  hat, 
als  den  natürlichen  Verstand,  nicht  aber  die  Theologie.  Doch  Sie 
haben  mich  hierüber  eines  Andern  belehrt  und  zugleich  gezeigt, 
dass  der  Grund,  auf  welchem  ich  unsere  Freundschaft  aufzubauen 
Willens  war,  nicht  so  gelegt  sey,  wie  ich  glaubte. 

Was  endlich  das  Uebrige  betrifft,  so  kommt  diese  meistens 
so  beim  Disputiren,  so  dass  wir  desshalb  die  Grenzen  der  Huma- 
nität nicht  zu  überschreiten  brauchen,  und  desshalb  will  ich  alles 
Derartige  in  Ihrem  zweiten  Briefe,  sowie  in  diesem,  wie  nicht 
bemerkt  übergehen.  Diess  über  Ihre  Gereiztheit,  um  zu  zeigen, 
dass  ich  keine  Ursache  dazu  gegeben,  und  dass  ich  noch  viel 
weniger  nicht  ertragen  könne,  dass  man  mir  widerspricht  Nun 
wende  ich  mich  dazu,  Ihren  Einwürfen  abermals  zu  antworten : 

Ich  behaupte  also  erstlich,  dass  Gott  schlechthin  und  wirklich 

die  Ursache  von  Allem  ist,  was  Wesenheit  hat,  was  es  auch  seyn 

mag.    Wenn  Sie  nun  beweisen  können,  dass  das  Böse,  der  Irr- 

thum,  die  Verbrechen  u.  s.  w.  etwas  sind,  was  eine  Wesenheit 

ausdrückt,  so  werde  ich  Ihnen  durchaus  zugeben,  dass  Gott  die 

Ursache  der  Verbrechen,  des  Bösen,  des  Irrthums  u.  s.  w.  sey. 

Ich  glaube  hinlänglich  gezeigt  zu  haben,  dass  das,  was  die  Form 

I    des  Bösen,  des  Irrthums,  des  Verbrechens  setzt,  nicht  in  etwas 

|     besteht,  was  eine  Wesenheit  ausdrückt,  und  man  also  nicht  sagen 

j     kann,  dass  Gott  die  Ursache  davon  sey.   Nero's  Muttermord  z.  B., 

|     soweit  er  etwas  Positives  begriff,  war  kein  Verbrechen,  denn  die 

j     äussere  That  vollbrachte  auch  Orestes  und  hatte  ebenso  die  Ab- 

j     sieht,  seine  Mutter  zu  tödten,  und  doch  wird  er  nicht  angeklagt, 

wenigstens  nicht  so  wie  Nero.  Was  war  also  Nero's  Verbrechen? 

Kein  anderes,  als  dass  er  durch  diese  That  sich  als  undankbar, 

unbarmherzig  und  ungehorsam  zeigte.    Es  ist  aber  gewiss,  dass 

nichts  hievon  eine  Wesenheit  ausdrückt,  und  also  Gott  auch  nicht 

die  Ursache  davon  war,  wenn  er  auch  die  Ursache  der  Handlung 

und  der  Absicht  des  Nero  war. 

Ferner  möchte  ich  hier  bemerken,  dass  wir,  wenn  wir  philo- 
sophisch sprechen,  uns  keiner  theologischen  Phrasen  bedienen  dürfen. 
Denn  weil  die  Theologie  hie  und  da  und  nicht  ohne  Grund  Gott 
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als  vollkommenen  Menschen  darstellt,  so  ist  es  desshalb  in  der 
Theologie  bequem,  zu  sagen:  Gott  wünsche  etwas,  Gott  werde 
von  Abscheu  gegen  die  Werke  der  Gottlosen  erfüllt  und  freue 
sich  über  die  Werke  des  Rechtschaffenen;  in  der  Philosophie  aber, 
wo  wir  klar  begreifen,  dass  man  jene  Attribute,  die  den  Menschen 
vollkommen  machen,  eben  so  wenig  Gott  beilegen  und  zuschreiben 
kann,  als  wenn  man  das,  was  den  Elephanten  oder  Esel  vollkom- 
men macht,  dem  Menschen  beilegen  wollte  —  dort  finden  diese  und 
ähnliche  Worte  keinen  Platz,  und  man  darf  sie  dort  nicht  ohne 
die  höchste  Verwirrung  unserer  Begriffe  gebrauchen;  darum  kann 
man,  philosophisch  gesprochen,  nicht  sagen:  Gott  verlange  von 
Jemanden  etwas,  oder  es  sey  ihm  etwas  verhasst  oder  angenehm, 
denn  das  sind  lauter  menschliche  Attribute,  die  bei  Gott  nicht 
Statt  haben. 

Ich  möchte  endlich  noch  bemerken,  dass,  obwohl  die  Werke 
der  Rechtschaffenen  (d.  h.  derer,  die  eine  klare  Vorstellung  von 
Gott  haben,  nach  welcher  alle  ihre  Werke,  sowie  auch  ihre  Ge- 
danken sich  bestimmen)  und  der  Gottlosen  (d.  h.  derer,  die  keine 
Vorstellung  von  Gott  haben,  sondern  nur  Ideen  von  irdischen 
Dingen,  nach  welchen  sich  ihre  Werke  und  Gedanken  bestimmen), 
und  endlich  Alles  dessen,  was  ist,  aus  Gottes  ewigen  Gesetzen 
und  RathschlUssen  nothwendig  fliessen  und  beständig  von  Gott 
abhangen,  sie  doch  nicht  nur  den  Graden  nach,  sondern  auch  in 
der  Wesenheit  von  einander  verschieden  sind;  denn  wenn  auch 
eine  Maus  ebenso  wie  ein  Engel,  und  ebenso  die  Lust  wie  die 
Unlust  von  Gott  abhängen,  so  kann  doch  eine  Maus  nicht  von  der 
Art  des  Engels  und  die  Unlust  nicht  von  der  der  Lust  seyn. 

Hiemit  denke  ich  Ihren  Einwürfen  (wenn  ich  sie  recht  ver- 
standen habe,  denn  bisweilen  bin  ich  im  Zweifel,  ob  die  Schluss- 
sätze, welche  Sie  daraus  ziehen,  nicht  von  dem  Satze  selbst  ab- 
weichen, welchen  Sie  zu  beweisen  unternehmen)  geantwortet  zu 
haben. 

Doch  das  wird  sich  klarer  zeigen,  wenn  ich  die  aufgestellten 
Fragen  von  dieser  Grundlage  aus  beantworte.    Die  erste  ist:  ob 
das  Tödten  Gott  ebenso  genehm  ist,  als  Almosen  ertbeSen;  die 
andere  ist:  ob  Stehlen,  in  Rücksieht  auf  Gott,  ebjmpi  flnt  H.eb 
gerecht  seyn;  die  dritte  endlieh  ist:  ob,  wem  et 
deren  besonderer  Natur  es  nicht  widerstritte». 
sich  vertrüge,  den  Lüsten  zn  fröhnen  undVc 
ob  es  in  ihr,  sage  ich,  einen  Beweggrund  4fl 
sie  das  Gute  zu  thun  und  das  Böse  in  uafa 
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Auf  die  erste  Frage  antworte  ich,  dass  ich  (philosophisch  ge- 
sprochen) nicht  weiss,  was  Sie  mit  den  Worten,  „Gott  genehm 
seyn,tt  wollen.  Wenn  Sie  fragen,  ob  Gott  diesen  nicht  hasse, 
jenen  aber  liebe,  ob  Einer  Gott  Schimpf  angethan,  ein  Anderer 
ihm  seine  Geneigtheit  bezeugt  habe,  so  antworte  ich  Nein.  Wenn 
aber  die  Frage  ist,  ob  Menschen,  die  tödten  und  Almosen  ver- 
teilen, gleich  gut  und  vollkommen  sind,  so  antworte  ich  wieder 
mit  Nein. 

Auf  die  zweite  entgegne   ich:   wenn   das   Gute   in   Rück- 
sicht auf  Gott  erfordern  soll,   dass  der  Gerechte  Gott  etwas 
Gutes  leistet,  und  der  Dieb  etwas  Böses,  so  antworte  ich,  dass 
weder  der  Gerechte  noch  der  Dieb  in  Gott  Freude  oder  Verdruss 
verursachen  kann;  wenn  aber  gefragt  wird,  ob  jene  beiden  Werke, 
soweit  sie  etwas  Reales  und  von  Gott  Verursachtes  sind,   gleich 
vollkommen  sind,   so  sage  ich:   wenn  wir  blos  auf  die  Werke 
achten  und  auf  solche  Weise,  so  kann  es  geschehen,  dass  beide 
gleich  vollkommen  sind.    Wenn  Sie  demnach  fragen,  ob  der  Dieb 
und  der  Gerechte  gleich  vollkommen  und  glückselig  sind,  so  ant- 
worte ich  Nein;  denn  unter  dem  Gerechten  verstehe  ich  den,  der 
beständig  wünscht,  dass  Jeder  das  Seine  besitze,  und  dieses  Ver- 
langen, beweise  ich  in  meiner  (noch  nicht  herausgegebenen)  Ethik, 
leitet  bei  den  Frommen  nothwendig  seinen  Ursprung  aus  der  klaren 
Erkenntniss  her,  die  sie  von  sich  selbst  und  von  Gott  haben.   Und 
weil  der  Dieb  kein  Verlangen  der  Art  hat,  so  ist  er  nothwendig 
der  Kenntniss  Gottes  und  seiner  selbst  d.  h.  des  Obersten,  was 
uns  Menschen  glücklich  macht,  baar.  Wenn  Sie  aber  weiter  fragen, 
was  Sie  bewegen  könne,  lieber  dieses  Werk,  welches  ich  Tugend 
nenne,  als  ein  anderes  zu  thun,  so  sage  ich,  dass  ich  nicht  wissen 
kann,  welches  von  seinen  unendlichen  Wegen  Gott  sich  bedient, 
um  Sie  zu  diesem  Werke  zu  bestimmen.    Es  könnte  seyn,  dass 
Gott  Ihnen  klar  die  Vorstellung  seiner  eingeprägt  hat,  dass  Sie 
aus  Liebe  zu  ihm  die  Welt  ganz  vergessen  und  die  anderen  Men- 
schen, wie  sich  selbst,  lieben,  und  es  ist  offenbar,  dass  eine  solche 
Seelenverfassung  allen  anderen,  die  man  böse  nennt,  widerstreitet 
und  desshalb  nicht  in  einem  Subjekte  seyn  kann.     Ferner  ist  hier 
nicht  der  Ort,  die  Grundlagen  der  Ethik  zu  erklären,  ebenso  wenig, 
wie  alle  meine  Worte  zu  beweisen ,  weil  ich  es  nur  damit  zu  thun 
habe,  Ihre  Fragen  zu  beantworten  und  sie  von  mir  abzuwenden 
und  fernzuhalten. 

Was  endlich  die  dritte  Frage  betrifft,  so  setzt  sie  einen  Wider- 
spruch voraus,  und  es  schien  mir  so,  wie  wenn  Jemand  fragte: 
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wenn  es  sieh  mit  Jemandes  Natur  besser  vertrüge,  dass  er  sich 
selbst  aufhänge,  ob  es  Beweggründe  gäbe,  dass  er  sich  nicht  auf- 
hänge. Gesetzt,  es  sey  möglich,  dass  es  eine  solche  Natur  gäbe, 
so  behaupte  ich  dann  (wenn  ich  auch  den  freien  Willen  zugäbe 
oder  nicht  zugäbe),  dass,  wenn  Jemand  sieht,  er  könne  bequemer 
am  Galgen  leben,  als  wenn  er  an  seinem  Tische  sitzt,  dieser  ganz 
thörioht  handeln  würde,  wenn  er  sich  nicht  aufhinge,  und  dass 
der,  welcher  klar  sähe,  dass  er  durch  Ausführung  eines  Verbre- 
chens in  der  That  ein  vollkommneres  und  besseres  Leben  oder 
mehr  Wesenheit,  als  durch  den  Tugendwandel ,  gemessen  kann, 
ebenfalls  thöricht  wäre,  wenn  er  jenes  nicht  thäte.  Denn  die  Ver- 
brechen wären,  in  Rücksicht  auf  eine  solche  verkehrte  menschliche 
Natur,  Tugend.  Die  andere  Frage,  die  Sie  am  Ende  Ihres  Briefes 
beigefügt  haben,  will  ich  nicht  beantworten,  weil  wir  in  einer 
Stunde  tausend  dergleichen  fragen  könnten  und  doch  nie  zum 
Abschlüsse  einer  einzigen  kämen,  und  weil  Sie  selbst  nicht  so  sehr 
auf  Antwort  dringen«    Für  jetzt  sage  ich  nur  u.  s.  w. 


87.  Briet 

Wilhelm  van  Blyenbergh  an  Spinoza. 

Mein  Herr  und  Freund! 

Als  ich  die  Ehre  Ihrer  Gegenwart  hatte,  erlaubte  mir  die  Zeit 
nicht,  sie  länger  zu  gemessen,  und  noch  viel  weniger  gestattete 
mir  mein  Gedächtniss,  Alles  das,  was  wir  im  Gespräche  abge- 
handelt haben,  festzuhalten,  obwohl  ich,  sobald  ich  Sie  verlassen 
hatte,  alle  meine  Gedächtnisskräfte  sammelte,  um  das  Gehörte  zu 
behalten.  Ich  ging  daher  zum  nächsten  Orte  und  versuchte  Ihre 
Meinungen  zu  Papiere  zu  bringen;  aber  da  machte  ich  die  Erfah- 
rung, dass  ich  wirklich  nicht  den  vierten  Theil  der  behandelten 
Dinge  behalten  hatte;  so  dass  Sie  mich  entschuldigen  müssen,  wenn 
ich  Ihnen  noch  einmal  nur  über  jene  Dinge,  worin  ich  Ihren  Sinn 
entweder  nicht  gut  verstanden  oder  nicht  gut  behalten  habe,  be- 
schwerlich falle.  Ich  wünschte  Gelegenheit  zu  erhalten,  Ihnen 
diese  Mühe  durch  irgend  eine  Gefälligkeit  zu  vergelten. 

Das  erste  war:  wie  ich  bei  Lesung  Ihrer  Principien  und  Ihrer 
metaphysischen  Gedanken  erkennen  kann,  was  Ihre  wd  w* 
Descartes  Ansicht  ist  " 
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Das  zweite:  ob  es  eigentlich  gesprochen  einen  Irrthum  giebt, 
und  worin  er  besteht 

Das  dritte:  mit  welchem  Grunde  Sie  behaupten,  dass  es  keinen 
freien  Willen  gebe. 

Viertens:  was  Sie  unter  diesen  Worten  verstehen,  die  L.  ML 
in  Ihrem  Namen  in  der  Vorrede  geschrieben  hat:  „Dagegen  giebt 
unser  Autor  zwar  zu,  dass  es  in  der  Natur  eine  denkende  Substanz 
gebe,  er  leugnet  aber,  dass  sie  die  Wesenheit  des  menschlichen 
Geistes  ausmache;  vielmehr  behauptet  er,  dass  wie  die  Ausdehnung, 
so  auch  das  Denken  unbegrenzt  sey:  wie  daher  der  menschliehe 
Körper  nicht  schlechthin,  sondern  nur  auf  gewisse  Weise  eine 
nach  den  Gesetzen  der  ausgedehnten  Natur  durch  Bewegung  und 
Buhe  bestimmte  Ausdehnung  sey,  so  sey  auch  der  Geist  oder  die 
menschliche  Seele  nicht  schlechthin,  sondern  nur  nach  den  Gesetzen 
der  denkenden  Natur  ein  durch  Vorstellungen  auf  gewisse  Weise 
bestimmtes  Denken,  woraus  geschlossen  wird,  dass  er  nothwendig 
da  ist,  sobald  der  menschliche  Körper  dazuseyn  anfängt44 

Hieraus  scheint  zu  folgen,  dass,  wie  der  menschliche  Körper 
aus  Tausenden  von  Körpern  zusammengesetzt  ist,  so  auch  der 
menschliche  Geist  aus  Tausenden  von  Gedanken  bestehe,  und  wie 
sich  der  menschliche  Körper  in  die  Tausende  Körper,  aus  denen 
er  zusammengesetzt  wurde,  wieder  auflöst,  so  löse  sich  auch  unser 
Geist,  sobald  der  Körper  aufhört,  in  so  vielfache  Gedanken,  aus 
welchen  er  bestand,  auf;  und  sowie  die  aufgelösten  Theile  unseres 
menschlichen  Körpers  nicht  mehr  vereint  bleiben,  sondern  andere 
Körper  sioh  in  sie  eindrängen,  so  scheint  auch  zu  folgen,  dass, 
wenn  unser  Geist  aufgelöst  ist,  jene  unzähligen  Gedanken,  aus 
denen  er  bestand,  nicht  weiter  verbunden,  sondern  getrennt  sind. 
Und  wie  die  aufgelösten  Körper  zwar  Körper  bleiben,  aber  keine 
menschlichen,  so  werde  auch  unsere  denkende  Substanz  zwar  vom 
Tode  so  aufgelöst,  dass  die  Gedanken  oder  die  denkenden  Sub- 
stanzen bleiben,  nicht  aber  so  wie  ihre  Wesenheit  war,  als  sie 
menschlicher  Geist  genannt  wurden.  Daher  scheint  es  mir,  als 
ob  Sie  annähmen,  dass  sich  die  denkende  Substanz  des  Menschen 
verändere  und  wie  Körper  auflöse,  dass  sogar  einige  auf  diese 
Art,  wie  Sie,  wenn  ich  mich  nicht  irre,  von  den  Gottlosen  be- 
haupteten, gänzlich  zu  Grunde  gehen  und  gar  keinen  Gedanken 
für  sich  übrig  behalten.  Und  wie  Descartes  nur  voraussetzt,  der 
Geist  sey  eine  ausschliesslich  denkende  Substanz,  so  setzen  auch 
Sie  und  L.  M.,  wie  mir  scheint,  es  grösstenteils  voraus,  daher 
ich  Ihren  Sinn  in  diesem  Punkte  nicht  klar  begreife. 
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Das  fünfte  ißt:  dass  Sie,  sowohl  in  unserm  Gespräche,  als 
in  Ihrem  letzten  Briefe  vom  13.  März  behaupten,  aus  der  klaren 
Erkenntniss  Gottes  und  unsrer  selbst  entspringe  die  Beständigkeit, 
womit  wir  wünschen,  dass  jeder  das  Seinige  für  sich  habe.  Hier 
bleibt  aber  noch  zu  erklären,  auf  welche  Weise  die  Erkenntniss 
Gottes  und  unserer  selbst  den  beständigen  Willen  in  uns  erzeuge, 
dass  Jeder  das  Seinige  besitze,  d.  h.  auf  welchem  Wege  jenes  aus 
der  Erkenntniss  Gottes  fliesse  oder  uns  verbinde,  die  Tugend  zu 
lieben  und  jene  Werke  zu  lassen,  die  wir  Laster  nennen;  und 
woher  es  komme  (da  ja  Tödten  und  Stehlen  nach  Ihnen  etwas 
ebenso  Positives  als  Almosen  geben  in  sich  schliesst),  warum  einen 
Mord  vollbringen  nicht  so  viel  Vollkommenheit,  Glückseligkeit  und 
Beruhigung,  als  das  Almosengeben,  in  sich  begreife.  Sie  werden 
vielleicht  sagen,  wie  in  Ihrem  letzten  Briefe  vom  13.  März,  dass 
diese  Frage  zur  Ethik  gehöre  und  dort  von  Ihnen  behandelt  werde; 
da  ich  aber  ohne  Beleuchtung  dieser,  wie  auch  der  vorhergehenden 
Fragen  Ihren  Sinn  nicht  begreifen  kann,  ohne  dass  Widersinnig- 
keiten übrig  blieben,  die  ich  nicht  ausgleichen  kann,  so  bitte  ich 
Sie  freundschaftlich,  mir  etwas  ausführlicher  darüber  zu  antworten 
und  mir  einige  hauptsächliche  Definitionen ,  Heischesätze  und  Axiome, 
worauf  sich  Ihre  Ethik  und  besonders  diese  Untersuchung  stützt, 
aufzustellen  und  deutlich  zu  machen.  Sie  werden  sich  vielleicht 
entschuldigen,  weil  Sie  die  Mühe  abschreckt,  aber  ich  bitte  Sie, 
wenigstens  diessmal  meinem  Wunsche  zu  willfahren,  weil  ich  ohne 
die  Lösung  der  letzten  Frage  Ihren  Sinn  nie  werde  recht  begreifen 
können.  Ich  wünsche,  dass  ich  Ihre  Mühe  durch  eine  Gefälligkeit 
vergelten  könnte.  Ich  wage  Ihnen  nicht  eine  Frist  von  zwei  oder 
drei  Wochen  vorzuschreiben,  ich  wünsche  nur,  dass  Sie  mir  vor 
Ihrer  Reise  nach  Amsterdam  hierauf  eine  Antwort  geben.  Sie 
werden  mich  durch  diese  Gefälligkeit  äusserst  verbinden,  und  ich 
werde  zeigen,  dass  ich  bin  und  bleibe,  mein  Herr, 

Ihr  zu  jeder  Dienstleistung  sehr 
bereitwilliger 

Wilh.  van  Bljenbergh. 

Dortrecht,  den  27.  März  1665.  '"' 

■  ■  • 
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38.  Brief. 

Spinoza  an  WIUl  van  Blyenbergh. 

Mein  Herr  und  Freund! 

Als  ich  Ihren  Brief  vom  27.  Mars  erhielt,  stand  ich  gerade 
im  Begriffe,  nach  Amsterdam  zu  reisen;  ich  liess  ihn  daher,  als 
ich  ihn  zur  Hälfte  gelesen,  zu  Hause  zurück,  um  Ihnen  nach 
meiner  Rückkehr  zu  antworten,  weil  ich  glaubte,  dass  er  nichts 
als  Fragen,  die  sich  auf  die  erste  Streitfrage  bezögen,  enthielte, 
loh  fluid  jedoch  später  beim  Durchlesen,  dass  sein  Inhalt  ein  ganz 
anderer  sey,  und  dass  Sie  nicht  nur  den  Beweis  von  dem,  was 
ich  in  der  Vorrede  meiner  geometrischen  Beweise  zu  den  carte- 
sischen  Principien  blos  zu  dem  Ende  schreiben  liess,  um  Jedem 
meine  Ansicht  darzulegen,  nicht  aber,  um  sie  zu  beweisen  und 
die  Menschen  davon  zu  überzeugen,  sondern  dass  Sie  auch  einen 
grossen  Theil  der  Ethik  verlangen,  die  sich,  wie  Jedem  bekannt 
ist,  auf  die  Metaphysik  und  Physik  gründen  muss.  Ich  konnte 
midi  desshalb  nicht  dazu  bringen,  Ihren  Fragen  Genüge  zu  thun, 
sondern  wollte  die  Gelegenheit  abwarten,  wo  ich  Sie  persönlich 
aufs  Freundschaftlichste  bitten  könnte,  von  dem  Verlangten  abzu- 
stehen, Ihnen  den  Grund  meiner  Weigerung  angäbe  und  endlich 
zeigte,  dass  sie  zur  Lösung  unserer  ersten  Streitfrage  nichts  bei- 
tragen, sondern  im  Gegentheü  grösstenteils  von  der  Lösung  jenes 
Streites  abhängen.  Es  ist  also  keineswegs  der  Fall,  dass  meine 
Ansicht  in  Betreff  der  Notwendigkeit  der  Dinge  ohne  jene  nicht 
begriffen  werden  kann,  weil  diese  in  der  That  nicht  begriffen 
werden  können,  bevor  jene  Ansicht  im  Voraus  verstanden  wird. 
Ehe  sich  aber  Gelegenheit  darbot,  erhielt  ich  in  dieser  Woche  ein 
anderes  Briefchen,  das  einige  Unzufriedenheit  wegen  meines  allzu 
langen  Zögerns  zu  zeigen  scheint  Und  daher  hat  mich  die  Not- 
wendigkeit gezwungen,  diess  Wenige  an  Sie  zu  schreiben,  um  Sie 
von  meinem  Vorsatze  und  Beschlüsse,  wie  ich  nun  gethan  habe, 
zu  benachrichtigen.  Ich  hoffe,  Sie  werden  nach  Erwägung  der 
Sache  von  selbst  von  Ihrer  Bitte  abstehen  und  mir  dennoch  Ihre 
Wohlgeneigtheit  erhalten.  Ich  werde  meinerseits  nach  meinen 
Kräften  in  Allem  zeigen,  dass  ich  bin  u.  s.  w. 

Voorburg,  8.  Juni  1665. 
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39.  Brief. 

Spinoza  an  *  *  *. 

Hochgeehrtester  Herr! 

. . .  Den  Beweis  von  der  Einheit  Gottes,  nämlich  daraus,  dass 
seine  Natur  noth wendiges  Daseyn  in  sich  schliesse,  welchen  Sie 
von  mir  verlangten  und  ich  cum  meinigen  gemacht  habe,  habe  ich 
bis  jetzt  wegen  anderweitiger  Beschäftigung  nicht  schicken  können. 
Um  also  dazu  zu  gelangen,  mache  ich  folgende  Voraussetzungen: 

1)  Dass  die  wahre  Definition  eines  jeden  Dinges  nichts  Anderes, 
als  die  einfache  Natur  des  definirten  Dinges  in  sich  schliesse.  Und 
hieraus  folgt 

2)  Dass  keine  Definition  eine  Vielheit  oder  eine  gewisse  Zahl 
von  Individuen  enthalt  oder  ausdrückt,  da  sie  nichts  Anderes,  als 
die  Natur  des  Dinges,  wie  es  an  sich  ist,  enthält  und  ausdrückt 
Die  Definition  des  Dreiecks  schliesst  z.  B.  nichts  Anderes  in  sich, 
als  die  einfache  Natur  des  Dreiecks,  aber  nicht  eine  gewisse  Zahl 
von  Dreiecken;  wie  die  Definition  des  Geistes,  dass  er  ein  denken- 
des Wesen  ist,  oder  die  Definition  Gottes,  dass  er  ein  vollkomme- 
nes Wesen  ist,  nichts  Anderes,  als  die  Natur  des  Geistes  und 
Gottes  in  sich  schliesst,  aber  nicht  eine  gewisse  Zahl  von  Geistern 
oder  Göttern. 

3)  Dass  es  von  jedem  daseyenden  Dinge  nothwendig  eine 
positive  Ursache  geben  muss,  wodurch  es  da  ist 

4)  Dass  diese  Ursache  entweder  in  die  Natur  und  in  die  De- 
finition des  Dinges  selbst  (weil  nämlich  das  Daseyn  zu  seiner  Natur 
gehört  oder  sie  nothwendig  in  sich  schliesst)  oder  ausserhalb  des 
Dinges  gesetzt  werden  muss. 

Aus  diesen  Voraussetzungen  folgt,  dass,  wenn  in  der  Natur 
eine  gewisse  Anzahl  von  Individuen  da  ist,  es  eine  oder  mehrere 
Ursachen  geben  muss,  welche  gerade  diese  und  weder  eine  grös- 
sere noch  eine  geringere  Anzahl  von  Individuen  hervorbringen 
konnten.  Wenn  z.  B.  in  der  Welt  zwanzig  Menschen  da  wären 
(die  ich  zur  Vermeidung  aller  Verwirrung  als  zugleich  und  als  die 
ersten  in  der  Natur  vorhandenen  annehme),  so  M  et  nicht 
reichend,  die  Ursache  der  menschlichen  Mater  ÜK? 
aufzusuchen,  um  den  Grund  anzugeben,  wesshaflb  J 
sondern  es  ist  auch  der  Grund  aufzusuchen, 
und  nicht  weniger  als  zwanzig  Mm 
dritten  Voraussetzung  ist  von  jpdl 
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anzugeben,  warum  er  da  ist  Diese  Ursache  kann  aber  nach  der 
zweiten  und  dritten  Voraussetzung  nicht  in  der  Natur  des  Men- 
schen selber  enthalten  seyn,  denn  die  wahre  Definition  des  Men- 
schen enthält  nicht  die  Zahl  von  zwanzig  Menschen.  Sonach  muss 
es  nach  der  vierten  Voraussetzung  eine  Ursache  von  der  Existenz 
dieser  zwanzig  Menschen  und  folglich  von  jedem  einzelnen  beson- 
ders ausserhalb  derselben  geben.  Hieraus  kann  man  ganz  allge- 
mein sehliessen,  dass  Alles,  was  man  als  in  vielfacher  Zahl  daseyend 
begreift,  nothwendig  von  äusseren  Ursachen  und  nicht  durch  die 
Kraft  seiner  eigenen  Natur  hervorgebracht  wird.  Weil  aber  (nach 
der  Voraussetzung)  das  nothwendige  Daseyn  zur  Natur  Gottes  ge- 
hört, so  muss  seine  wahre  Definition  auch  das  nothwendige  Daseyn 
in  sich  schliessen  und  desshalb  muss  aus  seiner  wahren  Definition 
sein  notwendiges  Daseyn  geschlossen  werden.  Aus  seiner  wahren 
Definition  kann  aber,  wie  ich  schon  vorher  aus  der  zweiten  und 
dritten  Voraussetzung  bewiesen  habe,  das  nothwendige  Daseyn 
vieler  Götter  nicht  geschlossen  werden.  Es  folgt  also  bloe  das 
Daseyn  eines  einzigen  Gottes.    W.  z.  b.  w. 

Diess,  hochgeehrtester  Herr,  schien  mir  zur  Zeit  die  beste 
Methode,  um  den  aufgestellten  Satz  zu  beweisen.  Ich  habe  diess 
vordem  anders  bewiesen,  indem  ich  die  Unterscheidung  zwischen 
Wesen  und  Daseyn  dabei  anwandte,  weil  ich  aber  das,  was  Sie 
mir  angegeben  haben,  im  Auge  habe,  so  wollte  ich  Ihnen  lieber 
diese  schicken;  ich  hoffe,  dass  sie  Ihnen  genügend  seyn  wird,  und 
Ihres  Urtheils  hierüber  gewärtig,  verbleibe  ich  indess  etc. 
Voorburg,  1.  Januar  1666. 


40.  Brief. 

Spinoza  an  *  *  *. 

Hochgeehrtester  Herr! 

Was  mir  in  Ihrem  Briefe  vom  10.  Febr.  noch  in  gewisser 
Weise  dunkel  war,  haben  Sie  in  Ihrem  letzten  vom  30.  März  vor- 
trefflich ans  licht  gesetzt  Da  ich  nun  weiss,  was  eigentlich  Ihre 
Ansicht  ist,  will  ich  den  Stand  der  Frage,  so  wie  Sie  ihn  fassen, 
stellen:  ob  es  nämlich  nur  ein  Wesen  giebt,  das  aus  seiner  Macht- 
vollkoinmenheit  oder  Kraft  besteht;  was  ich  nicht  nur  behaupte, 
sondern  auch  zu  beweisen  auf  mich  nehme,  und  zwar  daraus,  dass 
seine  Natur  das  nothwendige  Daseyn  in  sich  schliesst,  obgleich 
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man  diese  sehr  leicht  aus  dem  Verstände  Gottes  (wie  ich  diese 
Lehrsatz  11  meiner  geometrischen  Beweise  zu  den  Principien  des 
Oartesius  gethan  habe)  oder  aus  anderen  Attributen  Gottes  be- 
weisen kann.  Um  also  zur  Sache  zu  schreiten,  will  ich  vorher 
kurz  darthun,  welche  Eigenschaften  ein  Wesen,  das  notwendiges 
Daseyn  einschließt,  haben  muss,  nämlich: 

1)  Es  muss  ewig  seyn;  denn  wenn  man  ihm  eine  begrenzte 
Dauer  beilegte,  so  begriffe  man  jenes  Wesen  ausserhalb  der  be- 
grenzten Dauer  als  nicht  daseyend  oder  ab  ein  solches,  das  ein 
notwendiges  Daseyn  nicht  einschliesst,  was  seiner  Definition 
widerstreitet. 

2)  Es  muss  einfach,  aber  nicht  aus  Theilen  zusammengesetzt 
seyn.  Denn  dieTheile,  die  es  zusammensetzen,  mOssten  der  Natur 
und  Erkenntniss  nach  früher  seyn,  ab  das,  was  zusammengesetzt 
ist,  was  bei  dem,  das  seiner  Natur  nach  ewig  ist,  nicht  Statt  findet 

3)  Es  kann  nicht  als  begrenzt,  sondern  nur  als  unendlich 
begriffen  werden.  Denn  wenn  che  Natur  jenes  Seyenden  begrenzt 
wäre  und  auch  ab  begrenzt  begriffen  würde,  so  würde  jene  Natur 
ausserhalb  solcher  Grenzen  als  nicht  daseyend  begriffen,  was  eben- 
falb  seiner  Definition  widerstreitet 

4)  Es  muss  untheilbar  seyn.  Denn  wenn  es  theilbar  wäre, 
könnte  es  in  Theile  von  gleicher  oder  von  verschiedener  Natur 
getheilt  werden;  wenn  Letzteres  der  Fall  wäre,  könnte  es  zerstört 
werden  und  so  nicht  daseyn,  was  der  Definition  entgegen  ist;  und 
wenn  Ersteres  der  Fall  wäre,  so  würde  jeder  Theil  für  sich  ein 
notwendiges  Daseyn  einschliessen,  und  sonach  könnte  eines  ohne 
das  andere  daseyn  und  folglich  begriffen  werden,  und  somit  jene 
Natur  ab  endliche  begriffen  werden,  was  nach  dem  Vorhergehen- 
den der  Definition  widerstreitet  Hieraus  ist  zu  ersehen,  dass, 
wenn  wir  einem  derartigen  Wesen  eine  Unvollkommenheit  zu- 
schreiben wollten,  wir  alsbald  in  einen  Widerspruch  gerathen 
würden.  Denn  sey  es,  dass  die  Unvollkommenheit,  die  wir  einer 
solchen  Natur  andichten  wollten,  in  einem  Mangel  oder  an  gewis- 
sen Grenzen  läge,  die  eine  derartige  Natur  befasse,  oder  an  einer 
Veränderung,  die  es  aus  Mangel  au  ÜMNnr'^nm  äusseren  Ursachen 
erleiden  könnte,  so  kommen  wir  i  tiqenige  Natur, 
die  ein  notwendiges  Daseyn  efar  "4  oder  nicht 
nothwendig  da  ist,  und  deshalb 

5)  Dass  Alles,  was  ein  »  Hasst,  keine 
Unvollkommenes  l  «ine  reine 
Vollkommenheit  u.* 
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6)  Weil  es  sodann  blos  aus  der  Vollkommenheit  kommen  kann, 
das8  ein  Wesen  aus  seiner  Machtvollkommenheit  und  Kraft  da  ißt, 
so  folgt,  vorausgesetzt,  dass  ein  Wesen,  das  nicht  alle  Vollkom- 
menheiten ausdruckt,  seiner  Natur  nach  da  ist,  dass  wir  auch 
dasjenige  Wesen  als  daseyend  voraussetzen  müssen ,  das  alle  Voll- 
kommenheiten in  sich  fasst.  Denn  wenn  ein  mit  geringerer  Macht 
ausgestattetes  aus  seiner  Machtvollkommenheit  da  ist,  um  wie  viel 
mehr  ein  anderes,  das  mit  grösserer  Macht  ausgestattet  ist. 

Um  endlich  zur  Sache  zu  kommen,  so  behaupte  ich,  dass  es 
nur  ein  einziges  Wesen  geben  kann,  dessen  Daseyn  zu  seiner  Natur 
gehört,  nämlich  blos  das  Wesen,  das  alle  Vollkommenheiten  in 
sich  hat,  und  das  ich  Gott  nennen  will.  Denn  wenn  man  ein 
Wesen  setzt,  zu  dessen  Natur  das  Daseyn  gehört,  so  darf  diess 
Wesen  keine  UnvoUkommenheit  in  sich  enthalten,  sondern  es  muss 
alle  Vollkommenheit  ausdrücken  (nach  dem  unter  5.  Bemerkten), 
und  desshatt)  muss  die  Natur  jenes  Wesens  zu  Gott  gehören  (den 
wir  nach  Bemerkung  6.  auch  als  daseyend  annehmen  müssen), 
weil  er  alle  Vollkommenheiten,  aber  keine  Unvollkommenheiten  in 
sich  hat  Es  kann  auch  nicht  ausserhalb  Gott  daseyn,  denn  wenn 
es  ausserhalb  Gott  da  wäre,  so  wäre  ein  und  dieselbe  Natur,  die 
ein  notwendiges  Daseyn  in  sich  schliesst,  zweifach  da,  was  nach 
dem  vorhergehenden  Beweis  widersinnig  ist.  Abo  ausser  Gott 
giebt  es  nichts,  sondern  Gott  allein  ist  es,  der  ein  notwendiges 
Daseyn  einschliesst.    Was  zu  beweisen  war« 

Diess  ist  es,  hochgeehrtester  Herr,  was  ich  Ihnen  jetzt  zum 
Beweise  für  diese  Sache  darzulegen  weiss.  —  Ich  wünsche,  Ihnen 
beweisen  zu  können,  dass  ich  bin  etc. 

Veorbnrg,  den  10.  April  1666. 


dl.  Brief. 

Spinoza  an  *  *  *. 

Hochgeehrtester  Herr! 

Auf  Ihren  Brief  vom  19.  Mai  konnte  ich  Hindernisse  halber 
nicht  schneller  antworten.  Weil  ich  jedoch  daraus  entnehme,  dass 
Sie  Ihr  Urtheil  über  die  von  mir  überschickte  Beweisführung  in 
Bezug  auf  den  grössten  Theil  aufschieben  (wie  ich  glaube,  wegen 
der  Dunkelheit,  die  Sie  darin  finden),  will  ich  den  Sinn  derselben 
hier  deutlicher  zu  erklären  suchen. 
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Zuerst  habe  ich  also  die  vier  Eigenschaften  aufgezählt,  die 
ein  Seyendes,  das  aus  seiner  Machtvollkommenheit  oder  Kraft  da 
ist,  haben  muee.  Diese  vier  und  die  übrigen  ihnen  ähnlichen  habe 
ich  in  der  fünften  Bemerkung  in  eine  zusammengefassL  Sodann 
habe  ich,  um  alles  zum  Beweise  Nöthige  blos  aus  der  Voraus- 
setzung abzuleiten,  in  der  sechsten  aus  der  gegebenen  Voraus- 
setzung das  Daseyn  Gottes  zu  beweisen  gesucht,  und  daraus  end- 
lich, dass  ich,  wie  bekannt,  nichts  weiter,  als  den  einfachen  Wort- 
sinn voraussetzte,  das,  was  gesucht  wurde,  erschlossen. 

Diese  war  kurz  meine  Aufgabe,  diese  mein  Ziel.  Nun  will 
ich  den  Sinn  jedes  einzelnen  Gliedes  für  sich  besonders  auseinander 
legen  und  zuerst  mit  den  vorausgeschickten  Eigenschaften  beginnen. 

Bei  der  ersten  finden  Sie  keine  Schwierigkeit,  und  sie  ist,  wie 
auch  die  zweite,  nichts  Anderes,  als  ein  Axiom.  Denn  unter  ein- 
fach verstehe  ich  blos,  was  nicht  zusammengesetzt  ist,  möge  es 
nun  aus  Theilen,  die  von  Natur  verschieden,  oder  aus  anderen, 
die  von  Natur  übereinstimmen,  zusammengesetzt  seyn.  Der  Beweis 
ist  gewiss  allgemein. 

Den  Sinn  der  dritten  Bemerkung  (in  Bezug  darauf,  dass,  wenn 
das  Wesen  —  Denken  ist,  es  im  Denken,  wenn  aber  Ausdehnung, 
es  in  der  Ausdehnung  nicht  als  begrenzt,  sondern  blos  als  unbe- 
grenzt begriffen  werden  kann)  haben  Sie  vollkommen  aufgefttsat, 
obgleich  Sie  den  Schluss  nicht  auffassen  zu  können  behaupten, 
der  doch  blos  darauf  beruht,  dass  es  ein  Widerspruch  ist,  Etwas, 
dessen  Definition  Daseyn  einschliesst  oder  (was  dasselbe  ist)  Da- 
seyn behauptet,  unter  der  Negation  des  Daaeyns  zu  begreifen. 
Und  weil  begrenzt  nichts  Positives,  sondern  blos  eine  Abwesenheit 
des  Daaeyns  eben  dieser  Natur,  die  als  begrenzt  begriffen  wird, 
bezeichnet,  so  folgt,  dass  das,  dessen  Definition  Daseyn  behauptet, 
nicht  als  begrenzt  begriffen  werden  kann.  Wenn  z.  B.  der  Aus- 
druck Ausdehnung  ein  nothwendiges  Daseyn  einschliesst,  so 
wird  man  eben  so  wenig  Ausdehnung  ohne  Daseyn,  als  Ausdehnung 
ohne  Ausdehnung  begreifen  können.  Wenn  man  diese  so  annimmt, 
so  wird  es  auch  unmöglich  seyn,  eine  begrenzte  Ausdehnung  zu 
begreifen.  Denn,  wenn  man  sie  als  begrenzt  auffasste,  so  müsste 
sie  durch  ihre  eigene  Natur,  nämlich  durch  die  Ausdehnung  be- 
grenzt werden,  und  diese  Ausdehnung,  durch  die  sie  begrenzt 
würde,  müsste  unter  der  Negation  des  Daaeyns  aufgefaset  werden, 
waa  nach  der  Voraussetzung  ein  offenbarer  Widerspruch  ist 

In  der  vierten  Bemerkung   wollte  ich  blos  zeigen,  das*  eta 
solches  Wesen  weder  in  Theile  von  gleicher,  noch  in  Tbflfltf' 

Spinoza.   II.  24 
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verschiedener  Natur  getheilt  werden  kann,  sey  es,  dass  die,  welche 
von  verschiedener  Natur  sind,  ein  notwendiges  Daseyn  oder  nicht 
enthalten.  Denn,  sagte  ich,  wenn  dieses  letztere  Statt  fände, 
könnte  es  zerstört  werden,  weil  ein  Ding  zerstören,  so  viel  heisst, 
ab  es  wieder  in  solche  Iheile  auflösen,  dass  keiner  von  ihnen 
allen  die  Natur  des  Ganzen  ausdrückt;  fände  aber  das  entere  Statt, 
so  widerstritte  diess  den  drei  bereits  erklärten  Eigenschaften. 

In  der.  fünften  habe  ich  blos  vorausgesetzt,  dass  die  Voll- 
kommenheit in  dem  Seyn,  und  die  Unvollkommenheit  in  der  Be- 
raubung des  Seyns  bestehe.  Ich  sage  „in  der  Beraubung",  denn 
obgleich  z.  R  die  Ausdehnung  von  sich  das  Denken  negirt,  so 
ist  gerade  diess  doch  keine  Unvollkommenheit  an  ihr.  Die»  aber, 
wenn  ihr  nämlich  die  Ausdehnung  entzogen  würde,  müaste  in  ihr 
eine  Unvollkommenheit  anzeigen,  wie  es  wirklich  gesehenen  würde, 
wenn  sie  begrenzt  wate,  gleicherweise,  wenn  sie  ohne  Dauer, 
Lage  etc.  wäre. 

Die  sechste  geben  Sie  schlechthin  zu,  und  doch  sagen  Sie, 
dass  Ihre  Schwierigkeit  ganz  stehen  bleibe,  warum  es  nämlich  nicht 
mehrere  für  sich  daseyende  und  doch  von  Natur  verschiedene 
Wesen  geben  könne,  wie  Ausdehnung  und  Denken  verschieden 
sind  und  doch  wohl  durch  ihre  eigene  Machtvollkommenheit  be- 
stehen können*.  Ich  kann  hieraus  nichts  Anderes  entnehmen,  als 
dass  Sie  es  in  einem  ganz  andern  Sinn,  als  ich,  fassen.  Ich  glaube 
zu  durchschauen,  in  welchem  Sinne  Sie  es  auflassen,  doch  um 
nicht  die  Zeit  zu  verlieren,  will  ich  blos  meinen  Sinn  erklären. 
Ich  sage  also  in  Betreff  der  sechsten  Bemerkung:  wenn  wir  Etwas 
setzen,  das  in  seiner  Art  bk>8  unbegrenzt  und  vollkommen  ist, 
so  sey  es  aus  eigner  Machtvollkommenheit  da,  weil  auch  das 
Daseyn  des  schlechthin  unbegrenzten  und  vollkommenen  Wesens 
wird  zugestanden  werden  müssen;  und  dieses  Wesen  nenne 
ich  Gott  Wenn  wir  z.  B.  den  Satz  aufstellen  wollen,  dass  die 
Ausdehnung  oder  das  Denken  (von  denen  jedes  in  seiner  Art 
d.  h.  in  einer  gewissen  Art  des  Wesens  vollkommen  seyn  kann) 
durch  eigene  Machtvollkommenheit  da  sey,  so  wird  man  auch  das 
Daseyn  Gottes,  der  schlechthin  vollkommen  ist,  d.  h.  das  Daseyn 
des  schlechthin  unbegrenzten  Wesens  zugestehen  müssen.  Hiebei, 
was  ich  eben  gesagt  habe,  will  ich  bemerken,  was  das  Wort 
Unvollkommenheit  heisst:  es  bezeichnet  nämlich,  dass  einem  Dinge 
etwas  fehle,  was  doch  zu  seiner  Natur  gehört  Die  Ausdehnung 
kann  z.  B.  blos  rücksichtlich  der  Dauer,  Lage,  Quantität  unvoll- 
kommen genannt  werden,  weil  sie  nämlich  nicht  länger  dauert, 
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weil  sie  ihre  Lage  nicht  beibehält,  oder  weil  sie  nicht  grösser  wird; 
sie  kann  aber  niemals  unvollkommen  genannt  werden,  weil  sie 
nicht  denkt,  da  ihre  Natur  nichts  Derartiges  erheischt,  welche  blos 
in  der  Ausdehnung  d.  h.  in  einer  gewissen  Art  des  Wesens  besteht 
In  dieser  Beziehung  blos  kann  sie  begrenzt  oder  unbegrenzt,  voll- 
kommen oder  unvollkommen  genannt  werden.  Und  da  die  Natur 
Gottes  nicht  in  einer  gewissen  Art  des  Wesens  besteht,  sondern 
in  dem  Wesen,  das  schlechthin  unbegrenzt  ist,  so  erheischt  auch 
seine  Natur  alles  das,  was  das  Sejn  vollkommen  ausdrückt,  weil 
sonst  seine  Natur  begrenzt  und  mangelhaft  wäre.  Hieraus  folgt 
also,  dass  es  bloe  ein  Wesen,  nämlich  Gott,  geben  kann,  das 
durch  eigene  Kraft  da  ist  Denn  wenn  wir  z.  B.  setzen,  dass  die 
Ausdehnung  Daseyn  einschliesst,  so  muss  sie,  um  ewig  und  unbe- 
grenzt zu  seyn,  durchaus  keine  Un^pllkommenheit,  sondern  Voll- 
kommenheit ausdrücken ;  und  sonach  wird  die  Ausdehnung  zu  Gott 
gehören  oder  etwas  seyn,  was  auf  irgend  eine  Weise  die  Natur 
Gottes  ausdrückt,  weil  Gott  ein  Wesen  ist,  das  nicht  blos  in  einer 
gewissen  Rücksicht,  sondern  das  schlechthin  in  seiner  Wesenheit 
unbegrenzt  und  allmächtig  ist  Und  diess,  was  hier  (Ihrem  Wun- 
sche gemäss)  von  der  Ausdehnung  gesagt  wird,  wird  von  allem 
dem  gelten  müssen,  was  wir  als  ein  solches  setzen  wollen.  Ich 
ziehe  also,  wie  in  meinem  vorigen  Briefe,  den  Schluss,  dass  nichts 
ausser  Gott,  sondern  Gott  allein  durch  seine  Machtvollkommenheit 
besteht  Ich  glaube,  dass  diess  hinreichen  wird,  um  den  Sinn  des 
vorigen  zu  erklären,  damit  werden  Sie  nun  auch  besser  darüber 
urtheilen  können. 

Damit  könnte  ich  schliessen-,  da  ich  mir  aber  neue  Schalen 
zum  Glasschleifen  machen  lassen  will,  so  möchte  ich  Ihren  Rath 
hierüber  hören.  Ich  sehe  nicht  ein,  was  wir  dabei  gewinnen,  wenn 
die  Gläser  convex-concav  geschliffen  werden.  Vielmehr  sind  offen- 
bar planconvexe  Gläser  besser, 
wenn  ich  anders  richtig  gerech- 
net habe.  Nehmen  wir  nämlich 
der  Bequemlichkeit  halber  das 
Berechnungsverhältniss  wie  3 
zu  2  an  und  setzen  wir  die  Buch- 
staben in  beistehender  Figur, 
wie  Sie  sie  in  Huygens  kleiner  Dioptrik  ordnen,  so  ergiebt  sich 
nach  aufgestellter  Gleichung 

NI  oder  z  =  ]/jz*  -  x*  -  J/l  -  x* 
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Hieraus  folgt,  dass  für  x  =  0  der  Werth  von  z  =  2  seyn  wird» 
welches  der  grösste  Werth  ist,  den  z  annehmen  kann.    Setzt  man 

3  43 

x  =  |p  so  hat  man  z  =  <tf  oder  etwas  mehr.   Diese  gilt  Air  die 

Voraussetzung,  dass  der  Strahl  BI  keine  zweite  Brechung  erleidet, 
wenn  er  ans  dem  Glase  nach  I  fahrt.  Wir  wollen  nun  aber  an- 
nehmen, er  würde,  wenn  er  an*  dem  Glase  fährt,  in  der  ebenen 
Fläche  B  F  gebrochen  und  zwar  nicht  nach  I,  sondern  nach  R  hin, 
die  Linien  BI  und  BB  werden  dann  in  demselben  Verhältniss  stehen, 
wie  die  Brechung,  also  nach  der  Voraussetzung  sich  wie  3  zu  2 
▼erhalten.  Folgen  wir  dann  dem  Gange  der  Gleichung,  so  eigiebt 

sich  NRs  J/z*  —  x2  —  [/"l  —  x*.  Setzen  wir  nun  wieder,  wie 
froher  x  =  0,  so  ist  N  R  =  1,  d.  h.  dem  Halbmesser  gleich.    Ist 

aber   x  =  -g-,  so  ist  NR  =  ^5  +  gn*    Hieraus  ergiebt  sich, 

dass  die  Brennweite  kleiner  als  die  vorhergehende  ist,  wiewohl 
der  optische  Tubus  um  den  ganzen  Halbmesser  kleiner  ist,  so  dass, 
wenn  wir  ein  Teleskop  von  der  Länge  DI  verfertigen  und  den 
Halbmesser  =  l!/2  setzen,  während  die  Oefihung  BF  dieselbe 
bleibt,  die  Brennweite  viel  kleiner  ausfeilen  wird.  Ausserdem 
habe  ich  gegen  die  convex-concaven  Gläser  noch  das  zu  erinnern, 
dass  abgesehen  von  der  doppelten  Mühe  und  den  doppelten  Kosten, 
die  sie  verursachen,  auch  die  Strahlen,  in  sofern  sie  nicht  alle 
nach  einem  und  demselben  Punkte  hingehen,  niemals  senkrecht 
auf  die  coneave  Fläche  fallen.  Da  Sie  aber  ohne  Zweifel  diess 
schon  lange  durchdacht  und  genauer  berechnet  und  die  Sache 
selbst  festgestellt  haben  werden,  so  ersuche  ich  Sie  um  Ihr  Ur- 
theil  und  Ihren  Rath  hierüber. 


42.  Brief. 

Spinoza  an  J.  B. 

Hochgelehrter  Herr,  werthester  Freund! 

Auf  Ihren  letzten  längst  empfangenen  Brief  konnte  ich  bis 
jetzt  nicht  antworten,  so  war  ich  von  Beschäftigungen  und  Sorgen 
eingenommen,  dass  ich  mich  kaum  endlich  davon  habe  losmachen 
können.  Ich  will  jedoch,  da  es  mir  einigermassen  vergönnt  ist, 
meinen  Geist  zu  sammeln,  meine  Pflicht  nicht  versäumen,  sondern 
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Ihnen  zuvörderst  meinen  besten  Dank  für  Ihre  liebe  und  Gefälligkeit 
gegen  mich  ausdrucken,  die  Sie  schon  oft  durch  die  That  und  mm 

auch  durch  Ihren  Brief  in  vollem  Masse  bewiesen  haben 

Ich  gehe  nun  auf  Ihre  Frage  über,  die  sich  folgendermassen 
verhält:  „ob  es  nämlich  eine  solche  Methode  giebt  oder  geben 
kann,  mit  der  man  ungehindert  in  der  Erkenntniss  der  höchsten 
Dinge  ohne  Ueberdruss  fortschreiten  könne,  oder  ob,  wie  unsere 
Körper  so  auch  die  Geister  den  Zufallen  unterworfen  sind,  und 
unsere  Gedanken  mehr  durch  den  Zufall  als  durch  bewusste  Me- 
thode regiert  werden  ?u  Ich  glaube  hierauf  genügend  zu  ant- 
worten, wenn  ich  zeige,  dass  es  nothwendig  eine  Methode  geben 
muss,  womit  wir  unsere  klaren  und  bestimmten  Wahrnehmungen 
leiten  und  miteinander  verketten  können,  und  dass  der  Verstand 
nicht,  wie  der  Körper,  Zufällen  unterworfen  ist.  Diese  ergiebt 
sich  aus  dem  Umstände  allein,  dass  eine  einzige  klare  und  be- 
stimmte Wahrnehmung  oder  mehrere  zugleich  schlechthin  Ursache 
einer  andern  klaren  und  bestimmten  Wahrnehmung  seyn  können. 
Ja,  alle  klaren  und  bestimmten  Wahrnehmungen,  die  wir  bilden, 
können  Mos  von  anderen  klaren  und  bestimmten  Wahrnehmungen, 
die  in  uns  sind,  entstehen  und  erkennen  keine  andere  Ursache 
ausserhalb  unserer  selbst  an.  Hieraus  folgt,  dass  die  klaren  und 
bestimmten  Wahrnehmungen,  die  wir  bilden,  blos  von  unserer 
Natur  und  ihren  bestimmten  und  feststehenden  Gesetzen  abhangen 
d.  h.  von  unserer  Macht  allein,  aber  nicht  vom  Zufalle  d.  h.  von 
Ursachen,  die,  obgleich  sie  auch  nach  bestimmten  und  feststehen- 
den Gesetzen  wirken,  uns  doch  unbekannt  und  unserer  Natur  und 
Macht  fremd  sind.  Was  die  übrigen  Wahrnehmungen  betrifft,  so 
gestehe  ich,  dass  sie  meistens  vom  Zufalle  abhangen.  Hieraus  er- 
hellt also  deutlich,  wie  die  wahre  Methode  beschaffen  seyn  müsse 
und  worin  sie  hauptsächlich  bestehe:  nämlich  allein  in  der  Er- 
kenntniss  des  reinen  Verstandes,  seiner  Natur  und  Gesetze.  Um 
diese  zu  erlangen,  muss  man  vor  Allem  zwischen  Verstand  und 
Phantasie  unterscheiden  oder  zwischen  den  wahren  Vorstellungen 
und  den  übrigen,  nämlich  den  erdichteten,  falschen,  zweifelhaften 
und  durchaus  allen,  die  blos  vom  Gedäehtniss  abhängen.  Um 
diess  zu  erkennen  ist  es  wenigstens  in  Bezug  auf  die  Methode 
nicht  nöthig,  die  Natur  des  Geistes  nach  seiner  eroten  Ursache 
einzusehen,  es  ist  vielmehr  htfartfebeod,  die  kurze  Geschichte  des 
Geistes  oder  der  Wahif*  Mite  mammenzufassen, 

wie  es  Baoo  von  V*  jitigen  glaube  ich 

die  wahre  Methode  Äd  zugleich  den 
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Weg  gesagt  zu  haben,  auf  dem  map  zu  derselben  gelangt  loh 
muee  Sie  jedoch  noch  darauf  aufmerksam  machen ,  dass  m  diesem 
Allem  fleißsigee  Nachdenken,  Lust  und  ganz  beharrlicher  Vorsatz 
erforderlich  ist,  und  um  diese  zu  haben,  ist  es  vor  Allem  not- 
wendig, sich  eine  bestimmte  Art  und  Weise  zu  leben  festzustellen 
und  ein  bestimmtes  Endziel  vorzuschreiben;  doch  ftr  jetzt  genug 

hievon  etc. 

Voorburg,  10.  Juni  1666. 


42a  Briet 


An  *** 

(vielleicht  J.  B.  med.  Dr.,  d.  h.  Dr.  J.  Bresser). 

Theurer  Freund  1 

Vielleicht  haben  Sie  mich  ganz  vergessen;  viel  kommt  we- 
nigstens zusammen,  das  mir  den  Verdacht  erweckt  Zuerst,  als 
ich  abzureisen  im  Begriff,  Urnen  Lebewohl  sagen  wollte  und  von 
Ihnen  selbst  eingeladen  Sie  zu  Hause  zu  treffen  glaubte,  erfuhr 
ich,  dass  Sie  nach  dem  Haag  gereist  seyen.  Ich  kehre  nach 
Voorburg  zurück,  indem  ich  nicht  zweifelte,  dass  Sie  wenigstens 
da  bei  der  Durchreise  mich  besuchen  würden,  aber  Sie  kehrten 
in  Gottes  Namen,  ohne  Ihren  Freund  begrttsst  zu  haben,  nach 
Hause  zurüok.  Endlich  habe  ich  drei  Wochen  gewartet  und  auch 
während  dieser  keinen  Brief  Ton  Ihnen  zu  sehen  bekommen 
Wollen  Sie  also  diese  meine  Meinung  von  Ihnen  los  seyn,  so 
können  Sie  es  leicht  durch  einen  Brief,  worin  Sie  mir  auch  die 
Art,  unseren  brieflichen  Verkehr  einzurichten,  angeben  können, 
über  den  ich  einmal  mit  Ihnen  zu  Hause  geredet  habe.  Inzwischen 
möchte  ich  Sie  dringend  gebeten  haben,  ja  bei  unserer  Freund- 
schaft beschwöre  ich  Sie,  ernsten  Fieiss  auf  das  Studium  der 
Wahrheit  wenden  zu  wollen  und  der  Ausbildung  des  Verstandes 
und  der  Seele  den  bessern  Theil  des  Lebens  zu  widmen  nicht  zu 
unterlassen,  jetzt,  so  lange  es  noch  Zeit  ist,  sage  ich,  und  ehe 
Sie  über  den  Verlust,  derselben,  ja  Ihrer  selbst  Klage  führen. 
Ferner,  um  über  die  Einrichtung  unserer  Correspondenz  Etwas  zu 
sagen,  damit  Sie  mir  um  so  freimüthiger  zu  schreiben  wagen,  so 
mögen  Sie  wissen,  dass  ich  bisher  den  Verdacht  gehegt  und  fast 
als  sicher  betrachtet  habe,  dass  Sie  sich  gewissermaßen  selbst  und 
mehr  als  recht  ist,  misstrauen  und  Etwas  zu  fragen  und  vorzu- 


875 


bringen  sich  anheilen;  was  nicht  nach  einem  Gelehrten  aussieht 
Es  ziemt  sich  aber  nicht,  Sie  Ihnen  gegenüber  zu  loben  und  Ihre 
Gaben  herzuzählen.  Wenn  Sie  aber  fürchten  sollten,  daes  ich  Ihre 
Briefe  Andern  mittheile,  denen  Sie  hernach  zum  Gespött  seyn 
mögen,  so  gebe  ich  Ihnen  darüber  von  jetzt  an  das  Versprechen, 
dass  ich  sie  sorgfältig  aufrieben  und  keinem  Sterblichen  ohne  Ihre 
Erlaubnis*  mittheilen  werde.  Unter  diesen  Bedingungen  können 
Sie  unsere  Correspondeni  beginnen,  wie  Sie  nicht  etwa  an  meiner 
Zuverlässigkeit  zweifeln,  was  ich  nicht  glaube.  Ich  erwarte  Ihre 
Ansicht  darüber  in  Ihrem  nächsten  Briefe  au  erfahren  und  zu- 
gleich, wie  Sie  versprochen  hatten,  einiges  Präparat  von  rotheu 
Kosen,  obgleich  ich  mich  schon  besser  befinde.  Nachdem  ich  von 
dort  abgereist  war,  habe  ich  einmal  zur  Ader  gelassen,  jedoch  ist 
das  Fieber  noch  nicht  fort,  (obwohl  ich  auch  schon  vor  dem 
Aderlass  etwas  munterer  war,  der  Luftveränderung  wegen  glaube 
ich)  sondern  zwei  oder  dreimal  habe  ich  an  dreitägigem  Fieber 
gelitten,  was  ich  jedoch  endlich  durch  passende  Diät  vertrieben 
und  zum  Henker  geschickt  habe:  ich  weiss  nicht,  wohin  es  ge- 
gangen ist  und  sorge  nur,  dass  es  nicht  wieder  hieher  zurück- 
kehren mag. 

Was  den  dritten  Theü  meiner  Philosophie  betrifft,  so  werde 
ich  dami  Einiges  entweder  Ihnen ,  wenn  Sie  der  Uebersetzer  seyn 
wollen,  oder  unserm  Freunde  de  Vries  in  Kurzem  zuschicken; 
und  obgleich  ich  beschlossen  hatte,  nichts  zu  schicken,  bevor  ich 
ihn  vollendet  habe,  so  will  ich  Euch  doch  nicht  zu  lange  hin- 
halten, weil  er  länger  ausgefallen  ist,  als  ich  dachte.  Ich  werde 
ihn  bis  nun  achtzigsten  Lehrsatz  ungefähr  schicken. 

Ueber  die  englischen  Angelegenheiten  höre  ich  viel,  jedoch 
nichts  Gewisses;  das  Volk  argwöhnt  unaufhörlich  alles  Uebele,  und 
Niemand  weiss  irgend  einen  Gruüd  aufzufinden,  warum  die  Flotte 
nicht  losgelassen  werde,  aber  die  Sache  scheint  noch  nicht  auf 
dem  Trocknen  an  myrn-  Ich  fürchte,  die  Unsrigen  wollen  zu  klug 
und  vorsichtig  seyn,  jedoch  wird  die  Sache  endlich  selbst  zeigen, 
was  sie  im  Schilde  fuhren  und  vorhaben:  was  <  jtt  zum  Outen 
wenden  möge.  Wag  die  Unsrigen  dort  denke 
wiss  wissen,  verlange  ich  zu  hören,  noch  >  ■ 
Allem,  dass  Sie  meiner  etc. 
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43.  Brief. 

Spinoza  an  J.  v.  H. 

i 

Hochverehrtester  Herr! 

Während  ich  hier  auf  dem  Lande  einsam  lebe,  habe  ich  Ihre 
Frage,  die  Sie  mir  einst  vorgelegt,  bei  mir  überdacht  und  sie 
höchst  einfach  gefunden.  Der  allgemeine  Beweis  beruht  auf  der 
Grundlage,  dass  der  ein  gerechter  Spieler  ist,  der  seine  Möglich- 
keit oder  Aussicht  auf  Gewinn  oder  Verlust  mit  der  seines  Gegners 
auf  gleichen  Fugs  stellt.  Diese  Gleichheit  besteht  in  der  Möglich- 
keit und  im  Gelde,  das  die  Gegner  einlegen  und  auft  Spiel  setzen, 
d.  h.  wenn  die  Möglichkeit  Air  beide  gleich  ist,  muss  auch  jeder 
gleiches  Geld  einlegen  und  aufs  Spiel  setzen,  wenn  aber  die  Mög- 
lichkeit ungleich  ist,  muss  der  eine  um  so  mehr  Geld  einlegen,  als 
seine  Möglichkeit  grösser  ist,  und  dann  wird  die  Aussicht  für  beide 
gleich  und  folglich  das  Spiel  ein  gerechtes  seyn.  Denn  wenn  z.  B. 
A,  der  mit  B  spielt,  zwei  Aussichten  auf  Gewinn  und  blos  eine 
auf  Verlust  und  dagegen  B  Mos  eine  Aussicht  auf  Gewinn  und 
zwei  auf  Verlust  hat,  so  ergiebt  sich  deutlich,  dass  A  für  jede 
einzelne  Möglichkeit  so  viel  aufi  Spiel  setzen  muss,  als  B  für  seine 
auft  Spiel  setzt,  d.  h.  A  muss  doppelt  so  viel  als  B  aufs  Spiel 
setzen. 

Um  diess  noch  deutlicher  zu  zeigen,  wollen  wir  annehmen, 
drei,  ABC,  spielen  mit  gleicher  Aussicht  miteinander,  und  Jeder 
setzt  die  gleiche  Summe  Geldes  ein,  so  ist  offenbar,  dass,  weil 
Jeder  gleich  viel  Geld  einlegt,  ein  Jeder  blos  ein  Drittel  aufs 
Spiel  setzt,  um  zwei  Drittel  zu  gewinnen,  und  dass,  weil  Jeder 
gegen  zwei  spielt,  Jeder  blos  eine  Aussicht  auf  Gewinn  und  zwei 
auf  Verlust  hat  Wenn  wir  nun  den  Fall  aufstellen,  dass  einer 
von  diesen  dreien,  nämlich  C,  bevor  das  Spiel  beginnt,  sich  vom 
Spiel  zurückziehen  will,  so  ist  es  offenbar ,*dass  er  wenigstens  das, 
was  er  eingelegt,  d.  b,  den  dritten  Theil  zurückempfangen  muss, 
und  dass  B,  wenn  er  die  Aussicht  des  C  erkaufen  und  in  seine 
Stelle  eintreten  will,  so  viel  einlegen  muss,  als  C  wieder  erhalten 
hat.  Diesem  Geschäfte  kann  sich  A  nicht  widersetzen,  denn  es 
ist  für  ihn  einerlei,  ob  er  mit  Einer  gegen  zwei  Möglichkeiten 
zweier  verschiedenen  Spieler,  oder  ob  er  mit  einem  Spieler  das 
Spiel  macht  Demnach  folgt  hieraus,  dass,  wenn  Einer  seine 
Hand  hinhält,  damit,  wenn  der  Andere  von  zwei  Zahlen  eine  räth, 
und  er  richtig  räth,  er  eine  gewisse  Summe  Geldes  gewinne,  oder 
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wenn  er  es  im  Oegentheile  nicht  räth,  er  die  gleiche  Summe  ver- 
liere, dass,  sage  ich,  die  Aussicht  für  beide  gleich  ist,  sowohl  für 
den,  der  die  Hand  hinhält,  um  den  Andern  rathen  zu  lassen,  als 
ftlr  den,  der  zu  rathen  hat  Ferner,  wenn  Jemand  die  Hand  hin- 
hält, damit  der  Andere  aufs  erste  Mal  eine  von  drei  Zahlen  rathe 
und  im  Falle  des  Errathens  eine  gewisse  Summe  Geldes  gewinne, 
im  andern  Falle  die  Hälfte  des  Geldes  verliere,  so  ist  die  Mög- 
lichkeit und  che  Aussicht  für  beide  gleich;  ebenso  ist  auch  die 
Aussicht  gleich,  wenn  der,  der  die  Hand  hinhält,  den  Andern 
zweimal  rathen  läset,  dass  er,  wenn  er  es  räth,  eine  gewisse 
Summe  erhalte,  oder,  wenn  er  es  nicht  räth,  doppelt  so  viel  be- 
zahlen muss.  Die  Möglichkeit  und  Aussieht  ist  auch  gleich,  wenn 
er  den  Andern  von  vier  Zahlen  dreimal  rathen  lässt,  um  eine  ge- 
wisse Summe  zu  gewinnen  oder  andererseits  dreimal  zu  verlieren, 
wenn  er  sich  irrt,  oder  viermal  von  fünf  Zahlen,  wobei  er  das 
Einfache  gewinnen  und  das  Vierfache  verlieren  soll,  und  so  fort 
Hieraus  folgt,  dass  es  dem,  der  seine  Rechte  hinhält,  einerlei  ist, 
dass  einer  so  viel  Mal,  ab  er  wolle,  von  vielen  Zahlen  eine  rathe, 
wenn  er  nur  für  so  viel  Mal,  als  er  rathen  will,  so  viel  einlegt 
und  aufs  Spiel  setzt,  als  die  Anzahl  der  Male  durch  die  Summe 
der  Zahlen  dividirt  ausmacht  Wenn  es  z.  B.  fünf  Zahlen  sind, 
und  Jeder  Mos  einmal  rathen  darf,  so  braucht  er  blos  V5  gegen 
4/5  des  Andern  aufs  Spiel  zu  setzen;  wenn  er  zweimal  rathen 
darf,  dann  muss  er  %  gegen  8/5  des  Andern;  wenn  dreimal,  % 
gegen  2/5  des  Andern,  und  sofort  4/s  gegen  */s  und  %  gegen  % 
aufs  Spiel  setzen.  Und  folglich  ist  es  dem,  der  einen  Andern 
rathen  lässt,  gleich,  wenn  z.  B.  blos  Ve  des  Einsatzes  auf  dem 
Spiele  steht,  um  %  zu  gewinnen,  ob  einer  allein  fünfmal,  oder 
ob  fünf  Menschen  jeder  einmal  rathen,  wie  Ihre  Frage  will. 
1.  Oetober  1666. 


44.  Brief. 

Spinoza  an  J.  J. 

Geehrtester  Herr! 

Verschiedene  Umstände  haben  mich  verhindert,  Ihnen  früher 
zu  antworten.  Was  Sie  über  die  Dioptrik  des  Cartesius  angemerkt 
haben,  habe  ich  gesehen  und  gelesen.    Er  batmhftaftfllt  < 
weshalb  die  Bilder  im  Auge  grösser  oder 
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Anderes  als  du  Krauen  dar  Strahlen,  die  mm  verschiedenen 
Punkten  des  Objekte«  herkommen,  je  nachdem  sie  «eh  nämlich 
mehr  oder  weniger  aehe  bei»  Auge  n  kreosH  aniatgen,  so  dam 
er  »n*  die  Grosse  de»  Winkele,.,  den  diese  Strahlen  bilden,  wenn 
lla  neb  auf  der  Oberfliehe  des  Angel  kreoMo,  keine  Bteksioht 
nimmt  Und  wiewohl  diese  ktete  Ursache  die  wesentlichste  iet, 
die.  an  den  Teleskopen  m  bemerken  ist,  w  aehcjni  er  sie  dennoch 
ejetiMentlieh  mit  Su'llsefaweägcu  übergangen  ha  heben,  weil  er«  wie 
wk  vernuuhe,  keine  deuttehe  Voretellung  too  de«  Mittel  hatte, 
die  Strahles,  die  wn  verschiedenen  Punkten  parallel  «»geben,  in 
eben«)  -viele»  wideren  Punkten,  iu  vereinigen,  und  deaewegen  jenen 
Winkel  nicht  mathematisch  bestimmen  konnte,.  Vielleicht  aebwieg 


fahrten  Figuren  vorxuaiehen,  ■   Der  Kreis  ubertciflt  nemJiok  ohne 
Zweifel  in  dieser  Besiehung  eile  imdwri  denkbaren  Figuren ;  denn 
weil  der  Kreta  ttberell  demalbe  ist,  so 
bat  et  «och   überall  dieeqlbes   Eigen- 
schaften. Wenn  s-&:  de*  Kreja  ABCD 
t-        dieje  Eägenachaft    bat,  .dam  alle    der 
^<  Axa  AB  parallele  Strahlen,    die   von 

dar  Saite. A  berkomaeo/, , an  gut.  aai- 
jm^gK-"  ner  Qberflaohe  gebrochen  werden,  dam 
■  sie, sich  ammhat-aBB1  tat  Punkte  B.ver- 
eüngen,  ao,  werden,  auch, alle  der  Aze 
CD  parallele  Strahlen,  die  von  0  her- 
kommen, au  auf  der  Oberfläche  ge- 
brochen werden,  daeeate  im  Punkte  I)  aammmentreflen,  was  »on, 
keiner  andern  Figur  sieh  engen  laart,  obgleich  die^vpiM-beln  und 
EUipsen  imendfiche  Durchmesser  haben.  Sa  verhllt  nah  daher 
die  Sache,  wie  Sie  schreiben;  käme  es  nur  auf  die  Lange,  dea 
Auges  oder  des  Teleskope«  an,  so  mausten  wir  ungeheuer  grosse 
Fernrohre  anfertigen,  ehe  wir  die  Gegenstände  im  Monde  so  deut- 
lich wie  irdische  Gegenstände  sehen  konnten.  Aber,  wie  gesagt, 
kommt  es  haoptsaclilich  am*  die  Grosse  des  Winkel«  an,  den  die 
von  verschiedenen  Punkten  ausgehenden  Strahlen  auf  der  Ober- 
flache  des  Auges,  wo  sie  «ich  kreuzen,  bilden,  und  dieser  Winkel 
wird  grosser  oder  kleiner,  je  nachdem  die  Brennweiten  der  Glaser 
hn  Fernrohre  mehr  oder  weniger  verschieden  sind.  Wenn  Sie 
den  Beweis  hiefur  haben  wollen,  so  bin  ich  bereit,  Ihnen  den- 
selben^ wann  Sie  wünschen,  mt  schicken. 
Toarburff,  den  8.  Min  1867. 
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45.  Brief. 

Spinoza  an  J.  J. 

Geehrtester  Herr! 

Ihr  letztes  Sehreiben  vom  14.  dieses  habe  ich  richtig  erhalten, 
war  aber  aus  verschiedenen  Gründen  verhindert,  es  früher  zu  be- 
antworten« Ich  besprach  mich  über  die  Angelegenheit  des  Hei- 
vetius  mit  Herrn  Vossius,  der  (um  nicht  den  ganzen  Verlauf 
unseres  Gespräches  in  diesem  Briefe  zu  erzählen)  ungemein  lachte, 
ja  sich  darüber  verwunderte,  dass  ich  ihn  über  solche  Possen  be- 
fragte. Hierüber  jedoch  mich  hinaussetzend,  begab  ich  mich  zu 
jenem  Goldschmied  selbst,  dessen  Name  Brechtelt  ist,  der  das 
Gold  geprüft  hatte.  Dieser  sprach  ganz  anders,  als  Herr  Vossius, 
indem  er  versicherte,  dass  das  Gewicht  des  Goldes  während  des 
Schmelzens  und  Scheidens  gerade  um  so  viel  schwerer  geworden 
sey,  als  das  der  Scheidung  wegen  in  den  Schmelztigel  geworfene 
Silber  an  Gewicht  betrug,  so  dass  die  Meinung  bei  ihm  feststand, 
dass  dieses  Gold,  welches  sein  Silber  in  Gold  verwandelt  hatte, 
etwas  Eigentümliches  in  sich  enthielte.  Und  diese  ist  nicht  blos 
seine  Meinung,  sondern  noch  mehrere  andere  Herren,  die  damals 
zugegen  waren,  bestätigten  diese  Erfahrung.  Sodann  ging  ich  zu 
Helvetius  selbst,  der  mir  sowohl  das  Gold  als  auch  den  Schmelz- 
tigel und  dessen  innere,  noch  damals  übergoldete  Wände  zeigte, 
mit  dem  Bemerken,  dass  er  kaum  ein  Viertel  von  einem  Gersten- 
korn oder  einen  Theil  von  einem  Senfkorn  in  das  geschmolzene 
Blei  geworfen  habe.  Er  fügte  hinzu,  er  werde  in  Kurzem  den 
Verlauf  der  ganzen  Sache  veröffentlichen ,  wobei  er  noch  bemerkte, 
dass  Jemand  (den  er  für  eben  denselben  hielt,  der  bei  ihm  ge- 
wesen war)  dieselbe  Operation  zu  Amsterdam  vorgenommen  habe, 
wovon  Sie  ohne  Zweifel  gehört  haben.  Das  ist  Alles,  was  ich 
hierüber  erfahren  konnte. 

Der  Verfasser  jener  Abhandlung,  deren  Sie  erwähnen  (worin 
er  sich  rühmt,  er  wolle  beweisen,  dass  die  in  der  dritten  and 
vierten  Meditation  vorgebrachten  Gründe  des  Carteolol v*it  denen 
er  das  Dasejn  Gottes  beweist,  falsch  seyen),   wim  mit 

seinem   eigenen   Schatten   streiten  u&d  Mfaffrlfc 
schaden.     Zwar  ist  allerdings; 
massen  dunkel ,  wie  auch  fite  h 
und  wahrer  so  gelautet:    «D|M 
Denken  nicht  grösser  iflt 
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Daseyn  und  Wirken."  Diess  ist  ein  deutliches  und  wahres 
Axiom,  wonach  das  Daseyn  Gottes  sich  aufs  Klarste  und  Wirk* 
samste  aus  seiner  Vorstellung  ergiebt.  -Das  von  Ihnen  gerügte 
Argument  des  erwähnten  Verfassers  zeigt  deutlich  genug,  dass  er 
die  Sache  noch  nicht  verstehe.  Freilich  ist  wahr,  dass  wir,  wenn 
auf  diese  Weise  eine  Frage  in  allen  ihren  TTieilen  gelöst  wird, 
bis  ins  Unendliche  fortgehen  können,  sonst  ist  es  aber  sehr  thöricht 
Fragt  zum  Beispiet  Jemand,  warum  ein  derartig  bestimmter  Körper 
sieh  bewege,  so  kann  man  antworten,  er  werde  von  einem  andern 
Körper,  und  dieser  wiederum  von  einem  andern  und  so  ins  Un- 
weiter iu  einer  solchen  Bewegung  bestimmt;  das,  sage 

,  kann  man  allerdings  antworten,  da  ja  nur  von  der  Bewegung 
die  Rede  ist,  und  wir,  indem  wir  beständig  einen  anderen  Körper 
setzen,  eine  hinreichende  und  ewige  Ursache  firr  diese  Bewegung 
angeben.  Sehe  ich  aber  ein  aa  erhabenen  Gedanken  reiches, 
schön  geschriebenes  Buch  in  den  Hftaden  eines  ungebildeten  Mannes 
und  frage  ihn,  woher  er  das  Buch  habe,  und  erwiedert  mir  dieser, 
er  habe  es  von  einem  andern  Buche  eines  andern  ungebildeten 
Mannes  abgeschrieben,'  der  auch  schön  schreiben  konnte,  und  so 
immer  weiter,  so  giebt  er  mir  keine  genügende  Antwort,  denn 
meine  Frage  betrifft  nicht  blos  die  Gestalt  und  Ordnung  der  Buch- 
staben, worauf  er  blos  antwortet,  sondern  auch  die  Gedanken  und 
den  Sinn,  den  ihre  Verbindung  -andeutet;  darauf  antwortet  er 
nichts,  wenn  er  so  ins  Unendliche  fortschreitet.  'Wie  sich  diese 
auf  die  Vorstellungen  anwenden  llsst,  kann  leicht  aus  dem  abge- 
nommen werden,  was  ich  im  neunten  Axiom  der  geometrisch  von 
mir  bewiesenen  Prineipien  der  Gärtesisohen  Philosophie  erklärt  habe. 

:  loh  schreite  nun  cur  Beantwortung  Ihres  zweiten  Briefes  vom 
neunten  Man,  worin'  Sie  eine  weitere  Erklärung  aber  das,  was 
ich  in  meinem  falberen  Briefe  vom  Kreise  geschrieben. hatte,  ver- 
langen. Sie  werden  diess  leicht  einsehen  können,  wofern  Sie  nur 
bemerken  wollen,  dass  alle  Strahlen,  von  denen  man  voraussetzt, 
dass  sie  parallel  auf  das  vordere  Glas  des  Fernrohrs  feilen,  in  der 
That  nicht  parallel  sind  (da  sie  ja  nur  aus  einem  und  demselben 
Punkte  kommen),  aber  als  solche  betrachtet  werden,  weil  der 
Gegenstand  so  weit  von  uns  entfernt  ist,  dass  die  Oeffnung  des 
Fernrohrs  im  Verhältnis  zu  der  Entfernung  nur  wie  ein  Punkt 
anzusehen  ist  Ferner  ist  gewiss,  dass  wir,  um  einen  Gegenstand 
ganz  zu  sehen,  nicht  blos  die  Strahlen,  die  aus  einem  Punkte 
kommen,  sondern  auch  alle  anderen  Strahlenkegel,  die  von  allen 
andern  Punkten  herführen,  nöthig  haben;  wesshalb  sie  auch  in 
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eben  so  vielen  anderen  Brennpunkten,  wo  sie  durch  das  Glas 
gehen,  sieh  vereinigen  müssen.  Wiewohl  nun  das  Auge* nicht  so 
genau  gebaut  ist,  dass  alle  aus  verschiedenen  Punkten  eines  Gegen- 
standes herkommenden  Strahlen  ganz  genau  in  eben  so  vielen  im 
Auge  zusammentreffen,  so  ist  doch  ausgemacht,  dass  diejenigen 
Figuren,  welche  das  leisten  können,  allen  anderen  vorzuziehen 
sind.  Da  nun  aber  ein  bestimmtes  Kreissegment  alle  aus  einem 
Punkte  kommenden  Strahlen  in  einen  andern  Punkt  seines  Durch- 
messen (um  mechanisch  zu  sprechen)  zusammenzudrängen  im 
Stande  ist,  so  wird  es  auch  alle  andern  aus  andern  Punkten  des 
Gegenstandes  kommenden  Strahlen  in  eben  so  viele 
andere  Punkte  zusammendrängen.  Denn  man  kann 
aus  jedem  Punkte  des  Gegenstandes  eine  Linie  ziehen, 
die  durch  die  Mitte  des  Kreises  geht,  wiewohl  zu 
diesem  Zwecke  die  Oeffhung  des  Fernrohrs  viel  kleiner 
gemacht  werden  muss,  als  sonst  geschehen  würde, 
wenn  man  nur  einen  Brennpunkt  nftthig  hätte,  wie 
Sie  leicht  einsehen  werden. 

Was  ich  hier  vom  Kreise  sage,  kann  nicht  von 
der  Ellipse,  nicht  von  der  Hyperbel,  noch  viel  we- 
niger von  andern  mehr  zusammengesetzten  Figuren 
gelten,  weil  man  nur  eine  einzige  Linie  aus  einem 
einzigen  Punkte  des  Gegenstandes,  die  durch  beide 
Brennpunkte  geht,  ziehen  kann.  Diess  wollte  ich  in 
meinem  ersten  Briefe  hierüber  sagen. 

Den  Beweis,  dass  der  Winkel,  den  die  von  verschiedenen 
Punkten  ausgehenden  Strahlen  auf  der  Oberfläche  des  Auges 
machen,  grosser  oder  kleiner  wird,  je  nachdem  die  Brennweiten 
mehr  oder  weniger  verschieden  sind,  können  Sie  aus  beistehender 
Figur  abnehmen:  so  dass  ich  nebst  meinem  ergebensten  Grosse 
Ihnen  nur  noch  zu  sagen  habe,  dass  ich  bin  etc. 

Voorburg,  den  25.  März  1667. 
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meiner  nunmehrigen  Ansicht 


46.  Brief. 

Spinoza  an  J.  J. 

Geehrtester  Herr! 

ich  Ihnen  kurz  meine  Erfahrung  Ol 
suerot  mondlich,  dann  brieflMh  Von  n 

di  sodann  W&** 
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loh  habe  mir  eine  hölzerne  Bohre  machen  lassen,  10  Fun 
long  und.  l'/j  Zoll  innerlich  breit.  Damit  setzte  ich,  wie  bei- 
stehende Figur  seigt,  drei  lothrechte  Bohren  in  Vertnndnng. 

Um  nun  zuvörderst  her- 
auszustellen ,  ob  der  Druck 
des  Weaeera  auf  das  Röhr 
oheu  B  eben  so  stark  sey, 
g  wie  auf  E ,  so  verstopfte  ich 

fk         bei  A  die  Rohre  H  mit  einem 


eben.  Dann  verengte  ich  die 
Oeffhung  von  B  i 


dass  sie  eine  kleine  Bohre  wie  C  fiuste.  Nachdem  ich  somit  die  Rohre 
mittelst  dea  Geftsses  F  mit  Wasser  gefüllt  halte,  so  bemerkte  ich,  au 
welcher  Hohe  dieses  durch  das  Höhreben  G  anstieg.  Dann  verstopfte 
ich  die  Röhre  B,  nahm  das  Stäbchen  A  weg  and  liens  das  Wasser 
in  die  Bohre  K  messen,  die  ich  auf  dieselbe  Weise  wie  B  augepeaat 
hatte.  Nachdem  ich  nun  die  ganze  Bohre  wieder  mit  Wasser  an- 
gefüllt hatte,  fand  ich,  dass  dasselbe  durch  D  au  derselben  Höhe 
ansteige,  wie  durah  C  geschehen  war,  wodurch  ich  nrien  hinläng- 
lich davon  überzeugte,  dass  die  Lange  der  Bohre  gar  nicht  oder 
doch  nur  sehr  wenig  Hindernisa  gewesen  sey.  Um  indess  das 
Experiment  genauer  anzustellen,  so  suchte  ich  zu  ermitteln,  ob 
auch  die  Bohre  E  in  einem  eben  so  kamen  Zeiträume  wie  B  einen 
hierzu  bereiteten  Cubikfuss  fallen  könne.  Zar  Messung  der  Zeit 
gebrauchte  ich  aber  in  Ermangelung  einer  Pendeluhr  eine  gekrümmte 
Glasröhre  wie  H,  deren  kürzerer  Theil  ins  Wasser 
ging,  wahrend  der  längere  frei  in  der  Luft  hing. 
Nach  diesen  Vorrichtungen  lieas  [ich  das  Wasser 
zuerst  durah  die  Bohre  B  in  gleichem  Strahle  mit 
derselben  Bohre  messen,  bia  der  Cubikfuss  voll 
war.  Dann  untersuchte  ich  mit  einer  genauen 
Wage,  wie  viel  Wasser  indess  in  die  Schale  L 
gelaufen  war,  und  feod  dessen  Gewicht  im  Be- 
trage von  4  Unzen.  Hierauf  schloss  ich  die  Röhre 
B  und  Hess  das  Wasser  in  einem  mit  der  Röhre 
gleichen  Strahle  durch  die  Bohre  E  in  den  Cubik- 
fuss laufen.  Als  dieser  voll  war,  so  wog  ich  wie 
zuvor  das  Wasser,  das  inzwischen  in  die  Schale 
gelaufen  war,  und  Überzeugte  mich,  dass  dessen 
Gewicht  nicht  einmal  um  eine  halbe  Unze   ver- 
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mehrt  als  jenes  war.  Da  aber  die  Wassersirahlen  sowohl  ans  B 
wie  aus  E  nicht  immer  in  derselben  Stärke  geflossen  waren,  so 
wiederholte  ich  das  Experiment  und  hielt  dazu  so  viel  Wasser 
in  Bereitschaft,  als  wir  aus  der  Erfahrung  das  erste  Mal  als  nöthig 
erkannt  hatten.  Wir  waren  unserer  drei  so  viel  als  möglieh  be- 
schäftigt, und  stellten  das  genannte  Experiment  genauer  als  zuvor 
an,  jedoch  nicht  so  genau,  als  ich  gewünscht  hatte.  Doch  gab 
es  mir  genug  Grund,  diese  Sache  einigermassen  zu  bestimmen; 
da  ich  das  zweite  Mal  fest  denselben  Unterschied  fand,  wie  das 
erste  Mal.  Die  Sache  also  an  sich  und  diese  Erfahrungen  erwogen, 
muss  ich  schliessen,  dass  der  von  der  Grösse  der  Röhre  möglicher- 
weise herrührende  Unterschied  nur  im  Anfange  Statt  finde,  d.  h. 
wenn  das  Wasser  zu  laufen  beginnt;  dass  es  aber,  wenn  es  eine 
kleine  Weile  seinen  Lauf  fortgesetzt  hat,  mit  gleichmäßiger  Kraft 
durch  die  längste  wie  durch  die  kurze  Röhre  fliessen  werde.  Der 
Grund  hiervon  liegt  darin,  dass  der  Druck  des  höhern  Wassers 
immer  dieselbe  Kraft  beibehält,  und  dass  es  alle  Bewegung,  die 
es  mittheilt,  stets  mittelst  der  Schwerkraft  empfängt;  darum  wird 
es  diese  Bewegung  stets  dem  in  dfer  Röhre  enthaltenen  Wasser  so 
lange  mittheilen,  als  dieses  in  seiner  Fortbewegung  eben  so  viel 
Schnelligkeit  empfängt,  als  das'  höhere  Wasser  ihm  Schwerkraft 
mittheilen  kann.  Denn  gewiss  ist,  dass,  wenn  das  in  der  Röhre 
G  enthaltene  Wasser  in  dem  ersten  Augenblicke  dem  in  der  Röhre 
M  enthaltenen  einen  Grad  von  Schnelligkeit  mittheilt,  es  im  zweiten 
Momente  bei  gleichbleibender  Kraft,  wie  vorausgesetzt  wird,  vier 
Grade  der  Schnelligkeit  demselben  Wasser  mittheilen  wird  und  so 
fort,  so  lange  das  in  der  langem  Röhre  M  befindliche  Wasser  ge- 
rade so  viel  Kraft  empfängt,  als  die  Schwerkraft  des  höhern  in 
der  Röhre  G  eingeschlossenen  Wassers  ihm  mittheilen  kann;  so 
dass  das  durch  eine  vierzigtausend  Fuss  lange  Röhre  laufende 
Wasser  nach  einer  kleinen  Weile  vermöge  des  blossen  Druckes 
des  höheren  Wassers  so  viel  Schnelligkeit  erlangen  wird,  als  es 
erlangte,  wenn  die  Röhre  M  nur  einen  Fuss  lang  wäre.  Die  Zeit, 
welche  das  Wasser  in  der  längern  Röhre  braucht,  um  eine  solche 
Schnelligkeit  zu  empfangen,  hätte  ich  ermitteln  können,  wenn 
bessere  Instrumente  zu  erlangen  gewesen  wären.  Doch  halte  ich 
diess  für  minder  noth wendig,  weil  die  Hauptsache  ziemlich  aus- 
gemacht ist  etc. 

Voorburg,  den  6.  September  1869.  '"-» 
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47.  Brief. 
Spinoza  an  J.  J. 

Geehrtester  Herr! 

Ab  mir  Professor  N.  N.  neulieh  einen  Besuch  abstattete,  er- 
zählte er  mir  unter  Ander m,  er  habe  vernommen,  dass  meine 
theologisch -politische  Abhandlung  ins  Holländische  übertragen  wor- 
den  sey,  und  dass  Jemand,  den  er  nicht  beim  Namen  angeben 
konnte,  im  Begriffe  stunde,  sie  drucken  zu  lassen.  Desshalb  er- 
suche ich  Sie  sehr,  diess  mit  Eifer  zu  ermitteln  und  wo  möglich 
den  Druck  zu  hintertreiben.  Diess  ist  nicht  blos  meine  Bitte,  son- 
dern auch  die  vieler  meiner  Freunde  und  Bekannten,  denen  es 
leid  thäte,  dieses  Buch  verboten  zu  sehen,  wie  ohne  Zweifel  ge- 
schehen wird,  wofern  es  in  holländischer  Sprache  erscheint  Ich 
zweifle  nicht,  dass  Sie  mir  und  der  Sache  diesen  Dienst  leisten 
werden. 

Einer  meiner  Freunde  sandte  mir  vor  einiger  Zeit  eine  Ab- 
handlung unter  dem  Titel  „hQmo  politicustt,  worüber  ich  viel  ge- 
hört hatte.  Ich  las  sie  und  fand  darin  das  gefährlichste  Buch, 
das  Menschen  erdenken  und  ersinnen  können.  Des  Verfassers 
höchstes  Out  sind  Khrenntrilen  und  Geld,  wonach  er  seine  Lehre 
einrichtet  und  die  Mittel  zu  jenem  Zwecke  auseinandersetzt;  indem 
wir  nämlich  innerlich  alle  Religion  von  uns  werfen  und  ausser- 
lich  uns  zu  einer  solchen  bekennen  sollen,  die  unsern  Interessen 
am  meisten  dient,  indem  wir  ferner  Niemand  Wort  halten  sollen, 
ausser  soweit  diess  seinen  Nutzen  bringt  Ausserdem  erhebt  er  aufs 
Höchste,  zu  heucheln,  zu  versprechen  und  das  Versprochene  nicht 
zu  halten,  zu  lügen,  falsch  zu  schwören  und  dergleichen  mehr. 
Nachdem  ich  diess  durchlesen  hatte,  gedachte  ich,  gegen  den  Ver- 
fasser indirekt  eine  Schrift  zu  schreiben,  worin  ich  das  höchste 
Out  behandeln,  sodann  die  unruhige  und  elende  Lage  derjenigen, 
die  nach  Ehrenstellen  und  Reichthum  streben,  zeigen  und  zuletzt 
durch  die  evidentesten  Gründe,  sowie  durch  viele  Beispiele  be- 
weisen wollte,  dass  die  unersättliche  Begierde  nach  Ehrenstellen 
und  Reichthum  den  Untergang  der  Staaten  nothwendig  herbei- 
führe und  herbeigeführt  habe. 

Wie  viel  besser  und  höher  indess  die  Gedanken  des  Thaies 
von  Milet  seyen,  als  die  des  erwähnten  Verfassers ,  ergiebt  sich 
schon  aus  dem  folgenden  Schlüsse.  Alles,  sagte  er,  ist  unter 
Freunden  gemeinschaftlich:  die  Weisen  sind  die  Freunde  der  Götter, 
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und  den  Göttern  gehört  Alles:  also  gehört  Alles  den  Weisen.  So 
machte  sich  mit  einem  Worte  jener  so  weise  Mann  zum  reichsten 
Menschen,  indem  er  edlerweise  den  Reichthum  vielmehr  verachtete, 
als  auf  niedrige  Weise  darnach  trachtete.  Ein  andermal  zeigte 
er,  dass  die  Weisen  nicht  aus  Notwendigkeit,  sondern  freiwillig 
sich  des  Beichthums  entschlagen.  Denn  als  seine  Freunde  ihm 
seine  Armuth  vorhielten,  so  erwiderte  er:  Wollt  ihr,  dass  ich 
zeige,  dass  ich  das  erwerben  kann,  was  ich  meiner  Bemühung 
unwerth  halte,  ihr  aber  so  emsig  sucht?  Als  sie  diese  bejahten, 
so  miethete  er  alle  Keltern  in  ganz  Griechenland.  Denn  als  aus- 
gezeichneter Astrolog  hatte  er  vorhergesehen,  dass  es  eine  reiche 
Olivenernte  geben  würde,  während  in  den  vorhergehenden  Jahren 
gerade  eine  grosse  Misserndte  Statt  gefunden  hatte;  so  vermiethete 
er,  um  welchen  Preis  er  verlangte,  was  er  um  einen  Spottpreis 
gemiethet  hatte,  und  verschaffte  sieh  in  einem  einzigen  Jahre  einen 
grossen  Reichthum,  den  er  alsdann  ebenso  freigebig  vertheilte,  als 
er  sich  ihn  durch  Betriebsamkeit  erworben  hatte. 
Haag,  den  17.  Februar  1671. 


48.  Brief. 

L.  d.  V.  M.  D.  an  J.  0.1 

(Med.  Dr.  Lambert  von  Velthuyaen.) 

Hochgelehrter  Herr! 

Endlich  habe  ich  einige  freie  Zeit  gewonnen  und  will  nun 
Ihrem  Verlangen  und  Ihren  Wünschen  sofort  willfahren.  Sie 
wünschen  aber,  dass  ich  Ihnen  meine  Ansicht  und  mein  Urtheil 
über  das  Buch,  betitelt:  Politisch  theologischer  Disours,  darlege, 
und  ich  will  es  nun  nach  Zeit  und  Kräften  thun.  Ich  werde  aber 
nicht  das  Binseine  durchgehen,  sondern  den  Sinn  und  die  Ansicht 
des  Verfassers  über  Religion  in  einer  Uebersicht  auseinandersetzen. 

Ich  weiss  nicht,  von  welchem  Volke  der  Verfasser  ist  und 
welchem  Lebensberufe  er  folgt,  und  es  thut  auch  nichts  zur  Sache, 
das  zu  wissen.  Dass  er  kein  dummer  ~~  *  ist.,  und  dass  er  die 
Religionscontroversen ,  die  in  Christen  Statt 

finden,  nicht  blos  oberflidnV  ddt  und  ein- 

gesehen habe,  das  zeigt  diar  "tfnltaglich. 

Der  Verfasser  dieses  Bad]  \nsiditen, 

■ 

i  Mao  sehe  über  dfcüt  &  ü. 

Spinoza.  IL 
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wodurch  die  Menschen  in  Parteiungen  gerafften  und  auseinander 
gehen,  mit  glücklicherem  Erfolge  prüfen  werde,  wenn  er  die  Vor- 
urtheile  ablege  und  von  sich  werfe.  Er  hat  sich  daher  allzusehr 
bemüht,  seinen  Geist  von  allem  Aberglauben  zu  befreien,  und  um 
sich  frei  davon  zu  zeigen,  ist  er  allzusehr  in  das  Gegentheil  ver- 
fallen, und  scheint  mir,  um  den  Vorwurf,  abergläubisch  zu  seyn, 
zu  vermeiden,  alle  Religion  von  sich  geworfen  zu  haben.  We- 
nigstens erhebt  er  sich  nicht  über  die  Religion  der  Deisten,  die 
überall  in  hinlänglich  grosser  Anzahl  vorhanden  sind  (so  grund- 
verderbt sind  ja  die  Sitten  unseres  Jahrhunderts),  und  namentlich 
in  Frankreich,  gegen  die  Mersenne  eine  Abhandlung  heraus- 
gegeben hat,  die  ich  ehedem  gelesen  zu  haben  mich  erinnere. 
Meines  Erachtens  hat  jedoch  unter  den  Deisten  kaum  einer  mit  so 
bösem  Herzen  und  so  schlau  und  verschlagen  für  jene  grund- 
schlechte Sache  das  Wort  geführt,  als  der  Verfasser  dieser  Ab- 
handlung. Zudem  hat  dieser  Mensch,  wenn  mich  meine  Ver- 
muthung  nicht  täuscht,  sich  nicht  innerhalb  der  Grenzen  der  Deisten 
gehalten  und  die  unbedeutenderen  Bestandteile  des  Cultus  den 
Menschen  übrig  gelassen. 

Er  erkennt  Gott  an  und  bekennt  iin  als  Werkmeister  und 
Gründer  des  Alls-,  er  stellt  aber  die  Form,  die  Gestalt  und  die 
Ordnung  der  Welt  als  eine  durchaus  nothwendige  hin,  ebenso  wie 
die  Natur  Gottes  und  die  ewigen  Wahrheiten,  die  er  ausserhalb 
der  Willkür  Gottes  festgestellt  wissen  will,  und  somit  spricht  er 
es  auch  ausdrücklich  aus,  dass  Alles  aus  unbezwinglicher  Not- 
wendigkeit und  unvermeidlichem  Schicksal  erfolge;  und  behauptet, 
dass  fttr  den,  welcher  die  Dinge  recht  beurtheilt,  nirgends  Vor- 
schriften und  Gebote  Statt  finden,  sondern  die  Unwissenheit 
der  Menschen  zugleich  derartige  Worte  eingeführt  habe,  wie  die 
Unerfahrenheit  des  Volkes  Redensarten  aufkommen  Hess,  wodurch 
man  Gott  Affecte  beilegt  Gott  bequemt  sich  daher  gleicherweise 
der  Fassungskraft  des  Menschen  an,  wenn  er  jene  ewigen  Wahr- 
heiten und  alles  Uebrige,  was  nothwendig  erfolgen  muss,  den 
Menschen  unter  der  Form  des  Gebotes  darlegt  Auch  lehrt  er, 
dass  das ,  was  durch  die  Gesetze  befohlen  wird  und  was  man  dem 
Willen  der  Menschen  unterworfen  glaubt,  ebenso  nothwendig  er- 
folge, wie  die  Natur  des  Dreiecks  nothwendig  ist,  und  dass  also 
das,  was  in  Vorschriften  enthalten  ist,  ebenso  wenig  vom  Willen 
des  Menschen  abhänge,  oder  dass,  wenn  man  sie  befolgt  oder 
nicht  befolgt,  dadurch  etwas  Gutes  oder  Böses  für  die  Menschen 
verschafft  werde,  als  man  durch  Beten  den  Willen  Gottes  lenke 
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oder  seine  ewigen  und  unumstösslichen  Rathschlüsse  ändere.  Es 
yerfaalte  sich  also  mit  den  Vorschriften  und  Rathschlössen  ebenso, 
und  sie  kommen  darauf  hinaus,  dass  die  Unerfehrenheit  und  Un- 
wissenheit der  Menschen  Gott  dazu  bewogen  habe,  sie  für  die- 
jenigen nützlich  seyn  zu  lassen,  die  keine  vollkommeneren  Ge- 
danken tod  Gott  bilden  können,  und  die  desshalb  solcher  elenden 
Schutzmittel  bedürfen,  um  die  liebe  zur  Tugend  und  den  Haas 
gegen  das  Laster  in  sich  anzuregen.  Hieraus  ist  also  zu  ersehen, 
dass  der  Verfasser  in  seiner  Schrift  den  Nutzen  des  Gebetes  nicht 
erwähnt,  so  wie  auch  nicht  des  Lebens,  des  Todes  oder  irgend 
eine  Belohnung  oder  Bestrafung,  die  die  Menschen  vom  Richter 
des  Alls  erhalten  sollen. 

Und  zwar  thut  er  diess  in  Uebereinstimmung  mit  seinen  Prin- 
dpien,  denn  wie  kann  ein  jüngstes  Gericht  Statt  finden?  oder 
welche  Erwartung  des  Lohnes  oder  der  Strafe,  wenn  Alles  dem 
Schicksal  zugeschrieben  und  behauptet  wird,  dass  Alles  mit  un- 
vermeidlicher Notwendigkeit  von  Gott  herkomme,  oder  vielmehr, 
wenn  er  von  diesem  ganzen  Universum  behauptet,  dass  es  Gott 
sey?  Denn  ich  furchte,  unser  Verfasser  steht  dieser  Ansicht  nicht 
sein?  fern,  wenigstens  ist  es  nicht  sehr  verschieden,  zu  behaupten, 
dass  Alles  nothwendig  aus  der  Natur  Gottes  herkomme,  und  dass 
das  Universum  selbst  Gott  sey. 

Er  setzt  jedoch  die  höchste  Lust  des  Menschen  in  Uebung  der 
Tugend,  die,  wie  er  sagt,  sich  seibar  der  Lohn  und  Schauplatz 
des  Erhabensten  sey,  und  desshalb  muss  seiner  Ansicht  nach  ein 
Mensch,  der  die  Dinge  richtig  erkennt,  sich  der  Tugend  befldssigen, 
nicht  wegen  der  Vorschriften  und  des  Gesetzes  Gottes  oder  aus 
Hoffnung  auf  Lohn  oder  Furcht  vor  Strafe,  sondern  durch  die 
Schönheit  der  Tugend  und  durch  die  Freude  im  Geiste  bewogen, 
die  der  Mensch  in  der  Uebung  der  Tugend  empfindet 

Er  behauptet  demnach,  dass  Gott  durch  die  Propheten  und 
die  Offenbarung  mittelst  der  Hoffnung  auf  Lohn  und  Furcht  vor 
Strafe  (zwei  Dinge,  die  stets  mit  den  Gesetzen  verbunden  sind) 
die  Menschen  blos  bildlich  zur  Tugend  ermahne,  weil  der  Geist 
der  gewöhnlichen  Menschen  so  beschaffen  und  so  schlecht  unter- 
richtet ist,  dass  sie  nur  durch  Beweggründe,  die  aus  der  Natur 
der  Gesetze  und  aus  der  Furcht  vor  Strafe  und  Hoffnung  auf  Be- 
lohnung entlehnt  sind,  zur  Ausübung  der  Tugend  bewegt  werden 
können;  dass  aber  die  Menschen,  die  die  Sache 
heit  schätzen,  ansehen,  dass  diesen  Beweggrife* 
heit  und  Kraft  zu  Grunde  liege.  ■  tj«. 
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Er  meint  auch,  dass  es  gleichgültig  wäre,  obgleich  er  durch 
dieses  Axiom  richtig  widerlegt  wird,  wenn  die  Propheten  and 
heiligen  Lehrer  und  also  Gott  selbst,  der  durch  ihren  Mund  zu 
den  Menschen  geredet  hat,  Gründe  angewendet  haben,  die  an  und 
für  sich,  wenn  ihre  Natur  erwogen  wird,  falsch  sind;  denn  offen- 
kundig und  bei  Gelegenheit,  wenn  die  Rede  darauf  kommt,  ge- 
steht er  und  schärft  es  ein,  dass  die  heilige  Schrift  nicht  dazu 
da  sey,  die  Wahrheit  und  die  Natur  der  Dinge  zu  lehren,  die  sie 
erwähnt,  und  die  sie  dazu  verwendet,  um  die  Menschen  für  die 
Tugend  zu  bilden;  auch  leugnet  er,  dass  die  Propheten  mit  den 
Dingen  so  vertraut  gewesen  wären,  dass  sie  in  der  Aufstellung 
von  Beweisen  und  im  Ersinnen  von  Gründen,  womit  sie  die  Men- 
schen zur  Tugend  anregten,  von  den  Irrthümem  des  grossen 
Haufens  ganz  frei  gewesen  seyen,  obgleich  die  Natur  der  mora- 
lischen Tugenden  und  Laster  ihnen  sehr  bekannt  war. 

Und  daher  lehrt  der  Verfasser  auch,  dass  die  Propheten  auch 
dann,  wenn  sie  diejenigen,  an  welche  sie  geschickt  wurden,  an 
ihre  Pflicht  mahnten,  nicht  frei  von  der  Verirrung  des  Urtheils 
gewesen  seyen,  dass  aber  desshalb  ihre  Heiligkeit  und  Glaub- 
würdigkeit nicht  vermindert  sey,  obgleich  ihre  Rede  und  ihre  Be- 
weisgründe nicht  wahr,  sondern  den  vorgefassten  Meinungen  derer, 
zu  welchen  sie  redeten,  angepasst  waren,  und  sie  damit  die  Men- 
schen zu  den  Tugenden  anregten,  an  denen  Niemand  zweifelt  und 
worüber  kein  Streit  unter  den  Menschen  ist;  denn  der  Endzweck 
der  Sendung  des  Propheten  war  nicht  die  Lehre  irgend  einer 
Wahrheit,  sondern  Uebung  der  Tugend  unter  den  Menschen  zu 
befördern.  Und  er  glaubt  desshalb,  dass  der  Irrthum  und  die  Un- 
wissenheit des  Propheten  den  Zuhörern,  die  er  zur  Tugend  ent- 
flammte, nicht  schädlich  war,  weil  seiner  Ansicht  nach  wenig 
daran  liegt,  durch  welche  Beweggründe  wir  zur  Tugend  angeregt 
werden,  wenn  sie  nur  nicht  die  moralische  Tugend,  zu  deren  Ent- 
flammung sie  beigebracht  und  von  dem  Propheten  vorgetragen 
worden  sind,  vernichten;  denn  er  glaubt,  dass  die  Wahrheit 
anderer  Dinge,  die  man  mit  dem  Geiste  auffasst,  für  die  Frömmig- 
keit von  keiner  Bedeutung  ist,  da  die  Heiligkeit  der  Sitten  in  der 
That  nicht  in  dieser  Wahrheit  liegt,  und  er  glaubt  auch,  dass  die 
Erkenntniss  der  Wahrheit  und  auch  der  Mysterien  um  so  mehr 
oder  weniger  nothwendig  sey,  je  mehr  oder  weniger  sie  zur  Fröm- 
migkeit beitragen. 

Ich  glaube,  der  Verfasser  hat  jenes  Axiom  der  Theologen  im 
Auge,  die  zwischen  der  dogmatischen  und  der  einfach  erzählenden 
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Rede  eines  Propheten  einen  Unterschied  machen;  diesen  Unter- 
schied haben,  wenn  ich  nicht  irre,  alle  Theologen  angenommen, 
und  er  glaubt  höchst  irrthümlich,  dass  das  seinige  mit  dieser  Lehre 
übereinstimme. 

Und  desshalb  glaubt  er,  dass  Alle  diejenigen,  welche  leugnen, 
dass  Vernunft  und  Philosophie  Auslegerin  der  Schrift  sey,  seiner 
Ansicht  beipflichten  werden.  Denn  da  allgemein  feststehe,  dass  die 
Schrift  Unendliches  von  Gott  sagt,  was  Gott  nicht  zukommt,  son- 
dern der  Fassungskraft  der  Menschen  angepasst  ist,  um  die  Men- 
schen dadurch  zu  bewegen  und  Liebe  zur  Tugend  in  ihnen  anzu- 
regen, so  glaubt  er,  dass  der  Grundsatz  gelten  müsse,  dass  der 
heilige  Lehrer  mit  diesen  nicht  wahren  Beweisgründen  die  Men- 
schen zur  Tugend  habe  erziehen  wollen,  oder  dass  Jedem,  der  die 
heilige  Schrift  liest,  die  Freiheit  verstattet  sey,  über  die  Meinung  und 
den  Endzweck  des  heiligen  Lehrers  aus  den  Principien  seiner 
Vernunft  zu  urtheilen,  eine  Ansicht,  die  der  Verfasser  durchaus 
verwirft  und  abweist,  zugleich  mit  denen,  die  mit  einem  paradoxen 
Ideologen  lehren,  die  Vernunft  sey  Auslegerin  der  Schrift.  Denn 
er  glaubt,  dass  die  Schrift  nach  dem  buchstäblichen  Sinne  zu  ver- 
stehen sey,  und  dass  den  Menschen  die  Freiheit  nicht  gestattet 
werden  dürfe,  nach  ihrer  Willkür  und  ihrer  Vernunftansicht  die 
Auslegung  zu  geben,  was  unter  den  Worten  der  Propheten  ver- 
standen werden  müsse,  so  dass  sie  nach  ihren  Vernunftgründen 
und  nach  ihrer  Erkenn tniss,  die  sie  sich  von  den  Dingen  verschafft 
haben,  prüfen  dürfen,  wann  die  Propheten  im  eigentlichen  und 
wann  sie  im  figürlichen  Sinne  gesprochen.  Doch  hievon  wird  im 
Folgenden  zu  reden  der  Ort  seyn. 

Und  um  wieder  darauf  zurückzukommen,  wovon  ich  mich  ein 
wenig  entfernt  hatte,  so  leugnet  der  Verfasser,  indem  er  an  seinen 
Principien  über  die  Schicksalsnothwendigkeit  aller  Dinge  fest  hält, 
dass  irgend  welche  Wunder  geschehen,  die  den  Naturgesetzen 
widersprechen,  weil  er,  wie  wir  oben  bemerkt  haben,  behauptet, 
dass  die  Natur  und  die  Ordnung  der  Dinge  etwas  eben  so  Not- 
wendiges sey,  als  die  Natur  Gottes  und  die  ewigen  Wahrheiten; 
und  lehrt  desshalb,  dass  es  eben  so  unmöglich  sey,  dass  etwas  von 
den  Naturgesetzen  abweiche,  als  es  unmöglich  sey,  dass  die  drei 
Winkel  eines  Dreiecks  zweien  rechten  nicht  gleich  seyen. 

Gott  könne  nicht  bewirken,  dass  ein  leichteres  Gewicht  ein 
schwereres  emporhebe,  oder  dass  ein  Kl*  *  mit  zwei 

Geschwindigkeitsgraden  bewegt,  ciD*"~  *  sieh 

mit  vier  Geschwindigkeitsgraden   U  kn 
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Grundsatz  auf,  dass  die  Wunder  den  gemeinschaftlichen  Gesetzen 
der  Natur  unterworfen  sind,  und  diese,  lehrt  er,  sind  eben  so  un- 
veränderlich, wie  die  Naturen  der  Dinge,  weil  nämlich  die  Naturen 
selbst  in  den  Gesetzen  der  Natur  enthalten  sind,  und  er  giebt 
keine  andere  Macht  Gottes  zu,  als  die  ordnungsmässige,  die  sich 
nach  den  Naturgesetzen  vollzieht,  und  ist  der  Ansicht,  dass  man 
sich  keine  andere  erdenken  könne,  weil  sie  die  Naturen  der  Dinge 
zerstören  und  sich  selber  widersprechen  würde. 

Ein  Wunder  ist  also,  nach  dem  Sinne  des  Verfassers,  das, 
was  sich  unvermuthet  ereignet,  und  dessen  Ursache 
der  grosse  Haufe  nicht  kennt;  wie  es  eben  der  grosse  Hanfe 
der  Kraft  der  Gebete  und  der  besondern  Leitung  Gottes  zuschreibt, 
wenn  er  nach  dem  vorschriftsmässig  gehaltenen  Gebete  ein  dro- 
hendes Uebel  abgewendet  oder  ein  verlangtes  Gut  erhalten  zu 
haben  scheint,  während  doch,  nach  der  Ansicht  des  Verfassers, 
Gott  schon  von  ewig  her  unumstösslich  beschlossen  hat,  dass  sich 
das  ereignen  soll,  wovon  das  Volk  glaubt,  dass  es  durch  Da- 
zwischenkunft  und  besondere  Wirksamkeit  sich  ereignet  habe; 
denn  das  Gebet  sey  nicht  Ursache  des  Bathschlusses,  sondern  der 
Rathschluss  Ursache  des  Gebetes. 

Diese  ganze  Ansicht  vom  Schicksal  und  von  der  unbezwingbaren 
Notwendigkeit  der  Dinge,  sowohl  in  Bezug  auf  die  Naturen,  als 
in  Bezug  auf  den  Erfolg  dar  Dinge,  die  täglich  sich  ereignen, 
gründet  er  auf  die  Natur  Gottes  oder,  um  deutlicher  zu  sprechen, 
auf  die  Natur  des  Willens  und  des  Verstandes  Gottes,  die  zwar 
dem  Namen  nach  verschieden,  aber  in  Gott  der  Sache  nach  eins 
sind.  Er  stellt  daher  den  Grundsatz  auf,  dass  Gott  dieses  Univer- 
sum und  Alles,  was  sich  nach  einander  darin  ereignet,  eben  so 
nothwendig  gewollt  habe,  als  er  eben  diess  Universum  nothwendig 
erkennt  Wenn  Gott  aber  dieses  Universum  und  seine  Gesetze, 
wie  auch  die  ewigen  Wahrheiten,  die  in  jenen  Gesetzen  enthalten 
sind,  nothwendig  erkennt,  so  macht  er  den  Schluss,  dass  Gott 
eben  so  wenig  ein  anderes  Universum  habe  schaffen  können,  als 
die  Natur  der  Dinge  verwandeln  und  machen,  dass  zweimal  drei 
sieben  ist  Wie  wir  also  nichts  von  diesem  Universum  und  seinen 
Gesetzen  —  nach  welchen  die  Entstehung  und  der  Untergang  der 
Dinge  geschieht  —  Verschiedenes  begreifen  können,  sondern  Alles, 
was  wir  uns  Derartiges  fingiren  können,  sich  selbst  aufheben 
würde,  so  lehrt  er  auch,  dass  die  Natur  des  göttlichen  Verstandes, 
des  ganzen  Universums  und  deren  Gesetze,  nach  welchen  die 
Natur  verfährt,  so  beschaffen  seyen,  dass  Gott  mit  seinem  Ver- 
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stände  eben  so  wenig  andere  von  den  jezft  vorhandenen  ver- 
schiedene, erkennen  könne,  als  es  möglich  sey,  dass  die  Dinge 
jezt  von  sich  selber  verschieden  seyen.  Er  zieht  daher  den  Sehlnas- 
satz,  dass,  wie  Gott  jetzt  nicht  das  bewirken  kann,  waa  sich  selbst 
aufhebt,  so  habe  auch  Gott  keine  von  den  jetzt  vorhandenen  Na* 
turen  verschiedene  ausdenken  oder  erkennen  können,  wefl  das 
Begreifen  und  Erkennen  dieser  Naturen  ebenso  unmtyfiA  ist 
(weil  es  nach  der  Ansicht  des  Verfassers  einen  Widersprach  mixt). 
als  die  Hervorbringung  der  Dinge,  die  von  den  jetzigen  vmdMw 
sind,  unmöglich  ist,  weil  alle  jene  Naturen,  wenn  sie  ram  <fa» 
jetzigen  verschieden  begriffen  würden,  auch  nothwendig  den  jetzige» 
widerstreiten  müssten;  denn  weil  die  Naturen  der  in  diesem  Uni- 
versum begriffenen  Dinge  (nach  der  Ansicht  des  Verfassers)  noth- 
wendig sind,  können  sie  diese  Notwendigkeit  nicht  aus  sich,  son- 
dern nur  aus  Gott  haben,  von  dem  sie  nothwendig  ausgehen« 
Denn  er  will  nicht  mit  Cartesius,  dessen  Lehre  er  jedoch  schein- 
bar angenommen  haben  will,  dass  die  Naturen  aller  Dinge,  wie 
sie  von  der  Natur  und  der  Wesenheit  Gottes  verschieden  sind,  so 
auch  ihre  Ideen  frei  im  göttlichen  Geiste  seyen. 

Mit  diesem  bereits  Besprochenen  hat  sich  der  Verfasser  den 
Weg  zu  dem,  was  er  am  Schlüsse  des  Buches  aufstellt  und  wor- 
auf Allee  hinausläuft,  was  er  in  den  vorhergehenden  Capiteln  lehrt, 
gesichert  Er  will  nämlich  dem  Geiste  der  Obrigkeit  und  aller 
Menschen  das  Axiom  beibringen,  dass  der  Obrigkeit  das  Recht 
zusteht,  den  Gottesdienst  einzurichten,  der  im  Staate  öffentlich 
beobachtet  werden  soll.  Ferner,  dass  die  Obrigkeit  verpflichtet 
sey,  ihren  Bürgern  zu  gestatten,  über  Religion  zu  denken  und  zu 
sprechen,  wie  es  ihnen  ihr  Geist  und  ihr  Herz  eingiebt,  und  dass 
diese  Freiheit  auch  in  Bezug  auf  die  Handlungen  des  ftusserlichen 
Cultus  so  weit  den  Unterthanen  eingeräumt  weiden  müsse« 

Was  den  Eifer  für  die  Moralpflichten  betrifft,  oder  dass  die 
Frömmigkeit  unversehrt  bleiben  könne,  so  zieht  er  daraus,  dass 
über  diese  Tugenden  kein  Streit  seyn  könne,  und  die  Erkenntnis* 
und  Ausübung  der  übrigen  Sachen  keine  Moralpflicht  enthalte, 
den  Schiusa,  dass  es  Gott  nicht  ungenehm  seyn  könne,  was  für 
heilige  Gebräuche  die  Menschen  sonst  befolgen  mögen;  der  Ver- 
fasser spricht  aber  von  denjenigen  heiligen  Dingen,  .«die.  die  Mo» 
ralität  nicht  ausmachen  und  nicht  gegen  sie  rm  He 

der  Tugend  nicht  entgegen  und  fremd  sind,  aondi 
als  Unterstützungsmittel  der  wahren  Tugeadi 
kennen,  um  so  Gott  durch  die  liebe  ü: 
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gefällig  und  genehm  zu  werden,  weil  man  nicht  gegen  Gott  ver- 
stoßet durch  die  liebe  zu  ihnen  und  deren  Ausübung,  die,  weil 
sie  ohne  Bezug  darauf  sind,  weder  zu  Tugenden  noch  zu  Lastern 
beitragen  und  von  den  Menschen  doch  zur  Uebung  der  Frömmig- 
keit gezogen  und  gleichsam  als  Hausmittel  zur  Uebung  der  Tugend 
gebraucht  werden. 

Der  Verfasser  stellt  aber,  um  die  Menschen  zur  Annahme 
dieser  Paradoxen  zu  bringen,  erstens  den  Satz  auf,  dass  der  ganze 
Cultus,  den  Gott  eingesetzt  und  den  Juden  d.  h.  den  Bürgern  des 
israelitischen  Staats  gegeben  habe,  Mos  dazu  gemacht  worden  sey, 
damit  sie  in  ihrem  Staate  glücklich  lebten,  im  Uebrigen  seyen  die 
Juden  Gott  nicht  lieber  und  angenehmer  gewesen,  als  die  übrigen 
Völker,  was  er  ihnen  auch  hie  und  da  durch  die  Propheten  be- 
zeugt habe,  wenn  er  sie  ihrer  Unwissenheit  und  ihres  Irrthums 
bezüchtigte,  dass  sie  den  eingesetzten  und  von  Gott  ihnen  befoh- 
lenen Cultus  filr  Heiligkeit  und  Frömmigkeit  nähmen,  da  diese 
blos  in  dem  Eifer  für  die  sittlichen  Tugenden,  nämlich  in  der 
Liebe  zu  Gott  und  in  der  Nächstenliebe  zu  bestellen  habe. 

Und  da  Gott  den  Geist  aller  Völker  mit  den  Principien  und 
gleichsam  mit  Samenkörnern  der  Tugenden  versehen  habe,  so  dass 
sie  aus  eigenem  Antrieb,  fest  ohne  Belehrung,  den  Unterschied 
zwischen  böse  und  gut  beurtheilen  können,  so  zieht  er  daraus  den 
Schluss,  dass  Gott  die  übrigen  Völker  nicht  der  Dinge  untheil- 
hafög  gelassen  habe,  durch  welche  die  wahre  Glückseligkeit  er- 
langt werden  kann,  sondern  dass  er  sich  allen  Menschen  gleich 
wohlthätig  bewiesen  habe. 

Ja,  um  die  Heiden  in  Allem,  was  irgendwie  zur  Erlangung 
der  wahren  Glückseligkeit  dienlich  und  förderlich  seyn  kann,  den 
Juden  gleich  zu  stellen,  behauptet  er,  dass  die  Heiden  der  wahren 
Propheten  nicht  entbehrt  hätten,  und  sucht  diess  durch  Beispiele 
zu  beweisen.  Ja,  er  läset  einfliessen,  dass  Gott  durch  gute  Engel, 
die  er  nach  der  im  alten  Testamente  gebräuchlichen  Art  Götter 
nennt,  die  übrigen  Völker  regiert  habe.  Und  desshalb  seyen  die 
Heiligthümer  der  übrigen  Völker  Gott  nicht  missfällig  gewesen, 
so  lange  sie  nicht  durch  den  Aberglauben  der  Menschen  so  ver- 
derbt wurden,  dass  sie  die  Menschen  von  der  wahren  Heilig- 
keit entfremdeten,  und  so  lange  sie  sie  nicht  bewogen,  das  in  der 
Religion  zu  begehen,  was  nicht  mit  der  Tugend  übereinstimmt. 
Gott  habe  aber  den  Juden  aus  besondern  und  diesem  Volke 
eigenen  Gründen  verboten,  die  Götter  der  Heiden  zu  verehren, 
die  nach  der  Einrichtung  und  Fürsorge  Gottes  von  den  Heiden 
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eben  so  richtig  verehrt  wurden  wie  die  Engel,  die  ab  Wiebtor 
des  jüdischen  Staates  eingesetzt  waren,  von  den  Juden  nadi  ihrer 
Weise  zu  den  Göttern  gezählt  und  göttlich  verehrt  wurden. 

Und  da  der  Verfasser  es  für  zugestanden  hält,  dass  der  Inwcre 
Cultus  an  sich  Gott  nicht  genehm  sey,  so  liegt  nach  seiner  An- 
sicht nichts  daran,  mit  welchen  Geremonien  jener  äussere  Cultus 
ausgeführt  wird,  wenn  er  nur  dergestalt  ist,  dass  er  so  mit  Gott 
Übereinstimmt,  dass  er  die  Furcht  Gottes  im  Geiste  der  Menschen 
anregt  und  sie  zum  Tugendeifer  bewegt. 

Da  ferner  nach  seiner  Ansicht  die  Hauptsache  der  ganzen  Re- 
ligion in  der  Uebung  der  Tugend  enthalten,  und  alle  Kenntniss 
der  Mysterien,  die  ihrer  Natur  nach  nicht  dazu  geeignet  ist,  die 
Tugend  zu  befördern,  überflüssig  ist,  und  jene  wichtiger  und  not- 
wendiger erscheine,  welche  für  die  Belehrung  und  Begeisterung  der 
Menschen  zur  Tugend  von  mehr  Bedeutung  sey,  so  zieht  er  hier- 
aus den  Schluss,  dass  alle  jene  Ansichten  von  Gott,  seiner  Ver- 
ehrung und  Allem  dem,  was  zur  Religion  gehört,  anzuerkennen 
oder  wenigstens  nicht  zu  verwerfen  sind,  die  nach  dem  Geiste  der 
Menschen,  die  dieselben  hegen,  wahr  und  dazu  gemacht  sind, 
die  Reehtschaffenheit  in  voller  Kraft  und  Blüthe  zu  erhalten.  Und 
um  diesen  Lehrsatz  zu  befestigen,  citirt  er  die  Propheten  selber 
als  Urheber  und  Zeugen  seiner  Ansicht,  die  darüber  belehrt,  dass 
Gott  nichts  daran  liege,  welche  Ansichten  die  Menschen  über  Re- 
ligion haben,  sondern  dass  derjenige  Cultus  und  alle  diejenigen 
Ansichten  Gott  genehm  seyen,  die  von  der  Liebe  zur  Tugend  und 
der  Verehrung  des  höchsten  Wesens  ausgegangen  sind,  sich  so 
viel  erlaubten,  dass  sie  auch  solche  Beweggründe  vorbrachten,  die 
die  Menschen  zur  Tugend  anregen  sollten,  welche  zwar  an  sich 
nicht  wahr  waren,  aber  nach  der  Meinung  derer,  zu  denen  sie 
redeten,  dafür  gehalten  wurden  und  ihrer  Natur  nach  geeignet 
waren,  sie  anzuspornen,  sich  um  so  muthiger  zur  Tugendliebe  zu 
rüsten.  Er  stellt  daher  den  Satz  auf,  dass  Gott  es  in  der  Wahl 
der  Beweggründe  den  Propheten  gestattet  habe,  diejenigen  zu  ge- 
brauchen, die  für  die  Zeit  und  die  Verhältnisse  der  Personen 
passend  wären,  und  die  jene  nach  ihrer  Fassungskraft  für  gut  und 
wirksam  hielten. 

Hieraus  kommt  es  nach  seiner  Meinung,  dass  von  den  gött- 
lichen Lehrern  die  einen  diese,  die  andern  andere  Gründe  an- 
gewendet haben,  die  sich  oft  einander  widerstreiten: .  >-  habe 
gelehrt,  die  Menschen  könnten  nicht  durch 
fertigt  werden,  Jakobus  habe  da«  Gegentbflfl  d 
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sah  nämlich,  so  glaubt  der  Verfasser,  dass  die  Christen  die  Lehre 
von  der  Rechtfertigung  durch  den  Glauben  missverstehen,  und 
desshalb  zeigt  er  mit  viel  Gründen,  dass  der  Mensch  durch  den 
Glauben  und  durch  Werke  gerechtfertigt  werde.  Denn  er  erkannte, 
dass  es  ftir  die  Christen  seiner  Zeit  nicht  gemäss  war,  ihnen  jene 
Lehre  vom  Glauben  —  bei  der  die  Menschen  ruhig  im  Erbarmen 
Gottes  ruhten  und  nicht  auf  gute  Werke  bedacht  waren  —  so 
einzuschärfen  und  auf  die  Weise  aufzustellen,  wie  Paulus  gethan 
hatte,  der  es  mit  den  Juden  zu  thun  hatte,  die  irrthümlich  ihre 
Rechtfertigung  in  die  Werke  des  Gesetzes,  das  ihnen  speciell 
Moses  gegeben  hatte,  setzten,  und  wodurch  sie  sich  aber  die 
Heiden  erhoben  und  ach  allein  den  Zugang  zur  Glückseligkeit 
bereitet  glaubten  und  die  Art  des  Heiles  durch  den  Glauben  ver- 
warfen, wodurch  sie  mit  den  Heiden  gleichgestellt  und  ledig  und 
baar  von  allen  Privilegien  gemacht  wurden.  Da  also  beide  Lehr- 
sätze, sowohl  der  des  Paulus,  als  der  des  Jakobus  nach  den  ver- 
schiedenen Bedingungen  der  Zeiten  und  Personen  und  den  Neben- 
umständen in  hohem  Grade  dazu  beitrugen,  den  Geist  der  Menschen 
zur  Frömmigkeit  zu  lenken,  so  glaubt  der  Verfasser,  dass  es 
apostolische  Klugheit  war,  bald  diese,  bald  jene  anzuwenden. 

Und  diess  ist  unter  vielen  andern  die  Ursache,  wesshalb  der 
Verfasser  glaubt,  dass  es  von  der  Wahrheit  sehr  entfernt  sey,  den 
heiligen  Text  durch  die  Vernunft  erklären,  und  sie  zur  Auslegerin 
der  Schrift  machen  oder  den  einen  heiligen  Lehrer  durch  einen 
andern  auslegen  zu  wollen,  da  sie  gleiche  Autorität  hätten,  und 
die  Worte,  die  sie  gebrauchen,  aus  der  Redeform  und  Sprach- 
eigentümlichkeit, die  jenen  Lehrern  gewohnt  war,  erklärt  wer- 
den muss;  es  sey  aber  in  der  Erforschung  des  wahren  Sinnes  der 
Schrift  nicht*  auf  die  Natur  der  Sache,  sondern  Mos  auf  den  buch- 
stäblichen Sinn  zu  achten. 

Da  also  Christus  selber  und  die  übrigen  von  Gott  gesandten 
Lehrer  mit  ihrem  Beispiel  und  ihrer  Lehre  vorangiengen  und 
zeigten,  dass  nur  durch  Tugendeifer  die  Menschen  zur  Glückselig- 
keit schreiten,  und  das  Uebrige  ftlr  unbedeutend  zu  halten  sey, 
so  will  der  Verfasser  hieraus  folgern,  dass  die  Obrigkeit  blos  da- 
für zu  sorgen  habe,  dass  Gerechtigkeit  und  Rechtschaffenheit  im 
Staate  walte,  es  aber  durchaus  nicht  ihres  Amtes  sey,  zu  erwägen, 
welcher  Cultus  und  welche  Lehren  am  meisten  mit  der  Wahrheit 
übereinstimmen,  sie  habe  vielmehr  blos  zu  sorgen,  dass  nichts 
unternommen  würde,  was,  sogar  im  Sinne  der  Bekenner  dieses 
Cultus,   der  Tugend   entgegenstünde.     Die  Obrigkeit  könne  also 
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leicht  ohne  Verstoss  gegen  die  Gottheit  verschiedene  Gottesdienste 
in  ihrem  Staate  dulden.  Um  aber  diese  Ansicht  geltend  zu  machen, 
betritt  er  auch  diesen  Weg.  Er  stellt  den  Satz  auf,  dass  die  Art 
der  sittlichen  Tugenden,  sofern  sie  in  den  Gesellschaften  gehand- 
habt werden  und  in  den  äusserlichen  Handlungen  begriffen  sind, 
derartig  sey,  dass  sie  Niemand  nach  seinem  Privaturtheil  und  Er- 
messen ausüben  darf,  sondern  dass  die  Uebung,  Ausführung  und 
Modifikation  jener  Tugenden  von  der  Autorität  und  der  Herrschaft 
der  Obrigkeit  abhänge,  sowohl  weil  die  Äusseren  Tugendhand- 
lungen ihre  Natur  nach  den  Umstanden  wechseln,  als  auch  weil 
die  Verpflichtung  des  Mensehen  cur  Erfüllung  solcher  Äusseren 
Handlungen  nach  dem  Vortheil  oder  Nachtheil,  der  aus  diesen 
Handlungen  entspringt,  geschätzt  wird,  so  dass  jene  äusseren 
Handlungen,  wenn  sie  nicht  zur  rechten  Zeit  ans  licht  treten,  die 
Natur  der  Tugenden  ablegen,  und  das  Gegentheil  davon  zu  den 
Tugenden  gezählt  werden  muss.  Der  Verfasser  ist  der  Ansicht, 
dass  es  noch  eine  andere  Art  von  Tugenden  giebt,  die,  insofern 
sie  innerlieh  im  Geiste  sind,  stets  ihre  Natur  behalten  und  nicht 
von  der  veränderliehen  Lage  der  Umstände  abhangen. 

Niemanden  ist  es  je  gestattet,  einem  Hange  zur  Grausamkeit 
und  Wildheit  nachzugeben,  seinen  Nächsten  und  die  Wahrheit 
nicht  zu  lieben.  Es  können  aber  Zeiten  eintreten,  in  denen  man 
zwar  nicht  die  Aufgabe  des  Geistes  und  die  liebe  zu  den  vorer- 
wähnten Tugenden  ablegen  darf,  in  denen  man  sich  aber  in  Be- 
zug auf  die  äusserlichen  Handlungen  entweder  von  ihnen  enthalten 
oder  auch  das  thun  darf,  was  dem  äusseren  Anschein  nach  als 
diesen  Tugenden  widerstreitend  angesehen  wird;  und  so  geschehe 
es,  dass  es  nicht  mehr  die  Pflicht  des  rechtschaffenen  Mannes  ist, 
die  Wahrheit  offen  darzulegen  und  die  Bürger  durch  Wort  oder 
Schrift  dieser  Wahrheit  theilhaftig  zu  machen  und  sie  ihnen  mit- 
zutheilen,  wenn  man  glaubt,  dass  aus  jener  Bekanntmachung  den 
Bürgern  mehr  Nachtheil  als  Vortheil  erwachsen  werde.  Und  ob- 
gleich jeder  Einzelne  alle  Menschen  mit  liebe  umfassen  muss  und 
diesen  Affect  nie  aufgeben  darf,  giebt  es  doch  häufig  Fälle,  dass 
wir  ohne  Versündigung  Manche  strenge  behandeln  dürfen,  wenn 
es  entschieden  ist,  dass  aus  der  Milde,  die  wir  gegen  sie  anwenden 
wollten,  uns  ein  grosses  Uebel  entstehen  würde.  So  gilt  als  all- 
gemeine Ansicht,  dass  es  nicht  zu  jeder  Zeit  sich  eignet,  alle 
Wahrheiten,  beziehen  sie  sich  nun  auf  die  Religion  oder  auf  das 
bürgerliche  Leben,  aufzustellen.  Und  wer  lehrt,  dass  man  die 
Perlen  nicht  vor  die  Säue  werfen  soll,  wenn  zu  furchten  ist,  dass 
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sie  die,  die  sie  ihnen  darbieten,  schlimm  zurichten  werden,  der 
wird  auch  nicht  der  Ansicht  seyn,  dass   es  Pflicht  des  recht- 
schaffenen Hannes  sey,  über  gewisse  Punkte  in  der  Religion  den 
gemeinen  Haufen  zu  belehren,  von  denen,  wenn  er  sie  vorgetragen 
und  unter  dem  gemeinen  Haufen  verbreitet  hat,  bu  fürchten  iet, 
dass  sie  Staat  oder  Kirche  so  in  Verwirrung  bringen,  dass  daraus 
ftlr  die  Bürger  und  die  Heiligen  mehr  Schaden  als  Nutzen  erwachse. 
Da  aber  die  bürgerlichen  Gesellschaften,  von  denen  die  Herr- 
schaft und  die  Befugniss  der  Gesetzgebung  nicht  getrennt  werden 
kann,  ausser  anderm  auch  das  eingeführt  haben,   dass  es  nicht 
dem  Ermessen  der  Einzelnen  überlassen  werden  dürfe,  was  den 
Menschen,  die  einen  Staatekörper  bilden,  von  Nutzen  sey,  diese 
vielmehr  den  Regierenden  zustehe,  so  zieht  der  Verfasser  hieraus 
die  Folgerung,  dass  der  Obrigkeit  das  Recht  zukomme,  festzusetzen, 
welcherlei  und  welche  Lehrsätze  im  Staate  öffentlich  gelehrt  wer- 
den sollen;  und  was  das  äussere  Bekenntniss  betrifft,  sey  es  die 
Pflicht  der  Dnterthanen,  sich  der  Lehre  und  des  Bekenntnisses  der 
Lehrsätze  zu  enthalten,  über  welche  der  Staat  gesetzlieh  bestimmt 
hat,  dass  man  öffentlich  davon  schweigen  solle,  weil  Gott  diess 
eben  so  wenig  dem  Urtheil  der  Privaten  gestattet  hat,  als  er  ihnen 
einräumte,  gegen  den  Sinn'  und  die  Befehle  der  Obrigkeit  oder 
ein  richterliches  Urtheil  so  zu  handeln,  dass  dadurch  die  Macht 
der  Gesetze  aufgeboten  oder  der  Endzweck  der  Obrigkeit  ver- 
eitelt würde..  Denn  der  Verfasser  ist  der  Meinung,  dass  die  Men- 
schen über  derartige  Dinge,  die  den  äussern  Cultus  und  dessen 
Bekenntniss  betreffen,  sich  vertragen  können,  und  dass  die  ausser- 
liehen  Handlungen  der  Gottesverehrung  ebenso  sicher  dem  Urtheil 
der  Obrigkeit  überlassen  werden,  als  man  ihr  das  Recht  und  die 
Macht  einräumt,  ein  Vergehen  gegen  den  Staat  zu  beurtheilen  und 
mit  Anwendung  von  Gewalt  zu  rächen.     Denn  wie  ein  Privat- 
mann nicht  gehalten  ist,  sein  Urtheil  über  ein  gegen  den  Staat 
begangenes  Vergehen  nach  dorn  Urtheile  der  Obrigkeit  einzurich- 
ten, vielmehr  doch  seine  eigene  Meinung  haben  kann,  obgleich  er, 
wenn  es  die  Sache  mit  sich  brächte,  gehalten  wäre,   zur  Voll- 
ziehung des  obrigkeitlichen  Beschlusses  auch  seine  Hülfe  zu  leisten, 
so  glaubt  der  Verfasser,  dass  es  zwar  die  Sache  der  Privaten  im 
Staate  sey,  ein  Urtheil  über  Falschheit  und  Wahrheit,  wie  auch 
über  die  Notwendigkeit  eines  Lehrsatzes  zu  fällen,  dass  aber  ein 
Privatmann  nicht  gesetzlich  verbunden  seyn  könne,  ebenso  über 
Religion  zu  denken,  obgleich  es  von  dem  Urtheil  der  Obrigkeit 
abhänge,   welche  Lehrsätze  öffentlich  aufgestellt  werden  dürfen, 
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und  dass  es  die  Pflicht  der  Privaten  aty,  ihre  Aaatefct«*  titer  H+y 
ligion,  die  von  der  Ansicht  der  Obrigkeit  vwtbiaAu*  m4,  «M 
Stillschweigen  für  sich  zu  behalten  und  nichts  Derartig*»  tm  tfauu. 
wobei  die  von  der  Obrigkeit  aufgestellten  Gesetze  Aber  den  CdfcM 
nicht  ihre  Gesetzeskraft  behalten  können. 

Weil  es  aber  kommen  kann,  dass  die  Obrigkeit  in  (Haabent- 
punkten  eine  von  der  Mehrheit  des  grossen  Haufens  verschiedene 
Ansicht  hegt,  und  sie  Manches  öffentlich  lehren  lassen  will    was 
dem  Urtheile  des  grossen  Haufens  fremd  ist,  und  wovon  die  Obrig- 
keit dennoch  glaubt,  die  göttliche  Ehre  erfordere  es,  dass  das  Be- 
kenntnis dieser  Lehrsätze  öffentlich  in  ihrem  Staate  geschehe,  so 
sah  der  Verfasser,  dass  jene  Schwierigkeit  noch  nicht  beseitigt  sey 
wonach   wegen  der  Verschiedenheit  des  obrigkeitlichen  Urtheils 
von  dem  des  grossen  Haufens  für  die  Bürger  der  grösste  Naoh- 
theil  entstehen  kann;  desshalb  fügt  der  Verfasser  zu  der  vorigen 
Ansicht   noch  diese  andere  hinzu,   die  gleicherweise  sowohl  den 
Geist  der  Obrigkeit  als  den  der  Unterthanen  beruhigen  und  die 
Freiheit  in  der  Religion  ungeschmälert  erhalten  soll.    Die  Obrig- 
keit brauche  nämlich  Gottes  Zorn  nicht  zu  fürchten,  wenn  sie  auch 
ein  nach  ihrem  Urtheil  unrichtiges  Kirchenthum  in  ihrem  Staate 
handhaben  lasse,  wenn  diess  nur  den  sittlichen  Tugenden  nicht 
widerstreitet  und  sie  nicht  vertilgt    Sie  werden  den  Grund  dieser 
Ansicht  wohl  erkennen,   da  ich  ihn  in  dem  Vorigen  ausführlich 
genug  dargelegt  habe.   Der  Verfasser  stellt  nämlich  den  Satz  auf, 
dass  Gott  nichts  darnach  frage,  was  für  Meinungen  die  Menschen 
in  der  Religion  hegen  und  in  ihrem  Geiste  billigen  und  bewahren, 
und  was  für  Kirchenthum  sie  öffentlich  haben,  da  Alles  diees  unter 
die  Dinge  gezählt  werden  muss,  die  mit  Tugend  und  Laster  nichts 
Verwandtes  haben,  obgleich  es  die  Pflicht  eines  Jeden  ist,   sein 
Verhalten  so  einzurichten,   dass  er  diejenigen  Lehrsätze  und  den 
Cultus  befolge,  durch  welche  er  die  grössten  Fortschritte  in  der 
Liebe  zur  Tugend  machen  zu  können  glaubt 

Hiemit  haben  Sie  also,  geehrtester  Herr,  im  Auszuge  die 
Gesammtlehre  des  politischen  Theologen ,  die  nach  meinem  Urtheil 
allen  Cultus  und  alle  Religion  aufhebt  und  von  Grund  aus  um- 
kehrt, insgeheim  den  Atheismus  einführt  oder  einen  solchen  Gott 
erdichtet,  vor  dessen  göttlichem  Walten  die  Menschen  sich  nicht 
zu  scheuen  brauchen,  weil  er  selbst  dev  »"unterworfen  ist, 

und  keine  göttliche  La*»  ■»  Statt  finden 

kann,  und  alle  Ver*  ">ataafangen 

aufgehoben  ist    DiM 
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deutlich  zu  ersehen,  dass  dureh  seine  Verfahrungsweise  und  Be- 
weisgründe die  Autorität  der  ganaen  heiligen  Schrift  vernichtet 
wird,  und  dass  er  nur  zum  Scheine  derselben  erwähnt,  00  wie 
aus  seinen  Behauptungen  folgt,  dass  auch  der  Koran  dem  Worte 
Gottes  gleich  zu  stellen  sey.  Dem  Verfasser  bleibt  auch  nicht 
einmal  ein  Grund,  um  zu  beweisen,  dasa  Mahomed  kein  wahrer 
Prophet  war,  weil  die  Türken  ebenfalls  nach  der  Vorschrift  ihres 
Propheten  die  sittlichen  Tugenden  üben,  worüber  unter  den  Volkern 
kein  Streit  ist,  und  nach  der  Lehre  des  Verfassers  ist  es.  bei  Gott 
nicht  selten,  dass  er  auch  die  Beiden,  denen  er  die  den  Juden 
und  Christen  gegebenen  Orakel  nicht  mitgetheiit  hat,  durch  andere 
Offenbarungen  in  den  Kreis  der  Vernunft  und  des  Gehorsams  fahrt. 
Ich  g}aube  also  die  Wahrheit  nicht  sehr  zu  verfehlen  und 
dem  Verfasser  nicht  Unsacht  zu  thun,  wenn  ich  ihn  anklage,  dass 
er  mit  verdeckten  und  übertünchten  Beweisgründen  den  blossen 
Atheismus  lehre. 


4».  Brief. 

Spinosa  an  J.  0. 

Hochgelehrter  Herr! 

haben  sieh  gewiss  gewundert,  dass  ich  Sie  so  lange  war- 
ten, lies*,  aber  ich  konnte  mich  kaum  dazu  bringen,  auf  die 
Schmähschrift  jenes  Hannes,  die  Sie  mir  mittheilen  wollten,  zu 
antworten,  und  ich  thue  ea  jetzt  nur,  weil  ich  es  versprochen 
habe.  Um  aber  auch  meiner  Sinnesweise,  soweit  es  möglich  ist, 
zu  willfahren,  will  ich  es  so  kurz,  als  ich  kann,  abmache*  und 
mit  wenig  Worten  zeigen,  wie  falsch  er  meinen  Sinn  ausgelegt 
hat,  ob  aus  Bosheit  oder  aus  Unwissenheit,  kann  ich  nicht  so 
leicht  sagen.  —  Doch  zur  Sache. 

Er  sagt  zuerst:  „Es  sey  von  keiner  Bedeutung,  zu  wissen, 
von  welohem  Volke  ich  sey,  oder  welchem  Lebensberufe  ich  folge. tt 
Hätte  er  allerdings  dieses  gekannt,  so  hätte  er  sich  nicht  so  leicht 
der  Ansieht  hingegeben,  dass  ich  den  Atheismus  lehre.  Denn  die 
Atheisten  suchen  gewöhnlich  im  Uebermass  Ehrenstellen  und  Reich- 
thümer,  die  ich  stets  gering  geschätzt  habe,  wie  Alle  wissen,  die 
mich  kennen.  Um  sich  den  Weg  zu  seinem  Ziele  zu  bahnen, 
sagt  er  dann,  dass  ich  kein  dummer  Kopf  sey,  um  nämlich  deato 
leichter  glauben  zu  machen,  dass  ich  mit  Verschlagenheit  und  List 
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und  in  böser  Absicht  für  die  grundschlechte  Sache  der  Dcinten 
gesprochen  hätte.  Diese  zeigt  zur  Genüge,  dass  er  meine  Gründe 
nicht  verstanden  hat;  denn  wer  könnte  so  verschlagenen  und 
listigen  Geistes  seyn,  dass  er  heuchlerisch  so  viele  und  triftige 
Gründe  für  eine  Sache,  die  er  für  falsch  hält,  aufstellen  könnte? 
Von  wem,  sage  ich,  wird  er  dann  noch  glauben,  dass  er  aus 
wahrer  Seele  geschrieben,  wenn  er  glaubt,  dass  man  sowohl  Er- 
dichtetes als  Wahres  gründlich  beweisen  könne?  Doch  darüber 
wundereich  mich  nicht  mehr;  denn  so  wurde  einst  Cartesius  von 
Voetius  und  so  werden  oft  gerade  die  Besten  verleumdet 

Er  fährt  sodann  fort:  „Er  scheine  ihm,  um  den  Vorwarf, 
abergläubisch  zu  seyn,  zu  vermeiden,  alle  Religion  von  rieh  ge- 
worfen zu  haben. tt  Ich  weiss  nicht,  was  er  unter  Religion  und 
was  er  unter  Aberglaube  versteht.  Aber  wirft  denn  der  alle  Re- 
ligion von  sich,  der  den  Grundsatz  aufstellt,  dass  Gott  als  da« 
höchste  Gut  anerkannt  und  mit  freier  Seele  als  solcher  geliebt 
werden  müsse,  und  dass  hierin  allein  unsere  höchste  Glückselig« 
keit  und  unsere  höchste  Freiheit  besteht?  dass  ferner  der  Lohn 
der  Tugend  die  Tugend  selber,  die  Strafe  der  Thorheit  und  Ohn- 
macht eben  die  Thorheit  sey?  Und  dass  endlich  Jeder  seinen  Näch- 
sten lieben  und  den  Geboten  der  höchsten  Gewalt  gehorchen  muss? 
Und  diess  habe  ich  nicht  nur  ausdrücklich  gesagt,  sondern  auch 
noch  mit  den  stärksten  Gründen  bewiesen.  Aber  ich  glaube  zu 
sehen,  auf  wie  niederm  Standpunkt  dieser  Mann  sich  befindet 
Er  findet  nämlich  in  der  Tugend  und  dem  Verstände  an  sich 
nichts,  was  ihn  ergötzte,  und  er  möchte  lieber  nach  dem  Antrieb« 
seiner  Affecte  leben,  wenn  ihm  nicht  das  Eine  im  Wege  stunde, 
dass  er  Strafe  fürchtet.  Er  enthält  sich  also  der  schlechten  Hand' 
lungen  wie  ein  Sklave  unwillig  und  schwankenden  Geiste«,  und 
befolgt  ebenso  die  göttlichen  Gebote  und  erwartet  für  dicwe  Hk  la- 
verei von  Gott  durch  weit  angenehmere  Geschenke,  als  diu  gött- 
liche Liebe  an  sich  belohnt  zu  werden,  und  zwar  um  so  mehr, 
je  mehr  er  dem  Guten,  was  er  thut,  innerlich  entgegen  int  und 
es  ungern  thut;  und  hievon  kommt  sein  Glaube,  dass  All«,  diu 
nicht  durch  diese  Furcht  zurückgehalten  werden,  zügello»  folren 
und  alle  Religion  von  sich  werfen.  Doch  ich  lasse  diess  und  Ktth« 
zu  seiner  Beweisführung  über,  mit  der  er  darthun  will,  da**  iisli 
mit  verdeckten  und  übertünchten  Argumenten  den  Atbatn 

Die  Grundlage  seines  Beweisverfahrens  ist  die, 
ich  nehme  Gott  die  Freiheit  und  unterwerfe  ihft  4 
ist  gewiss  falsch.    Denn  ich  behaupte  auf  dk 
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Alles  mit  unvermeidlicher  Notwendigkeit  aus  der  Natur  Gottes 
folge,  wie  man  allgemein  behauptet,  dass  aus  der  Natur  Gottes 
folge,  dass  er  sieh  selbst  erkennt;  es  wird  gewiss  Niemand  leug- 
nen, daBS  diess  nothwendig  aus  der  göttlichen  Natur  folge,  und 
doch  fesst  es  Niemand  so,  dass  Gott  durch  irgend  eine  Schicksals- 
macht gezwungen,  sondern  dass  er  durchaus  frei,  wenn  gleich 
nothwendig  sich  selbst  erkennt.  Und  hier  finde  ich  nichts,  was 
nicht  Jeder  fassen  könnte,  und  wenn  er  nichtsdestoweniger  glaubt, 
dass  diess  mit  böser  Absicht  gesagt  sey,  was  denkt  er  denn  von 
seinem  Gartesius,  der  die  Behauptung  aufstellt,  dass  nichts  von 
uns  geschehe,  was  Gott  nicht  schon  vorher  angeordnet  habe,  ja 
dass  wir  in  jedem  einzelnen  Momente  von  Gott  gleichsam  von 
Neuem  geschaffen  werden  und  nichtsdestoweniger  nach  der  Frei- 
heit unserer  Willkür  handeln,  was  gewiss,  wie  Cartesius  selber 
eingesteht,  Niemand  begreifen  kann? 

Sodann  hebt  diese  unvermeidliche  Notwendigkeit  der  Dinge 
weder  die  göttlichen  noch  die  menschlichen  Gesetze  auf;  denn 
die  moralischen  Lehrsätze,  ob  sie  die  Gesetzesform  von  Gott  em- 
pfangen oder  nicht,  sind  doch  göttlich  und  heilsam,  und  ob  wir 
ein  Gut,  das  aus  der  Tugend  und  göttlichen  liebe  folgt,  von  Gott 
als  dem  Richter  empfangen,  oder  ob  es  aus  der  Notwendigkeit 
der  göttlichen  Natur  hervorgeht,  es  wird  desshalb  nicht  mehr  oder 
minder  wünschenswerte  seyn,  wie  andererseits  auch  die  Uebel, 
die  aus  bösen  Handlungen  entspringen,  desshalb  nicht  minder  zu 
fürchten  sind,  weil  sie  nothwendig  aus  ihnen  erfolgen,  und  ob  wir 
endlich  das,  was  wir  thun,  notwendigerweise  oder  frei  thun,  wir 
werden  doch  von  Hoffiaung  oder  Furcht  geleitet  Er  behauptet 
daher  fälschlich,  „dass  ich  den  Satz  aufstelle,  dass  Vorschriften 
und  Befehle  nicht  mehr  Statt  finden  können, tt  oder,  wie  er  her- 
nach fortfahrt,  „dass  es  keine  Erwartung  von  Lohn  oder  Strafe 
gebe,  wenn  Alles  dem  Fatum  zugeschrieben,  und  behauptet  wird, 
dass  Alles  mit  unvermeidlicher  Notwendigkeit  aus  Gott  fliesse.* 

loh  will  hier  nun  nieht  fragen,  warum  es  einerlei  oder  nicht 
sehr  verschieden  seyn  soll ,  zu  behaupten ,  dass  Alles  nothwendig 
aus  der  Natur  Gottes  fliesse,  und  dass  das  Universum  Gott  sey; 
ich  möchte  jedoch,  dass  Sie  bemerken,  wie  er  nicht  minder  ge- 
hässig hinzufügt,  „dass  ich  wolle,  der  Mensch  müsse  sich  der 
Tugend  befleissen  nicht  wegen  der  Vorschriften  und  des  Gesetzes 
Gottes  oder  aus  Hoffnung  auf  Lohn  oder  Furcht  vor  Strafe,  son- 
dern etc.*  Diess  werden  Sie  gewiss  in  meiner  Abhandlung  nirgends 
finden,  im  Gegentheil  habe  ich  vielmehr  im  vierten  Capitel  aus- 
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drücklieb  gesagt,  daes  die  Summe  des  göttlichen  Gesetzes  (das 
unserm  Geiste  von  Gott  eingeschrieben  ist,  wie  ich  Cap.  2  gesagt) 
und  dessen  oberste  Vorschrift  darin  bestehe,  Gott  als  das  höchste 
Gut  su  lieben,  nämlich  nicht  aus  Furcht  vor  einer  Bestrafung 
(denn  Liebe  kann  nicht  aus  Furcht  entspringen),  auch  nicht  aus 
Liebe  zu  einem  andern  Dinge,  an  dem  wir  uns  zu  erfreuen  wün- 
schen, denn  dann  liebten  wir  nicht  sowohl  Gott  selbst,  als  das 
Ding,  das  wir  wünschen;  und  ich  habe  auch  in  demselben  Capitel 
gezeigt,  dass  Gott  eben  dieses  Gesetz  den  Propheten  geoffenbart 
habe,  und  ob  ich  nun  behaupte,  dass  dieses  Gesetz  von  Gott 
selber  die  Bechtsform  erhalten  habe,  oder  ob  ich  es  wie  die  übri- 
gen Rath8chlü8se  Gottes  fasse,  die  eine  ewige  Notwendigkeit  und 
Wahrheit  in  sich  schliessen,  so  wird  es  nichts  desto  weniger  ein 
Rathschhiss  Gottes  und  eine  heilsame  Lehre  bleiben;  und  ob  ich 
frei  oder  aus  der  Nothwendigkeit  des  göttlichen  Bathschlusses 
Gott  liebe,  so  werde  ich  doch  Gott  lieben  und  selig  seyn.  Ich 
könnte  desshalb  hier  schon  behaupten,  dass  jener  Mensch  zu  der 
Gattung  derjenigen  gehöre,  von  denen  ich  am  Schlüsse  meiner 
Vorrede  gesagt,  dass  es  mir  lieber  wäre,  wenn  sie  mein  Buch 
ganz  liegen  liessen,  als  dass  sie,  wie  sie  es  bei  Allem  thun,  es 
verkehrt  auslegen  und  damit  lästig  und,  während  sie  sich  nicht 
förderlich,  Andern  hinderlich  sind. 

Obgleich  ich  glaube,  dass  diese  genügt,  um  das,  was  ich 
wollte,  zu  zeigen,  so  hielt  ich  es  doch  der  Mühe  werth,  noch 
Einiges  zu  bemerken;  dass  er  nämlich  ftlschlich  glaubt,  ich  habe 
jenes  Axiom  der  Theologen  im  Auge,  die  zwischen  der  dogma- 
tischen und  der  einfach  erzählenden  Rede  eines  Propheten  unter- 
scheiden. Denn  wenn  er  unter  diesem  Axiom  das  versteht,  was 
ich  Gap.  15  nach  einem  Rabbi  Jehuda  Alpakhar  citirte,  wie  konnte 
er  glauben,  dass  das  meinige  mit  ihm  übereinstimme,  da  ich  es 
in  demselben  Capitel  als  falsch  zurückgewiesen  habe?  Meint  er 
aber  ein  Anderes,  so  gestehe  ich,  dass  ich  solches  bis  jetzt  nicht 
kenne  und  es  also  auch  keineswegs  im  Auge  haben  konnte. 

Ich  sehe  auch  ferner  nicht,  warum  er  sagt,  ich  glaubte,  dass 
Alle  diejenigen  auf  meine  Ansicht  eingehen  werden,  welche  leug- 
nen, dass  Vernunft  und  Philosophie  die  Auslegerin  der  Schrift  sey, 
da  ich  doch  sowohl  die  Ansicht  dieser,  als  die  des  Maimonides 
verworfen  habe. 

Es  wäre  zu  lang,  Alles  von  ihm  durchzugehen,  wodurch  er 
zeigt,  dass  ex  nicht  mit  ruhigem  Geiste  über  mich  geurtheilt  habe; 
ich  gehe  desshalb  zu  seinem  Schlnsssatze  über,  wo  er  sagt,  „dass 

Spinoza.  11.  26 
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mir  kein  Grund  zu  dem  Beweise  Übrig  bleibe,  dass  Maliomed  kein 
wahrer  Prophet  gewesen.1*  Diess  sucht  er  aus  meinen  Ansichten 
zu  zeigen,  während  sich  doch  deutlich  aus  ihnen  ergiebt,  dass  er 
ein  Betrüger  war,  da  er  jene  Freiheit  durchaus  aufhebt,  die  die 
allgemeine  durch  das  natürliche  und  das  prophetische  Licht  ge- 
offenbarte Religion  gestaltet,  und  wovon  ieh  gezeigt,  dass  sie 
durchaus  gestaltet  werden  müsse.  Und  wenn  auch  das  nicht  wäre, 
bin  ich  denn  gehalten,  zu  zeigen,  dass  ein  Prophet  ein  falscher 
ist?  Im  Gegeutheil  sind  die  Propheten  gehalten,  zu  zeigen,  dass 
sie  wahre  sind.  Wenn  er  erwidert,  dass  auch  Maliomed  ein  gött- 
liches Gesetz  gelehrt  und  sichere  Zeichen  seiner  Sendung  gegeben 
habe,  wie  die  übrigen  Propheten  gethan,  so  wird  für  ihn  gewiss  kein 
Grund  vorhanden  seyn,  zu  leugnen,  dass  er  ein  wahrer  Prophet  war. 

Was  aber  die  Türken  und  die  übrigen  Heiden  betrifft,  so 
glaube  ich,  dass,  wenn  sie  Gott  durch  Uebung  der  Gerechtigkeit 
und  Liebe  gegen  den  Nächsten  anbeten ,  sie  den  Geist  Christi  haben 
und  selig  sind,  was  sie  auch  aus  Unwissenheit  über  Hahomed  und 
die  Orakel  für  Ansichten  haben  mögen. 

Sie  sehen  also,  mein  Freund,  dass  jener  Mann  die  Wahrheit 
sehr  weit  verfehlt  hat;  ich  gebe  aber  nichts  desto  weniger  zu, 
dass  er  nicht  mir,  sondern  am  meisten  sich  selbst  unrecht  gethan 
hat,  da  er  sich  nicht  auszusprechen  schämt,  dass  ich  mit  verdeck- 
ten und  übertünchten  Argumenten  den  Atheismus  lehre. 

Ich  glaube  übrigens  nicht,  dass  Sie  hier  etwas  finden  werden, 
was  Sie  als  zu  unnachsichtig  gegen  diesen  Mann  erachten  könnten; 
sollte  Ihnen  jedoch  etwas  Derartiges  aufstossen,  so  bitte  ich  Sie, 
es  zu  sireichen  oder  nach  Ihrem  Ermessen  zu  corrigiren.  Es  ist 
meine  Absicht  nicht,  ihn,  wer  er  auch  sey,  zu  reizen  und  mir 
mit  meiner  Arbeit  Feinde  zu  machen,  und  weil  diess  aus  derartigen 
Streitigkeiten  oft.  kommt,  so  konnte  ich  mich  kaum  dazu  bringen, 
zu  antworten,  und  ich  hätte  mich  nicht  dazu  gebracht,  wenn  ich 
es  nicht  versprochen  gehabt  hätte.  —  Leben  Sie  wohl,  ieh  über- 
lasse diesen  Brief  Ihrer  klugen  Einsicht  und  bin  etc. 


50.  Brief. 

Spinoza  an  ** 


Geehrtester  Herr! 
Was  die  Politik  betrifll,  so  besteht  der  Unterschied  zwischen 
mir  und  Hobbes,  worüber  Sie  mich  befragen,  darin,  dass  ich  c 
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natürliche  Recht  stets  unangetastet  erhalte  und  den  Grundsatz 
aufstelle,  der  höchsten  Obrigkeit  in  jeder  Stadt  stehe  nicht  mehr 
Recht  über  die  Dnterthanen  zu,  als  nach  Massgabe  der  Gewalt, 
worin  sie  Ober  den  Dnterthanen  steht,  was  im  Naturzustände 
stets  Statt  findet 

Was  ferner  den  Beweis  betrifft,  den  ich  im  Anhange  der 
geometrischen  Beweise  zu  den  Prindpien  des  Oartesins  aufstelle, 
dass  nimlioh  Gott  nur  sehr  uneigentlich  der  Eine  oder  ESnzige 
genannt  werden  könne,  so  erwidere  ich,  dass  man  ein  Ding  blos 
rttcksichtlich  seines  Daseyns  und  nicht  rücksichtlich  seines  Wesens 
ein  eines  oder  einziges  nennt,  denn  wir  begreifen  die  Dinge  erst 
dann  unter  Zahlen,  nachdem  sie  in  eine  gemeinsame  Gattung  ge- 
bracht sind.  Wer  z.  B.  einen  Groschen  and  einen  Reichsthaler  in 
der  Hand  hält,  wird  nicht  an  die  zweifache  Zahl  denken,  ausser 
wenn  er  diesen  Groschen  und  diesen  Reichsthaler  mit  ein  und  dem- 
selben Bezeichnung,  nämlich  der  von  Geldstücke  oder  Münze  be- 
nennen kann,  denn  dann  kann  er  behaupten,  dass  er  zwei  Geld- 
stücke oder  Münzen  habe,  weil  er  nicht  nur  den  Groschen,  son- 
dern auch  den  Reichsthaler  mit  der  Benennung  Geld  oder  Münze 
bezeichnet.  Hieraus  erhellt  also  deutlich,  dass  ein  Ding  blos  dann 
eines  oder  ein  einzigen  genannt  wird,  nachdem  man  ein  anderes 
Ding  gedacht  hat,  da«,  wie  gesagt,  mit  ihm  übereinstimmt  Da 
aber  das  Daseyn  Gottes  seine  Wesenheit  selbst  ist,  und  wir  uns 
von  seiner  Wesenheit  keine  aflgemeine^Vorstellung  bilden  können, 
so  ist  es  gewiss,  dass,  wer  Gott  den  Einen  oder  Einzigen  nennt, 
keine  wahre  Vorstellung  tob  Gott  hat  oder  uneigentlich  von  ihm 
spricht 

In  Bezug  darauf,  dass  die  Figur  eine  Negation  und  nichts 
Positives  ist,  ist  offenbar,  dass  die  blosse  Materie  als  unendliche 
betrachtet  keine  Figur  haben  kann,  und  dass  die  Figur  nur  bei 
endlichen  und  begrenzten  Körpern    Statt  findet     Denn   wer  da 
sagt,  dass  er  eine  Figur  auflasse,  sagt  damit  nichts  Anderes,  als, 
dass  er  ein  Ding  ab  begrenzt  und  auf  welche  Weise  es  begrenzt  j 
sey,  begreife.    Diese  Begrenzung  gehört  also  in  Bezug  auf  sein) 
Seyn   nicht  zu    dem   Dinge,  sondern   sie  ist  im  Gegentheil  sein 
Nichtseyn.    Weil  also  die  Figur  nichts  Anderes  als  Begrenzung 
und  die  Begrenzung  Negation  ist,  so  kann  die  Figur,  wie  gesagt, 
nichts  als  Negation  seyn. 

Das  Buch,  das  der  Utrechter  Professor  gegen  das  meinige 
geschrieben  hat,  und  das  nach  seinem  Tode  herausgegeben  wurde, 
sah  ich  im  Buchlade«  ausgestellt,  und  nach  dem  Wenigen,  was 
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ich  damals  darin  gelesen,  hielt  ich  es  nicht  des  Lesens,  viel  weni* 
ger  der  Erwiderung  werth.  Ich  Hess  also  das  Bach  und  seinen 
Verfasser.  Ich  überdachte  mit  Lächeln,  dass  gerade  die  Unwissend^ 
sten  oft  die  Kecksten  und  snm  Schreiben  Aufgelegtesten  sind;  Mir 
seheinen  ***  ihre  Waaren  ebenso  cum  Verkauf  aussus  teilet!,  wie 
die  Trödler,  die  stets  das  Geringere  meist  vorzeigen:  sagt  man, 
der  Teufel  eey  am  versohtnitatesfen^  so  scheint  aber  ihr  Geist  ihn 
an-  Verschmitztheit  noch  weit  au  übertreffen.  <  Lebte  Äe  wohl. 
.  •  Haag*  den  2.  J«ni  1674.    . 


5L  Brjef. 

■■    Gottfried  Leflrato  u  «pino» 

iWigeehrtester  ,Iierr !    ,  ..  f 

Ansser  dem  andern  Hähinliohen,  was. der  Ruf  von  Ihnen  ver- 
bratet  hat,  erfahre  ich  auch,  dass  Sie  ein  ausgexeJehneter  Kenner 
der  Qptak  and.  Dieas  bestimmt  mich,  Ihien!  einen  Versuch  von 
inir  zu  überschicken ,  da  ich  nicht  leicht  eine»  beseeWn  BenrtheHer 
in.  diesem.  Studiengebiete,  finden  kann.  Den  Aufsatz,  den  ieh  Hufen 
biebei  schicke  und  den  ich.  «NoUtia  optioae  pr*mota*u  betitelt  habt, 
habe  ich  desshalb  veröffentlicht,  dass  ich  ihn  Freunden  «nd  Lern- 
begierigen bequemer  mittbeSen  kann«  loh  hörey  ^dUsa  auch  der 
geehrte  *  *  *  in  diesem  Fach  ausgezeichnet  sey  und  bezweifle  nicht, 
dyss  er  Ihnen,  wohlbekannt  «eyn  werde:  Sie  würden  mich  daher 
gans  besonders  verbinden ,  wenn  Sie  mir  auch  sein  Urtheil  hierüber 
und  sein  Wohlwollen  vermitteln  wollten.  Itar  AnfiaUr  tfelbet  be- 
spönnet seinen  Inhalt  hinläöglich«  •.<.■       .  iMJ:,     •     -i   .;■■' 

Es  ist  Umen  wohl  der  italienisch  geschriebene  ftodrtwrcfs  des 
Jesuiten  Franziskus  Lanat  angekommen,  worin  er  4uob  "einiges  fto* 
deutende  aus  der  Pioptrik  vorträgt;  aber  auch,  der  Schweizer  JohiMB 
Qltius,  ein.  in  diesen  Dingen  sehr  gelehrter  junger  MAfan^  tat  phjL 
sikalisch-mechanisohe  Betrachtungen, über  das  Sehe*  hentmgegebMf 
worin  er  theils  eine  sehr  einfache  und  allgemeine  VorrtahJtogtta£ 
Gläser  jeder  Art  au  schleifen  verspricht ,  theils  eine  Methode  fcfctaid 
den  zu  haben  versichert,  um  alle  von  allen  Punkten,  ein*  OtgjW 
Standes  ausgehenden  Strahlen  in  ebenso  vielen  andern,  enl 
den  Punkten  zu  vereinigen,  jedoch  nur  bei  einem  geräseefa 
und  bei  einer  gewissem  Gestalt  des  Gegenstandes.  >  .:  iHh 
,     Uebrigens  benweßkt  mein  Vorschlag,  nicht  die  fitni 
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Punkte  wieder  zu  vereinigen  (denn  das  ist  bei  jeder  beliebigen 
Entfernung  oder  Gestalt  des  Gegenstandes,  so  viel  man  bis  jetzt 
weiss,  nicht  möglieb),  sondern  dass  die  Strahlen,  die  von  den 
ausserhalb  der  optischen  Axe  liegenden  Punkten  herrühren,  eben- 
sowohl wieder  vereinigt  werden,  als  diejenigen,  welche  den  in  der 
optischen  Axe  liegenden  Punkten  entsprechen,  and  dass  alsdann 
die  Oeflnungen  der  Gläser,  ohne  dem  deutlichen  Sehen  Eintrag 
zu  thun,  beliebig  gross  gemacht  werden  können.  Diess  überlasse 
ich  jedoch  Ihrem  scharfsichtigen  Urtheile.  Leben  Sie  wohl,  Hoch* 
geehrtester  Herr,  und  bleiben  Sie  gewogen 
Ihrem  ergebensten  Verehrer 

Gottfried  Leibniz, 
Dr.  der  Rechte  und  Rath  zu  Mainz. 
Frankfurt  den  5.  Okt.  n.  8(.  1671. 


62.  Brief. 

Spinoza  an  Leibniz. 

Hochgelehrter  und  geehrtester  Herr! 

Den  Aufsatz,  den  Sie  mir  zu  übersenden  die  Güte  gehabt 
haben,  habe  kh  gelesen  und  danke  Ihnen  sehr  für  dessen  Mit- 
theilung. Ich  bedanre,  dass  ich  Ihre  Absicht  nicht  ganz  verstan- 
den habe,  welche  Sie  doch,  wie  ich  glaube,  deutlich  genug  aus« 
gedrückt  haben.  Ich  weiss  nämlich  nicht  recht,  ob  Sie  glauben, 
dass  es  noch  eine  andere  Ursache  giebt,  wesswegen  wir  die  Oeff- 
nungen  der  Gläser  nicht  zu  gross  nehmen  dürfen,  als  die,  dass  die 
Strahlen,  die  aus  einem  Punkte  kommen,  sich  nicht  genau  in  einem 
andern  Punkte,  sondern  einem  kleinen  Raum,  den  wir  den  mecha- 
nischen Punkt  zu  nennen  pflegen,  vereinigen,  welcher  kleine  Raum 
nach  Verhältnis«  der  Oeflnung  grösser  oder  kleiner  ist  Ferner 
musa  ieh  tagen,  ob  die  Linsen,  die  Sie  pandochische  nennen, 
ik«y  ItakliPVtibeaaer»,  so  dass  nämlich  der  mechanische  Punkt 
6dv4hrtl|fl|j|J)IIMjf:fa  welchem  sich  die  Strahlen,  welche  aus 

,  nach  der  Brechung  vereinigen,  nach 
r  gleich  gross  bleibe,  mag  nun  die 
"   Denn  leisten  sie  dieses,  so  darf 
bsero,  und  ihre  Gestalt  ist  mit- 
hhl  i  vorzuziehen.    Im  entgegen- 

§ü  a,  warum  Sie  sie  vor  den 
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gewöhnlichen  Linsen  so  sehr  empfehlen.  Denn  die  kreisförmigen 
Linsen  haben  überall  dieselbe  Axe,  und  mithin  darf  man  bei 
ihrem  Gebrauch  alle  Punkte  des  Gegenstandes  als  in  der  optischen 
Axe  liegende  ansehen;  und  wiewohl  sich  nicht  alle  Punkte  des 
Gegenstandes  in  derselben  Entfernung  befinden,  so  ist  doch  der 
daraus  erwachsende  Unterschied  nicht  merkbar,  sobald  die  Gegen- 
stände sehr  entfernt  sind,  weil  alsdann  die  aus  einem  Punkte  kom- 
menden Strahlen  als  parallele  anzusehen  sind,  wenn  sie  auf  das 
Glas  fallen.  Ihre  Linsen  können  jedoch  vielleicht  hierzu  von  Nutzen 
seyn,  wenn  wir  sehr  viele  Gegenstände  mit  einem  Blicke  Ober- 
sehen wollen  (wie  es  der  Fall  ist,  wenn  wir  sehr  grosse  kreis- 
förmige Convex - 1  Linsen  anwenden),  dass  alsdann  alles  deutlicher 
sich  darstellt  Doch  will  ich  mein  Urtheil  hierüber  lieber  zurück- 
halten, bis  Sie  sich  deutlicher  erklärt  haben,  um  was  ich  8ie  sehr 
bitte.  Dem  Herrn  *  *  *  habe  ich  nach  Ihrem  Auftrage  das  andere 
Exemplar  geschickt;  er  antwortete,  die  Zeit  gestatte  ihm  jetzt 
nicht,  es  aufmerksam  zu  lesen,  er  hoffe  aber  nach  einer  oder  zwei 
Wochen  Zeit  dazu  zu  finden. 

Den  Prodromus  des  Fr.  Lana  habe  ich  noch  nicht  gesehen, 
auch  nicht  die  physikalisch-mechanischen  Betrachtungen  des  Jon. 
Oltius;  was  ich  noch  mehr  bedaure,  ist,  dass  mir  Ihre  Hypothesis 
Physica  noch  nicht  zugekommen  ist,  sie  ist  auch  hier  im  Haag 
nicht  käuflich  zu  haben.  Das  mir  so  freundlich  angebotene  Ge- 
schenk wird  mir  daher  sehr  erwünscht  seyn,  und  wenn  ich  Ihnen 
in  irgend  etwas  Anderem  dienen  kann,  so  werden  Sie  mich  stets 
bereitwilligst  finden.  Ich  bitte  also,  mich  mit  einer  Antwort  auf 
diese  Wenige  zu  beehren. 

Hochgeehrter  Herr 

ganz  der  Ihrige 

B.  de  Spinoza. 

Nachschrift    Es  wohnt  hier  kein  Herr  Diemerbruck,  ich 

muss  daher  diesen  Brief  der  gewöhnlichen  Post  übergeben.    8ie 

werden  ohne  Zweifel  hier  im  Haag  Jemanden  kennen,  der  die 

Besorgung  unserer  Briefe  zu  übernehmen  geneigt  ist;  den  iah  u 

wissen  wünsche,  damit  die  Briefe  bequemer  und  sicherer  besorgt 

werden  können.    Wenn  Ihnen  die  politisch-theologische  Abhftad- 

lung  noch  nicht  zugekommen  ist,  so  werde  ich  Uutea^iJNPft  6a 

Ihnen  recht  ist,  ein  Exemplar  zuschicken.    Leben  Sie  wtjfcV«f#r 

1  Im  Texte  steht:    Unit*  cireuiarts  conwrtat,  was  JmM 
geben  scheint,  es  muss  daher  wohl  concexat  heissen« 

■  4- 


M.  Brief. 

J.  Lidwig  FWaritini  an  Spiaos», 

Hochgeehrter  Herrl 
Seine  Durchlaucht  der  Kurfürst  von  der  Pfals,  mein  gnädig- 
ster Herr,  hat  mich  beauftragt,  an  Sie,  der  Sie  mir  bisher  unbe 
kannt,  aber  dem  Durchlauchtigsten  Stinten  aehr  empfohlen  und, 
zu  schreiben  und  Sie  an  fragen,  ob  sie  geneigt  waren,  eine 
ordentliche  Professur  der  Philosophie  an  seiner  berühmten  Univer- 
sität anzunehmen.  Die  jShrliohe  Besoldung  toll  Ihnen  gleich  wie 
den  anderen  ordentlichen  Professoren  gezahlt  «erden.  Sie  werden 
nirgends  einen  Fanten  finden,  der  gegen  ausgezeichnet*)  Geister, 
woau  er  Sie  rechnet ,  huldvoller  ist  Sie  werden  die  ausgedehn- 
teste Freiheit  an  philoeophiren  haben,  welehe  Sie,  wie  er  glaubt, ' 
nicht  aur  Störung  der  von  Staatswegen  bestehenden  Religion  miaa- 
branehen  werden.  Ich  meine«  Theils  habe  mich  dem  Auftrag 
meines  hochweisen  Fürsten  nicht  entadehen  können.  loh  ersuche 
Sie  daher  drbganaat,  mir  baldmöglich  an  antworten  and  Ihre  Ant- 
wort entweder  dam  kurfbreüichen  Residenten  im  Haag,  Dr.  Grotina, 
oder  dem  Herrn  Gilles  van  der  Hek  zum  Beschlüsse  in  das  Brief- 
packet, das  man  gewöhnlich  nach  dem  hiesigen  Hofe  schickt,  an 
übergeben  oder  sich  auch  einer  andern  Gelegenheit  an  bedienen, 
welehe  Innen  am  passendsten  scheint  Das  ESne  tage  ich  noch 
hinzu,  dass  Sie,  wenn  Sie  hieher  kommen,  ein  eines  Philosophen 
würdiges  Leben  mit  Vergnügen  fuhren  werden,  wenn  eich  nicht 
Alles  anders,  als  wir  hoffen  und  erwarten,  ereignet  leben  8k 
wohl,  Hochgeehrter  Herr, 

Ihr  ergebenster 

J.  Ludwig  Fabritlus, 
Prof.  an  der  Universität  zu  Heidelberg 
und  korpfUzlscher  Roth. 
Ig,  16.  Februar  1678. 
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sehen  können ,  die  mir  von  .dem  Durchlauchtigsten  Kurfürsten  von 
der  Pfalz  durch  Sie  angeboten  wird,  besonders  wegen  der  Freiheit 
zu  philosophiren,  die  der  Durchlauchtigste  Kurfürst  mir  gnftdigst 
einräumt,  zu  geschweigen,  dass  ich  schon  längst  gewünscht  hatte, 
unter  der  Regierung  eines  Fürsten  zu  leben,  dessen  Weisheit  alle 
Welt  bewundert    Weil  es  aber  nie  meine  Absicht  gewesen  ist, 
öffentlicher  Lehrer  zu  werden,  so  konnte  ich  mich  nicht  dazu  be- 
wegen, diese  vortreffliche  Gelegenheit  zu  ergreifen,  obgleich  ich 
die  Sache  lange  bei  mir  überlegt  habe.    Denn  ich  bedenke  erst- 
lich, däss  ich  mit  der  Fortbildung  der  Philosophie  aufhören  würde, 
wenn  ich  mich  dem  unterrichte  der  Jugend  widmen  wollte.  Zwei- 
tens bedenke  ich,  dass  ich  nicht  weiss,  innerhalb  welcher  Grenzen 
jene  Freiheit  zu  philosophiren  gehalten  seyu  muss,  damit  ich  nicht 
die  von  StaaJs wegen  bestehende  Religion  stören  zu  wollen  scheine*, 
da  die  Spaltungen   nicht   sowohl  aus  brennendem  Religionseifer, 
als  aus  dem  mannigfaltigen  Affekte  der  Menschen  öder  aus  dem 
Eifer  zu  widersprechen  entstehen,  wonach  man  Alles,  obgleich  es 
richtig  gesagt  ist,  zu  verkehren  und  zu  verdammen  gewohnt  ist. 
Und  da  ich  diess  in  meinem  einsamen  Privatleben  schon  erfahren 
habe,  um  wie  viel  mehr  wird  das  zu  befürchten  seyn,  wenn  ich 
diese  Stufe  der  Würde  erstiegen  haben  werde,    Sie  seilen  also, 
Hochgeehrter  Herr,  dass  ich  nicht  in  der  Erwartung  eines  bessern 
äussern  Schicksals  Anstand  nehme,  sondern  ausjüebe  aar  Ruhe, 
die  ich  noch  gewi6sermassen  bewahren  zu  können,  glaube,  wenn 
ich  mich  nur  öffentlicher  Vorlesungen  enthalte.    Ich  ersuche  Sie 
daher  inständigst,  den  Durchlauchtigsten  Kurfürsten  zu  bitten,  dass 
er  mir  gestatte,  diese  Sache  noch  ferner  zu  überlegen,  sowie,  dass 
Sie  fortfahren  mögen,  mir  die  Gunst  des  Durchlauchtigsten  Kur- 
fürsten, dem  ich  in  tiefster  Verehrung  ergeben  bin,  zuzuwenden, 
wodurch  Sie  um  so  mehr  verbinden  werden,  Hochgeehrter  Herr, 

Ihren  ergebensten 

Haag,  30.  Mär«  1678.  


65.  Brief. 


***  an  Spinoza. 

Verehrtester  HerrI 


;■**■ 


y  - . 


Der  Grund,  warum  ich  Ihnen  diesen  Brief  schweife* 
ich  Ihre  Ansichten  über  die  Erscheinungen  und  CteM 
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spenster  zu  wissen  wünsche,  und  wenn  es  solche  giebt,  was  8ie 
davon  halten,  und  wie  lang  deren  Leben  dauert,  da  die  Einen  sie 
für  unsterblich,  die  Anderen  für  sterblich  halten.  Ich  mag  nicht 
fernerhin  in  diesem  meinem  Zweifel  bleiben,  ob  Sie  zugestehen, 
dass  es  deren  giebt.  So  viel  ist  indess  gewiss,  dass  die  Alten  an 
deren  Daseyn  geglaubt  haben;  die  heutigen  Theologen  und  Philo- 
sophen glauben  noch,  dass  derartige  Geschöpfe  vorhanden  sind, 
wenn  sie  auch  nicht  darin  Übereinstimmen,  was  ihre  Wesenheit 
sey.  Die  einen  behaupten ,  dass  sie  aus  der  zartesten  und  feinsten 
Materie  bestehen,  die  andern,  dass  sie  geistig  sind.  Unsere  Mei- 
nungen sind  jedoch  (die  ich  schon  zu  sagen  angefangen  habe)  sehr 
von  einander  verschieden,  weil  ich  noch  im  Zweifel  bin,  ob  Sie 
solche  wirklich  annehmen,  obgleich,  wie  Ihnen  auch  nicht  unbe- 
kannt ist,  sich  so  viele  Beispiele  und  Geschichten  im  ganzen  Alter- 
thume  vorfinden,  dass  es  schwer  wäre,  sie  entweder  ganz  zu 
leugnen  oder  daran  zu  zweifeln.  Das  ist  gewiss,  dass  Sie,  wenn 
Sie  deren  Daseyn  zugeben,  doch  nicht  glauben  können,  einige 
von  ihnen  seyen  die  Seelen  Verstorbener,  wie  die  Vertheidiger 
des  römischen  Glaubens  wollen.  Ich  will  hier  abbrechen  und 
Ihre  Antwort  erwarten.  Den  Krieg  und  die  Gerüchte  lassen  Sie 
mich  mit  Stillschweigen  übergehen,  weil  unser  Leben  in  solche 
Zeiten  gefallen  ist  u.  s.  w.  Leben  Sie  wohl. 
14.  Septbr.  1674. 


66.  Brief. 

Spinoza  an  ***. 


Hochgeehrtester  Herr! 

Ihr  Brief,  den  ich  gestern  erhielt,  war  mir  sehr  angenehm, 
sowohl  weil  ich  eine  Nachricht  von  Ihnen  zu  vernehmen  begehrte, 
als  aneh,  weil  ich  sehe,  dass  Sie  metner  nicht  ganz  vergessen 
haben.  Mattete  wftnlen  es  vielleicht  als  ein  böses  Zeichen  betrach- 
te»^ daM0w|Jtoritf  der  Grand  Ihres  Schreibens  an  mich  gewesen; 
iAbi^s^Ma^üfeenrtiuil  etwas  mehr  darin;  ich  erwäge,  dass 

auch  Possen  und  Einbildungen  mir 
rluOb  indess  Gespenster  Phantasmen  und 
Ebl  »wir  dahingestellt  seyn  lassen,  weil  es 

Jb"  fear  scheint,  sie  nicht  nur  zu  leugnen, 

i  Wn^  als  Einem,  der  durch  so  viele 
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Geschichten,  die  Neuere  sowohl  als  die  Alten  erzählen,  völlig 
überzeugt  ist*    Die  grosse  Achtung  und  das  Ansehen,  in  dem  Sie 
bei  mir  immer  gestanden  haben  und  noch  stehen,  erlaubt  es  mir 
nicht,  Ihnen  au  widerspreehen,  aber  noch  viel  weniger,  Ihnen  au 
schmeicheln.   Die  Mittelstrasse,  die  ich  hier  einhalten  will,  ist  die, 
dass  von  so  vielen  Gespensteargesehichten,  die  Sie  gelesen  haben, 
die  eine  oder  die  andere  auszuwählen  Ihnen  gelallen  möge,  und 
«war  eine  solche,    die  am  wenigsten  Zweifel  zulässt  und    den 
deutlichsten  Beweis  von  dem  Daeeyn  der  Gespenster  liefert;  denn, 
um  es  offen  zu  gestehen,  habe  ich  noch  nie  einen  glaubwürdigen 
Schriftsteller  gelesen,  der   ihr  Daeeyn  deutlich   bewiesen   hätte, 
und  so  bin  ich  bis  jetzt  Ober  ihr  Wesen  noch  im  Dunkeln,  und 
noch  Niemand  hat  mich  hierüber  belehren  können.    Uni  doch  ist 
soviel  gewiss,  dass  wir  das  Wesen  einer  Sache  kennen  mttsocn, 
die  die  Erfahrung  so  deutlieh  zeigt,  sonst  könnten  wir  sehr  schwer 
aus  irgend  einer  Geschichte  auf  das  Dasejn  von  Gespenstern 
sohliessen;  wir  sehlieseen  freilich,  dass  Etwas  sey,  obwohl  dessen 
Wesen,  Niemand  kennt    Wenn  Philosophen  das,  was  wir  nicht 
kennen,  Gespenster  nennen  wollen,  so  werde  ich  dieselben   nie 
leugnen,  weil  es  unendliche  Dinge. giebt,  die  mir  unbekannt  sind. 
Bevor  ich  jedoch,  mein  hochgeschätzter  Herr,  in  dieser  Sache 
mich  weiter  erkläre,  sagen  Sie  mir  doch,  was  für  Dinge  nur  diese 
Gespenster  oder  Geister  sind.    Sind  es  Kinder,  Blödsinnige,  oder 
sind  es  Wahnsinnige?  Denn  was  ich  darüber  gehört,  passt  mehr 
auf  Unvernünftige  als  auf  Vernünftige,  und  hat,  um  mich  glimpf- 
lich auszudrücken,  mehr  Aehnlichkeit  mit  Kindereien  oder  Spiele- 
reien von  Thoren.    Bevor  ich  schliesse,  will  ich  Ihnen  noch  Eines 
zu  bedenken  geben,  dass  nämlich  jenjp  Verlangen,  das  die  Men- 
schen meist  beseelt,  die  Sachen  nicht,  wie  sie  in  der  That  sind, 
sondern  wie  sie  sie  wünschen,  zu  erzählen,  sieh  leichter  aus  den 
Erzählungen  Ober  Gespenster  und  Geister,  als  aus  andern  erkennen 
lässt    Der  wesentliche  Grund  hievon  hegt  nach  meiner  Ansieht 
darin,  dass,  da  solche  Geschichten  keine  andern  Zeugen,  als  ihre 
Erzähler,  aufzuweisen  haben,  der  Erfinder  nach  Belieben  Neben- 
umstände, die  ihm  am  bequemsten  seheinen,  hinzuthun  oder  hin- 
wegnehmen kann,  ohne  einen  Widerspruch  zu  befürchten  zu  haben, 
besonders  aber  erdichtet  er  sie,  um  die  Furcht,  die  er  vor  Traum- 
gesichtern und  Gespenstern  hat,   zu  rechtfertigen  oder  auch   um 
seine  Kühnheit,  Glaubwürdigkeit  und  seine  Ansicht  zu  begründen. 
Ausserdem  finde  ich  noch  andere  Gründe,  die  mich  bewegen,  wenn 
nicht  an  den  Geschichten  selbst,  doch  wenigstens  an  den  erzählten 
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Umständen  an  sweifeln,  und  diese  sind  et  hauptsächlich,  die  am 
auf  den  Sehloss  bringen,  den  wir  ans  jenem  Qemhichten  m  riehen 
suchen.  Ich  wiü  hier  sohliesean,  bis  ich  erfahren  lieben  werde,  was 
denn  eigeotBcfa  jene  Geschichten  sind,  die  Sie  00  eebr  flbenengt 
haben,  da»  Sees  für  widersinnig  hatten,  an  Smen  an  swciftln  eto. 


57,  Briet 

*  *  *  an  Sptnoaa. 

Hoofaposlehrtar  Herr! 
loh  «waitete  keiaa  andere  Antwort*  ah  Sie  ndr  gegeben 


.  1 


heben,  nimhah  als  Ton  einem  anders  «^Imp^a»"  Freunde.  Das 
Letztere  erregt  ■  mir  kcma  Beaergaimy  denn  Freunde  konnten  im- 
mer« mbeeehadet  item  FrenDÜAaft«  in  iLhiiMdlliaiiii  Sachen  ver- 

ppjpi^p^p>  *_        lVWi^^^^^^^^w    p^bpjb  ^ppf    •■■  ■»  ^p^pjpmp^b^pp^b^bpbpppjpjp»  pa      pmppi      Miwi^v^BvHiiiHnivB     p«p*^p»^ppmp^p^p*         *  ^p^ 

schieden  denken,  Sie  wansehen^  dam,  bevor fteJbre  Ansieht  ans« 
snaohen«  ish  Ihnen  saoä.  waa  man  unter  *itfrnrsi  Gdsoenstern 

■rBTS^^^^B^^^^V  PJ  P^PVPJW  ■■■■pB^P^P  PVPJPHPJPByiPJ  P^P  ^BW  PPPMPH^^PI  VPPBMPflPPr  ^PBPPPPPJP^P^PP*  ^PW  ^^^P^PJ>>^PPJP>P^P^^P^P>  ■■* 

oder  Geistern  an  rarsfeheii  haha,  ob  es  Kinder,  Blödsinnige  oder 
Wshnsinnifri  a*  s.  w.  asyan;  and  flgen  4tinaa,.dam  daa,  waa  Sie 
Aber  sin  gehört  haben,  mehr  wen  Wahnsinnigen  $  ab  ton  Vav 
ninfligen  «abgegangen:  ssy. ;  Hs-tet-cim  watetos  Sprichwort,  dass 
nfimKnh  «VorerpheQ  -dte  Bi  flnec Iman  dar  Wahrheit  verhindert* 

PJPrVMBJppBpP^PPHXPä  PPj     pr     W  VHP  WJpSPT^PPlB  ^PPPPPP  PJPPPP  »PpPPJPlP^PJPPM»P«*BP"P^PJ  ^■■^■■■B  P/  P/   ^PPP^PÄPI^PPPPJP^  V  ^PBJVBWlVBJi'VFV  PÄJ 

lob  glaaba  also  «as  folgenden  Gründen  an  das  Deaeyn  von  Ge- 
spenstern. Vorerst,  weil  ihr  Dsnejn  aar  ScUkdnft*  and  Vofflown- 
mfühaü'  das  Uniraasams  gehört  Sodann,  weilen  wahmshehdieh 
ist,  dam  der  flohöpfcr  afeifeaohaffbn  habe,  tareü  sie  mehr  Aefan- 
lkhkcit  mit  ihm  haben. .äbidie'  Jstknerliohen  flimiifinfii    dritten. 

^^^^^^^^p^^p/^^^^^PJ        ^^^^^^p^V         ^PJP^PJB^P^B  ^^PJP^P^PrPpVP^B  Pj       ■  ^PPB^BP>  ■     ^pP^PWJr  ^PP^PPPPPB^^P^PB  ^^^FPÄPPJPPJPP^P  ^PMf  ^P»^^^>P/^^^FW/  ^Pl^P^PP^P^^PJPPiPPPT 

weil  liirswn  säst  efans  floate  ohne  Jptaer*  alt  ein  KBraar  ohne  fledfc 

ww   ^PP""       ^PppFPÄP^PPPPJPr       WHPPV        ^PPJiPflPPF^     PPP^aPpPPPPB7       ^PPJ^P^W  "PPJPP**PAt  ■PPa»P»   K        «MMAPpr    '^^PJPPP     PPppPftwPPBP^PJPPP  PJP^^PaPrPJP'     PPP^pr«»BP^P' 

TOthamien  ist.  Tisatens  pdanbe.ielu  dam  ea  in  der  obersten  Laft. 

»   ^P^P^^P^PPPflPPB^V^QlPl        PapFPJPI  W    pPBPPBPpPpJPaP^P»        ■PAH^pPPPJBBP^pr  ■    ^PPPPPpPA         vBKBPPPP^        ^PHP*-     SPP        ^PP^^PJpr       ^■rppr^ppppa^ppap^P        P^V^^^VPMP 

in  dam  obanten  Ort  oder  *ppnra<  keinen  imiw^gensn  Kdrpsrgebe, 
dm  sichte  seine  Bewahner  haba,  und  dam  somit  dar  ancmomlinlpB 
Baam,  4er  iwiscfaea  anstand  den  Gestirnen  ist,  nicht  leer,  sondern 
Tan.Qsiplmn.als  Ba  a  iilmun  eritttt  ist  VkJkmht  sind  die  hUehsten 
and  antfamlnsten  die  jwatewn.  Geister,  die  anlernten :  ahm  in  dsn 
tIaAsiktekMBtAasalyteii  van  dar  fernsten  and  aartesten 

i;  gisabe .daher,  dam  es 
(Vtappiiehea  GeecUeehtes 
giebt    Bteampft  -faea,  wekbe  laUhtfswl% 

glaabea,  dassni  n  teorden  sey, 'keines- 

dteJshrt  iflbeitliem 
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a^ta^ch*  Erfahrung,  daae  es  Gespenster  giebt,  wovon  aoeh  fiele, 
sowohl  nene  ab  :alte 'Gesuchten  vorhanden  sind  Man 'sehe  die 
Geschichten  von  ihnen- 1»  Flutereh  in  seinem  Äiobe  ober  die  W 
rfihmteti M irincr  «nd  in  seinta  andern  Werken;  beitönfettin  in  den 
LobenabesehrcibuagsJi  .der  Gttuto^  ebenso  bei  Wierttä and  Lavafter 
in  den  Büchern  Ober  die  Gespenster,  die  ausführlich  Ton  diesem 
Gegenstände  gehandelt  und  sie  ans  den  Schriftstellern  jeder  Art 
zusammengetragen  haben.  Der  $*  Gelehrter  hochberfihmte  Car- 
danus spricht  auch  von  ihrfmäi  seinen  Bachern  Ober  die  „Fein- 
heit/ „Mannigfaltigheit"  und  -fkber  „sein  eigenes  Leben,*  worin  er 
ans  Erfahrung  darthut,  dass  'sie  ihm,  seinen  Verwandten  und 
Freunden  erschienen  seyen. :  MÜandithoiiy^de^  weise  Haan  und 
WeiriKttsftctind,  und  vieie  Andere  beaeugea  es  s»  ihren  Eigenen 
Erfahrungen*:  R»  R**hfiw  p  y;  ^fa  .gflfffrpfar  q«d  veraMmfiger  Mann, 
dar  aochlebt,  erxihhe  mv  einst,  dauerte  gehört  habe,  wie  bei 
Nacht  in  der.Bfahatacrti  aeiaarrMuttcr »die>Airbi!ft  sb-firtig  g^ 
amobt  w«rdey.wie:<i^  voll- 

endete..  Ja,  er  beieogte  miry  daas  dies*  öfter  gekbehea  eey. 
Oasselbe  begegnete  ihm, auch  1  oft  «sd  wirid  mir  i»m«^  der  Er- 
innerung f kcsnmeii,  aa* •daasaj>j0b  fl"w*fr  ■.  jfc«E  w*filnang|in  anil  dfci 
genannten  Grüi^i&eraMigt  Hernien  bsa^  dasa  W  Oujjpsjujitai1  gWbi 
■,  Was  dia  bfeten  Qttütoi  y  i  wasche  (die  armen  Mensnhan  in  dkfces* 
und  naob  diestan  Laltei  plagesi^iimdi  die  Magie 'fcetaoflE,  sb  intte 
ich  die  GcanMafateo  rem  diesen  für  Fabeln,  In  den  Abhasküongeo, 
die  ober  die.-Oeniter  handeln,  finden  Sie  eine  Masse  von  ÜMsttoden. 
fö  Irtoneo^  wenn!  Sie  wollen  Aussei  dpn.sesjoo  Srwlhntm  Plt- 
nsua  Ideal  jüngeren,)  «Bueh.  3  in  dem  ^riaiB  *n;Sura?  Suetoai  im 

L*beaJuline,rGftse«V^  Cdp.  S^Buohi, 

Abteilung  7 ^iHLe^indAless^Ur *mk  Alexander,!* dem  Weoke: 

Rasttage  *  naditehlegenf  dfral^ 

aar  Band  dkabenu  iU  ispteate  vdn  den>M<toohesrnnd  Pftulaa, 

ebenso  riet  EretlMiuingenHS^i^ 

Qeistera  .and  soviel*  wt*Ti*üheb±r  tagen  imodh^Bhbelswad 

Gespeistem laraahlak,  dam  sichtigen  der  Masse  dtoLeserianäfcaiwf 

Der  Jesuit  Thyrau*  behandeh' Derartiges  auch  iniseüiene;  Jtafche 

aber  Erscheinungen  der  Geister;  Sie  »behaitdelnfldieaeiabfcri 

Gewinnes  hsübary  um  besser  beweisen  zu  Jütaittn^'dasjati 

Fegefeuer  gebe*  was  ftir  sie  ein  Bergwerk  ist, 

grosse  Masse  von  Gold  and  Silber  graben.    Dies*  finde* 

den  erwähnten  und  andern  modernen  SchrifttfeHiinai 

die  ftsa*faritfraelfccind  und  desaaalb  groseercuLGbasfe 
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Als  Antwort  auf  Ihren  Brief,  worin  Sie  über  die  Thoren  und 
Unsinnigen  sprechen,  setze  ich  hier  den  Schluss  des  gelehrten 
Lavater  her,  womit  er  sein  erstes  Buch  über  Gespenster  oder 
Geister  wörtlich  so  endigt:  *Wer  so  viel  einstimmige  Zeugen  aus 
neuer  wie  alter  Zeit  zu  verwerfen  wagt,  verdient  meines  Erachtens 
keinen  Glauben;  denn  wie  es  ein  Zeichen  der  Leichtgläubigkeit 
ist,  allen  denen,  die  behaupten,  Gespenster  gesehen  zu  haben, 
sofort  zu  glauben,  so  wäre  es  andererseits  eine  ausnehmende  Un- 
verschämtheit, so  vielen  glaubwürdigen  Geschichtsschreibern,  Kir- 
chenvätern und  andern  Männern  von  grosser  Autorität  leichtfertig 
und  ohne  Scheu  zu  widersprechend 

21.  September  1674. 


58.  Brief. 

Spinoza  an  ***. 

Hochgeehrter  Herr! 

Gestützt  auf  das,  was  Sie  in  Ihrem  Brief  vom  21.  vorigen 
Monats  sagen ,  dass  nämlich  Freunde  in  einer  gleichgültigen  Sache, 
unbeschadet  ihrer  Freundschaft,  verschiedener  Ansicht  seyn  können, 
will  ich  deutlich  sagen,  was  ich  von  den  Gründen  und  Geschichten 
halte,  woraus  Sie  folgern,  dass  es  Gespenster  aller  Art,  doch  viel- 
leicht keine  weiblichen  Geschlechtes,  gebe.  Der  Grund,  warum 
ich  Ihnen  nicht  eher  geantwortet  habe,  ist,  dass  ich  die  Bücher, 
die  Sie  anfuhren,  nicht  zur  Hand  und  ausser  dem  Plinius  und  Sueton 
keine  aufgetrieben  habe.  Diese  beiden  aber  haben  mich  der  Mühe 
überhoben,  die  anderen  zu  untersuchen,  weil  ich  überzeugt  bin, 
dass  sie  alle  auf  dieselbe  Weise  faseln  und  Erzählungen  von  unge- 
wöhnlichen Dingen  lieben,  die  die  Menschen  bestürzt  machen  und 
zum  Staunen  hinreissen.  Ich  gestehe,  dass  ich  mich  nicht  wenig 
verwundert  habe,  nicht  sowohl  über  die  Geschichten,  die  erzählt 
werden,  als  über  diejenigen,  die  dieselben  schreiben.  Ich  wundere 
mich,  dass  Männer  von  Geist  und  Bildung  ihre  Beredsamkeit  ver- 
geuden, um  ans- derartige  Albernheiten  glauben  zu  machen. 

Lasse»  iwfciejodfih'die  Schriftsteller  und  schreiten  zur  Sache 
selbst/vM»1  ■ lia  "li^iM  Ohd  nämlich  zuerst  ein  wenig  bei  Ihrem 
SohluaMM  ben  wir  also,  ob  ich,  der  ich  leugne, 

dass  m>t  »A«febt,  die  Schriftsteller,  die  über 

dihHB'  Attt,  darum  weniger  verstehe, 
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oder  ob  Ate,  der  Sit  behaupten,  da«  solche  vorhanden  find,  diese 
Schriftsteller  nicht  hfihcr  «teilen,  als  de  es  verdienen.  Dm»  ßie 
von  des  «inen  Seile  nicht  bezweifeln,  dam  es  Geister  mfimüieben 
Geschlechts  giebt,  von  der  andern  Seite  aber  beaweifUtt,  ob  e* 
solche  >vom  weibhehea  Gesehlsehte  giebt,  scheint  mehr  einer  ESn- 
büdang,  als  einem  Zweifel  ähnlich;  denn  wtre  diess  Ihre  Ansicht, 
so  würde  sie  iaebr  mit  der  Phantasievorstellung  des  Volkes  aber* 
einstimmen*  das  sieh  Gelt  aftmliehen,  aber  nicht  weiblichen  Ge- 
seblechfelankt.  kh  wandere  mich,  dass  die,  welche  die  Gespenster 
naakt  gesehen,  ihr  Augenmerk  nicht  anf  die  GeseUeehtsthcAe  ge- 
richtet haben;  vielleicht  aus  Ponfat  oder  ans  Pnlreitnim-  «Keea* 
Unterschiedes.  Sie  werden  einwenden,  dasa  diess  die  flache  ine 
Lftoherüehe  sieben,  nicht  aber  vernünftig  besprechen  heiest,  und 
eben  daraus  sehe  ich,  dass  Sie  Ihre  Gründe  ftr  so  stark  und  ftkr 
so  wohl  begründet  halten,  <ta»  Ihnen  Niemand  (wenigstens  nach 
Ihrem  Urtheil)  widersprechen  iettn,'  ausser  wenn  Jemand  die  ver- 
kehrte Ansicht  hfttte,  die  Welt  eejr  durch  Zufeil  entstanden.  Eben 
diess  nöthigt  mich,  bevor  ich  Ihre  vorhergehenden  Gründe  prüfe, 
kurz  meine  Meinung  Aber  diesen  Sali,  eb  die  Welt  durch  Zufall 
en^uylen  sej,  daanthnp» .— '  Meine  Antwort  ist  diese*  8»  gewiss 
e*  ist*  da»  ZnftU  unA  Nathw'tHMrVfit  a*ei  ai««ior  ofinbar  ent- 
gegengesetate  DingQ  sind,  eben  so  ist  ei  «ach,  dass  der ,  walifcM 
bejtarfftet^  die  Welt  aey  eine  nothwendige  Wirkung  der  göttlichen-' 
N*iur,  dfM»  Bntstaiidftuseyn  der  Welt  durch  ZaM  durobaua  leugnet; 
4*88,  sj>er  der,  welcher  behauptet,  Gott  habe  die  Schflpfang  der 
Welt  untfirlapam  können,  nur  mit  «ädern  Worte»  angiefafty  dm 
Welt  segr  durch  Zufall  entstanden»  «eil  sie  von  einem  WiDca 
ausgegiiiigeo,  i#t,  der  keiner  sqyn  kann,' 

...  Weil  aber  diese  Meinung  und  diese,  Aariri*  durchaus  wfdar- 
sinnig  ist,  w  giebt  man.  allgemein, und  emstimtnig  eu,  dam  dar 
Wille,  Gottes  ewig  und  nie  unentschieden  gewesen  sey ;  und  deeo- 
balb  muspina*  nrtfrwendigerwfliae  «gesteh*»,  dass  (wohlhemerfc*> 
die  Weit  eine ,  wthweudig*.  WUnu«,  der  götükhs*  Katar  **/. 
Vag  inen  jfless  mit  Wille*  Verstand  oder  mit  w*  fcr  einem, 
man  will«  bcaeichnen,  es  kommt  doch  damof  IrianM, 
eine  und  dieselbe  Seebe  mit  verschiedenen  Warnen 
fragt  nun  sie,  ohsich  der  göttliche  Wille  vom. 
unterscheide,  po  antworten  «er  der  entere  habe 
mit  dem  letatern  gemein;  ausserdem  geetdbfftrtieü 
su,  dam  Wille,  Verstand,  Wesenheit  oder  Ufa* 
dkeolho  Sache  aej,  so  wie  auch  ich,  um4ie  gfl 
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mit  der  menaekliehen  an  remmf/mj  dfe  mensehliehen  Attribute* 
nämlich  Wille,  Verstand,  AnfmsrWanArrit,  *  Qenör  n.  s.  w.  Gott 
nicht  anschreibe.  Ich  wiederhole  daher  meine  eben  gemachte  Be* 
hanptnng,  die  Weift  eey  eine  notbwendige  Witfamg  der  gMffiühen 
Natur,  nieht  aber  daroh  Znftdl  entstandet^ 

Diees,  glaube  ich*  wird  genügen)  Ble  in  überzeugen,  daaadie  j 
Meinung  derer, .  difc  benanntes,  die -«Walt  eay  dnroh  Znftdl  «fct-  J 
standen,  sah  mit  dar  manigen  darshaneiaa  Widerspreche  befinde,  | 
und  auf  dteae.Teranüainang  geetfltel,  aohrette  kl> aar  üntetebchung  \ 
der  Gründe,  warant  fiiäi  dnv  Daeey  qrder  Qesnenito  jeder  Art  v 
achlkeafn,     Was  kh  hierüber  :4m,  AU^mcn^n  sagen  kann,  trt, 
daaa  es  n»  mehr  ¥an«nHwingrin  alat^Mtade  an  eeyn  eebrine^ 
und  da«  iah  nur  eohwer  gknibbn ■.  haan,  daaa  Sie  diesefce«  Air 
Beweggründe  hatten.    Docht  i  wir  wetten'  sehen,  eegren «e  «an 
Vermalhingan  oder  Gründe,  ob  «an  «e  Ihr  begründet  rntmü» 
.men  kann».  •»*..'■•<    •■■    .  n  ■-;  j;i:-  .-../.  ,.,?■■ 

Ihr  «rater  Grand  ist,,  weil  ihr  Paso  ja  nur  Schönheit  and  Ver- 
kommenheit das  Unrfereömsi  gehtat  Die  Schönheit,  geehrte»** 
Herr,  M  nieht  aöwnhl  eine  Beaffcafhnhei»  dea  Objekts,  daa  ang* 
sehant  wird,  ela.dea  Bhdroek,  deneannf  den  AnnAawindo«  mnshfc 
Waren  taamre  Augen  aenlefer  «der  aektrüeher,,  oder  «erhielte  eiek 
unsere  StiminangjaMkn^  eo /würde  «na  das,' -war  wir  jetatftr 
schön  halten,  hüsalieh,  daa  hingegen  v  was  wnOjen*  ftr  ;hüWk>h 
halte«,  fechte  erachemeik^Dfc  edkönete  Hand  danha  Mikroskop 
betrachtet  wird  um  aehmklioh  Terkommen,  Manches  ist  von  • 
der  Ferne  geaehenOeenta*  «nd  in  .dar  Kühe  betrachtet  hJuHih, 
scuaflh  sind  dte  Dinge,  dnÄfc  **mh|tet  «der  in  Begehung:  auf 
Gott,  weder  «ehftn  noeh  hiwlftah  -  Wer  daher  behnnpta^  Gott 
habe  die  Welt,  damit  äe  schön  eey,  geschaffen,  mtaae  inthaUmdig» 
einea  ron  beiden  annahmen,  nAmhoh  entweder,  daaa  Seit  die  Welt 
mm  Genua«  nnd  fcr  daa  Auge  der  Menfeohen,  «der  daas  er«den 
Genua  ud  daa  Ange  4er  Mboeehan  Ar  die  Welt  geaehafft«  habe. 
Ob  nfe/nrnn  «bar<dn* «iriü  odck  d«  andere  annahmen,  ao  eenefceb 
ninK.<aftBy»*HB»J  CMt'dnvGespcneternnd  Geister  habe  cmchafb« 

beiden  n  eiiciehen»  •  VoUhnnwen* 

iaind  Benennungen,)  die  triebt  viel  von 

bi«nd  HüätiAkeit  ▼creoMeden  aind. 

nm .  wekscbwetflgi  an  eeyn:  waa  trügt 

4aheit  der  Welt  beiv,  daa  Daaejw 

MhshannPngAeoern,  wie  On> 

P|i  ttitf«t  Argneand  *neah 
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mehr  Possen  dieser  Art?  Die  Welt  wäre  wahrlich  schön  geschmückt, 
wenn  Gott  sie  nach  dem  Belieben  unserer  Phantasie  und  mit  sol- 
chen Dingen  geschmückt  und  verziert  hätte,  die  sich  jeder  leicht 
einbildet  und  erträumt,  Niemand  aber  zu  erkennen  im  Stande  ist 

Der  zweite  Grund  ist,  dass,  weil  die  Geister  mehr  als  andere 
körperliche  Geschöpfe  Gottes  Ebenbild  ausdrücken,  es  auch  wahr- 
scheinlich sey,  dass  Gott  sie  geschaffen  habe.  Ich  muss  eingestehen, 
dass  ich  in  der  That  bisher  nicht  weiss,  worin  die  Geister  mehr 
als  andere  Geschöpfe  das  Gepräge  der  Gottheit  tragen.  Das  weiss 
ich,  dass  zwischen  dem  Endlichen  und  Unendlichen  kein  Verhält- 
niss  Statt  findet,  so  dass  der  Unterschied  zwichen  dem  höchsten 
und  vorzüglichsten  Geschöpfe  und  Gott  kein  anderer  ist,  als  zwi- 
schen Gott  und  dem  unbedeutendsten  Geschöpfe.  Diess  trägt  daher 
nichts  zur  Sache  bei  Wenn  ich  eine  so  klare  Vorstellung  vou 
den  Gespenstern,  wie  von  einem  Dreiecke  oder  Kreis  hätte,  so 
würde  ich  keinen  Augenblick  anstehen,  zu  behaupten,  dass  sie 
von  Gott  erschaffen  worden  seyen;  nun  kann  ich  aber,  da  wenig- 
stens die  Vorstellungen,  die  ich  von  denselben  habe,  ganz  und 
gar  mit  den  Vorstellungen  tibereinstimmen,  die  ich  von  den  Har- 
pyien,  Greifen  und  Hydren  u.  s.  w.  in  meiner  Einbildung  finde, 
sie  nicht  anders  denn  als  Traume  betrachten,  die  von  Gott  so  sehr 
verschieden  sind,  wie  das  Seyende  von  dem  Nichtseyenden. 

Den  dritten  Grund,  der  da  ist,  dass  es,  wie  einen  Körper 
ohne  Seele,  auch  eine  Seele  ohne  Körper  geben  müsse,  halte  ich 
für;  ebenso  widersinnig.  Sagen  Sie  mir  doch,  ist  es  nicht  auch 
wahrscheinlich,  dass  es  Gedächtniss,  Gehör,  Gesicht  u.  s.  w.  ohne 
Körper  gebe,  weil  wir  Körper  ohne  Gedächtniss,  Gehör,  Gesicht  etc. 
antreffen,  oder  giebt  es  eine  Kugel  ohne  Kreis,  da  es  einen  Kreis 
ohne  Kugel  giebt? 

Der  vierte  und  letzte  Grund  ist  wie  der  erste,  auf  dessen 
Beantwortung  ich  mich  beziehe.  Nur  will  ich  hier  bemerken,  dass 
ich  nicht  weiss,  was  Sie  unter  jenen  Höchsten  und  Niedersten  ver- 
stehen, die  Sie  sich  in  der  unendlichen  Materie  denken,  wenn  Sie 
nicht  die  Erde  als  Centram  des  Universums  betrachten«!  i  Bern 
wenn  die  Sonne  oder  der  Saturn  das  Centrum  de»  Univemuns  M, 
so  wird  die  Sonne  oder  der  Saturn,  nicht  aber  die Erdedfe 
seyn.  Diess  also  und  das  Uebrige  übergehend,  snlilhiii  kM\ 
diese  und  dem  ähnliche  Gründe  Niemanden  von  dem 
Gespenstern  und  Geistern  jeder  Art  überzeugen  waA 
jenigen,  die  dem  Verstände  ihr  Ohr  verschliessen  vfed 
Aberglauben  verfuhren  lassen,  welcher  so  sehr  der  >| 
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nunft  feindlich  ist,   dass  er,   um  das  Ansehen  der  Philosophen  zu 
schmälern,  liel>er  alten  Weibern  glaubt. 

Was  die  Geschichten  betrifft,  so  habe  ich  schon  in  meinem 
ersten  Briefe  gesagt,  dass  ich  sie  nicht  überhaupt,  sondern  nur  den 
daraus  gezogenen  Schluss  verwerfe.  Dazu  kommt,  dass  ich  sie 
nicht  ftir  so  glaubwürdig  halte ,  um  nicht  an  vielen  Umständen  zu 
zweifeln,  die  man  öfters  mehr  des  Schmuckes  wegen  beifügt,  als 
um  die  Wahrheit  der  Geschichte  oder  das,  was  man  daraus 
schliessen  will,  annehmbarer  zu  machen.  Ich  hatte  gehofft,  Sie 
würden  von  so  vielen  Geschichten  doch  wenigstens  die  eine  oder 
die  andere  anführen ,  an  welcher  sich  durchaus  nicht  zweifeln  Hesse, 
und  die  den  klarsten  Beweis  für  das  Daseyn  der  Geister  und  Ge- 
spenster lieferte.  Dass  der  erwähnte  Rathsherr  daraus,  dass  er  in 
der  Bierbrauerei  seiner  Mutter  Gespenster  bei  Nacht  so  arbeiten 
hörte,  wie  er  nur  bei  Tag  gewöhnlich  hörte,  ihr  Daseyn  schliessen 
will,  scheint  mir  lächerlich;  ebenso  halte  ich  es  auch  für  zu  weit- 
läufig, all  die  Geschichten,  die  über  diese  Albernheiten  geschrieben 
sind,  zu  prüfen.  Um  es  also  kurz  zu  machen,  berufe  ich  mich 
auf  Julius  Cäsar,  der  nach  Sueton  diess  verlachte  und  doch  glück- 
lich war,  nach  dem,  was  Sueton  in  der  Biographie  dieses  Fürsten, 
Cap.  59,  von  ihm  erzählt  Und  ebenso  müssen  Alle,  welche  die 
Einbildung  der  Menschen  und  die  Wirkungen  der  Leidenschaften 
erwägen,  solches  Zeug  verlachen,  was  auch  Lavater  und  Andere, 
die  mit  ihm  hierüber  gefaselt  haben,  für  das  Gegentheil  anführen 
mögen. 


59.  Brief. 

***  an  Spinoza. 

Hochgelehrter  Herr! 

Ich  antworte  etwas  spät  auf  Ihre  Ansichten ,  weil  mich  ein 
kleines  Unwohlseyn  des  Genusses  der  Studien  und  des  Nachdenkens 
beraubte  und  von  dem  Schreiben  an  Sie  abhielt.  Ich  bin  nun, 
Gott  sey  Dank,  Frieder  gesund.  In  meiner  Antwort  will  ich  den 
FiMHJSlapft*  Hülli  1M#tt  folgen,  und  Ihre  Aeusserungen  gegen  die, 
die  UÜr'iM>  *—  l"r'fh'  trieben  haben,  übergehen. 

id  Gespenster  weiblichen  Geschlechts  nicht 

antakü  ig  bei  ihnen  leugne;   weil  es  mich 

fai  DO  einer  solchen  Gestalt  und  Zu- 
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sammensetzung  sind,  übergehe  ich  es.  Man  sagt,  dass  Etwas  j 
fällig  geworden  eey,  wenn  es  ohne  die  Absicht  des  Schöpfers  t 
steht.  Wenn  wir  die  Erde  aufgraben,  um  einen  Weinberg  anzu- 
legen, oder  eine  Gruft  graben  und  einen  Schatz  finden,  an  den 
mir  nie  gedacht  haben,  so  sagt  mau,  es  geschehe  zufällig;  nie  wird 
man  von  dem,  der  aus  freiem  Willen  so  handelt,  wie  er  handeln 
kann  oder  nicht,  sagen,  dass  er,  wenn  er  handelt,  aus  Zufall 
handle,  denn  dann  würden  alle  mensch  liehen  Handlungen  durch 
Zufall  geschehen,  was  widersinnig  wäre;  Notwendigkeit  und  Frei- 
heit, nicht  aber  Noth  wendigkeit  und  Zufall  sind  Gegensatze.  Mag 
auch  der  Wille  Gottes  ewig  seyn,  so  folgt  doch  daraus,  dass  Gott 
von  Ewigkeit  her  bestimmen  konnte,  die  Welt  nur  zu  einer  be- 
stimmten Zeit  zu  erschaffen ,  nicht,  dass  die  Welt  ewig  eey. 

Sie  leugnen  ferner,  dass  der  Wille  Gottes  je  unentschieden 
gewesen  sey ,  was  ich  auch  leugne,  und  es  ist  nicht  nöthig,  hier- 
auf so  genaueB  Augenmerk  zu  haben,  wie  Sie  meinen.  Es  sagen 
auch  nicht  Alle,  dass  der  Wille  Gottes  ein  noth  wendiger  eey,  denn 
diess  schliesst  eine  Notwendigkeit  in  sich;  weil  der,  welcher  Je- 
manden Willen  einräumt,  damit  verstellt,  dass  er  nach  seinem 
Willen  handeln  könne  oder  auch  nicht.  Schreiben  wir  ihm  aber 
Noth  wendigkeit  zu,  so  muss  er  mit  Noth  wendigkeit  handeln. 

Sie  Bagen  endlich,  Sie  geständen  Gott  keine  menschlichen 
Attribute  zu,  um  nicht  die  göttliche  Natur  mit  der  menschlichen 
zu  vermengen.  Diess  billige  ich  soweit  Denn  wir  sehen  nicht 
ein,  auf  welche  Art  Gott  handelt,  will,  erkennt,  erwägt,  sieht, 
hört  et«.  Wenn  Sie  nun  aber  diese  Handlungen  und  die  höchsten 
Anschauungen,  die  wir  von  Gott  haben,  leugnen  und  behaupten, 
dass  diese  nicht  auf  eminente  und  metaphysische  Art  in  Gott  vor- 
handen seyen,  so  kann  ich  mir  Ihren  Gott  nicht  denken  oder 
weiss  nicht,  was  Sie  unter  diesem  Worte  „Gott"  verstehen.  Was 
man  nicht  einsieht,  darf  man  noch  nicht  leugneu.  Die  Seele,  die 
geistig  und  unkörperlicli  ist,  kann  nur  mit  den  feinsten  Körpern, 
nämlich  mit  den  Saften  thiitig  seyu.  Und  welches  Verhält* 
besteht  zwischen  Körper  und  Seele?  Wie  wirkt  die  Seele  mit  < 
Körpern?  Denn  ohne  diese  ruht  jeuer,  und  sind  jene  in  SUJ 
gerathen,  so  thut  die  Seele  gerade  das  Gegeutheil  von 
sie  sollte.  Zeigen  Sie  mir,  wie  diess  zugeht.  Sie  werden 
können,  und  eben  so  wenig  ich;  dennoch  sehen  und  fühlen  wir. 
dass  die  Seele  thfitig  ist  Diess  bleibt  wahr,  wenn  wir  i 
einsehen,  wie  diese  Thütigkeit  vor  sich  gehl.  E 
auch  nicht  einsehen,  wie  Gott  thfitig  ist,  und  w 


rluilf  ;- 
mit  den 
Störung 

leii  wir. 
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nicht  menschliche  Handlungen  zuschreiben  wollen,  so  können  wir 
doch  von  ihm  nicht  leugnen ,  dass  sie  auf  eminente  und  unbegreif- 
liche Weise  mit  den  unsrigen  harmoniren;  zum  Beispiel,  dass  er 
will  und  erkennt  mit  dem  Verstände,  nicht  aber  mit  Augen  sieht 
oder  mit  Ohren  hört;  sowie  der  Wind  und  die  Luft  ohne  Hände 
und  andere  Werkzeuge,  Landstriche  und  Berge  zerstören  und  um 
und  um  kehren  kann,  was  doch  den  Menschen  ohne  Hftnde  und 
Wertezeuge  unmöglich  ist  Wenn  Sie  Gott  Notwendigkeit  bei- 
messen und  ihn  des  Willens  und  der  freien  Wahl  berauben,  so 
könnte  man  zweifeln,  ob  Sie  nicht  den,  der  ein  unendlich  voll- 
kommenes Wesen  ist,  wie  ein  Ungeheuer  abmalen  und  darstellen. 
Um  Ihr  Ziel  zu  erreichen,  wird  es  zur  Begründung  anderer  Beweis- 
mittel bedürfen,  da,  meiner  Meinung  nach,  die  angegebenen  halt- 
los sind,  und  auch  dann,  wenn  Sie  dieselben  bewiesen,  noch  andre 
übrig  sind,  die  vielleicht  dem  Gewicht  der  Ihrigen  gleichkommen 
würden.    Doch  lassen  wir  diess  und  gehen  wir  weiter. 

Sie  verlangen  zum  Beweis,  dass  es  Geister  in  der  Welt  gebe, 
beweisende  Darlegungen;  aber  deren  giebt  es  sehr  wenige  in  der 
Welt  und  allen,  ausser  den  mathematischen,  fehlt  es  an  der  ge- 
wünschten Gewissheit;  wir  sind  nämlich  mit  annehmbaren  wie  mit 
wahrscheinlichen  Vermuthungen  zufrieden.  Wenn  die  Gründe, 
mit  denen  die  Dinge  bewiesen  werden,  Beweisgründe  wären,  so 
könnten  nur  dumme  und  störrige  Menschen  ihnen  widersprechen. 
Doch,  lieber  Freund,  so  glücklich  sind  wir  nicht;  wir  nehmen  es 
in  der  Welt  weniger  genau,  wir  stellen  einigermassen  Vermuthun- 
gen an,  und  in  Ermanglung  von  Beweisgründen  sind  wir  bei  Er- 
örterungen mit  dem  Wahrscheinlichen  zufrieden.  Diess  ergiebt 
sich  aus  allen  göttlichen  sowohl,  als  menschlichen  Wissenschaften, 
die  voll  von  Conkoversen  und  Streitigkeiten  sind,  deren  BiLenge 
die  Ursache  ist,  wesshalb  bei  Allen  so  viel  verschiedene  Ansichten 
herrschen.  Desswegen  gab  es  früher,  wie  Sie  wissen,  sogenannte 
skeptische  Philosophen,  die  an  Allem  zweifelten.  Diese  sprachen 
für  und  wider.,  am  in  Ermanglung  von  wahren  Gründen  wenig- 
stens das  Wahnebfliiiliche  wa  finden,  und  jeder  von  ihnen  glaubte 
das,  was  Sun  wfthaiejpflinliciher  erschien.  Der  Mond  steht  gerade 
unterhalb  der  ß^nsf^tuni  deaswegen  wird  an  einem  gewissen 
Theile  der . &4lufojflWPI~  v^tduukoti  werden,  und  wenn  die 
Sonne  den  npT") ifl^gjilHTt - iT^H  TerdnnWt  wird,  so  steht  der 
Mond  nicht;  g  ifejiDiam  M-  «a  demonstrativer  Be- 

weis von  der.  kMfiiand  von  der  Wirkung 

auf  die  Umß4  mtA^Kk  eimge,  aber  sehr 
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wenige,   denen   Niemand,    wenn   er  sie  nur  recht  begreift,   widei 
sprechen  kann. 

Was  die  Schönheit  betrifft,  so  giebt  es  Manches,  dessen  Theile 
mit  Beziehung  auf  andere  Dinge  proporlionell  und  besser  als  andere 
beschaffen  sind;  und  Gutt  hnt  dem  Verstände  und  Urtheile  des 
Menschen  mit  dem,  was  eine  Proportion  hat,  nicht  aber  mit  dem, 
wo  dieses  nicht  der  Fall  ist,  Uebereinstimmuug  und  Harmonie 
ertheilt,  wie  in  den  harmoniiemlen  und  disharmonirenden  Tönen, 
bei  denen  das  Gehör  die  Consonanz  und  Dissonanz  wohl  unter- 
scheiden kann,  weil  jene  uns  Vergnügen,  diese  aber  MiBsbehagen 
verursacht.  Die  Vollkommenheit  eiaer  Sache  ist  auch  schön,  inso- 
fern ihr  nichts  fehlt  Hievon  giebt  es  viele  Beispiele,  die  ich,  um 
nicht  allzu  weitschweifig  zu  seyn,  übergehe.  Wir  dürfen  nur  die 
Welt  betrachten,  der  man  den  Numen  Ganzes  oder  Universum 
giebt  Wenn  dieses  wahr  ist,  wie  es  in  der  Thal  ist,  so  wird  sie 
durch  die  unkörperlichen  Diuge  nicht  entstellt  oder  verringert. 
Was  Sie  über  Centauren,  Hydern,  Harpyien  sagen,  ist  hier  nicht 
am  Orte,  denn  wir  sprechen  von  den  ungemeinsten  Gattungen  der 
Dinge  und  über  die  ersten  Stufen  derselben,  die  wieder  unter 
sich  verschiedene  und  unzählige  Species  begreifen;  nämlich  über 
Ewiges  und  Zeitliches,  Ursache  und  Wirkung,  Beseeltes  und  Un- 
beseeltes, Substanz  und  Aceidena  oder  Modus,  körperliehen  wie 
geistigen.  Ich  sage,  die  Geister  sind  Gott  ähnlich,  weil  er  selbst 
Geist  ist.  Sie  fordern  Unmögliches,  nämlich  einen  eben  so  klaren 
Begriff  von  den  Geistern ,  als  von  einem  Dreiecke.  Sagen  Sie  mir 
um  des  Himmels  willen,  was  für  eine  Vorstellung  haben  Sie  von 
Gott,  und  ob  dieselbe  Idee  für  Ihren  Verstand  eben  so  klar  ist, 
als  die  von  einem  Dreiecke?  Ich  weiss,  daBS  diess  nicht  bei  Ihnen 
der  Fall  ist,  und  ich  habe  gesagt,  dass  wir  nicht  so  glücklich  sind, 
die  Dinge  durch  beweisende  Darlegungen  einzusehen,  und  dass  ge- 
wöhnlich in  der  Welt  das  Wahrscheinliche  vorherrsche.  Ich  be- 
haupte nichts  desto  weniger,  dass  bo  gut  es  einen  Körper  ohne 
Gedachtniss  u.  s.  w.  giebt,  es  auch  ein  Gedfichtniss  ohne  Körper 
u.  s.  w.,  und  dass  es  sowie  einen  Kreis  ohne  Kugel,  so  auch 
eine  Kugel  ohne  Kreis  giebt.  Das  heisst  aber  von  den  gaur  all- 
gemeinen Gattungen  zu  den  besonderen  ." 
denen  diese  Schlussfolgerung  nicht  gilt  Ich  1 
Sonne  das  Ceutrum  der  Welt  ist,  und  i 
von  der  Erde  entfernt  sind,  als  dei 
als  der  Jupiter,  und  dieser  weite] 
der   unbegrenzten    Lull    Einiges   von 
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näher  liegt;   was  wir  mit  dem  Worte  höher  oder  niederer  be- 
zeichnen. 

Die  Vertheidiger  der  Ansicht,  dass  es  Geister  gebe,  versagen 
nicht  den  Philosophen  den  Glauben,  vielmehr  diejenigen,  die  die- 
selben leugnen;  weil  alle  Philosophen,  sowohl  die  alten,  als  die 
neuen,  die  feste  Ueberzeugung  haben,  dass  es  Geister  gebe.  Plu- 
tarch  bezeugt  diess  in  seinen  Abhandlungen  über  die  Ansichten  der 
Philosophen  und  über  den  Genius  des  Sokrates.  Diess  bezeugen 
auch  alle  Stoiker,  Pythagoreer,  Platoniker,  Empedokles,  Maximus 
Tyrius,  Apulejus  u.  A.  Von  den  modernen  Philosophen  leugnet 
Niemand  die  Gespenster.  Verwerfen  Sie  daher  so  viele  weise 
Augen-  und  Ohrenzeugen,  so  viele  Philosophen,  so  viele  Geschichts- 
schreiber, die  solches  erzählen,  erklären  Sie  sie  alle  mit  dem  Pöbel 
für  dumm  und  wahnsinnig,  mögen  auch  Ihre  Erwiederungen  nicht 
überzeugen,  vielmehr  widersinnig  seyn  und  mitunter  das  Ziel  un- 
serer Streitfrage  nicht  berühren,  und  mögen  Sie  auch  gar  keinen 
Beweis  vorbringen,  der  Dfre  Ansicht  bestätigt.  Cäsar,  wie  Cicero 
und  Cato  lachen  nicht  über  Gespenster,  sondern  über  Vorzeichen 
und  Ahnungen,  und  doch,  hätte  Cäsar  an  jenem  Tage,  wo  er 
sterben  musste,  Spurina  nicht  verlacht,  so  würden  seine  Feinde 
ihn  nicht  mit  so  vielen  Wunden  durchbohrt  haben.  Doch  dieses 
möge  für  diessmal  genügen  u.  s.  w. 


60.  Brief. 

Spinoza  an  ***. 


Ich  eile  auf  Ihren  Brief,  den  ich  gestern  erhielt,  zu  antworten, 
weil,  wenn  ich  länger  verziehe,  ich  gezwungen  bin,  länger  als 
ich  wollte,  meine  Antwort  zu  verschieben.  Ihr  Unwohlseyn  würde 
mich  in  Unruhe  versetzt  haben,  hätte  ich  nicht  erfahren,  dass 
es  Ihnen  besser  geht,  und  ich  hoffe,  dass  Sie  nun  völlig  ge- 
nesen sind 

Wie  schwer  zwei,  die  von  verschiedenen  Principien  ausgehen, 
in  einer  Sache,  die  von  vielem  Andern  abhängt,  übereinstimmen 
und  derselben  Ansicht  seyn  können,  würde  aus  dieser  Streitfrage 
.wenn  es  auch  nicht  die  Vernunft  bewiese,  deutlich  erhellen. 
JBe  mir  doch,  haben  Sie  irgend  Philosophen  gesehen  oder 
4fa  der  Ansicht  waren,  die  Welt  sey  durch  Zufall  ent- 
p  Sinne  nämlich,  wie  Sie  es  verstehen,  dass  Gott 
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bei   EfrirtWfimg  4er  Welt  rieh  ein  Ziel   vorgesteckt   und    dasselbe, 
welches  er  beschlossen  hatte,  doch  überschritten  habe? 

Ich  entsinne  mich  nicht,  dass  je  ein  Mensch  auf  einen  solchen 
Einfall  gekommen  ist,  ebenso  entgeht  mir,  durch  welche  Gründe 
sie  mich  zu  dem  Glauben  zu  überreden  versuchen,  dass  Zufall  und 
Notwendigkeit  keine  Gegensätze  seyen.  Sobald  ich  einsehe,  dass 
die  drei  Winkel  eines  Dreiecks  nothwendig  zweien  rechten  gleich 
sind,  leugne  ich  auch,  dass  es  durch  Zufall  sey.  Ebenso,  sobald 
ich  einsehe,  dass  Hil.se  die  nothwendige  Folge  des  Feuers  Est, 
leugne  ich  hier  auch  den  Zufall.  Dass  Notwendigkeit  und  i-Vi- 
heit  Gegensätze  sind,  scheint,  mir  nicht  minder  widersinnig  und 
vernunftwidrig,  denn  Niemand  kann  leugnen,  mUB  Göti 
und  alles  Ändere-  frei  erkenne,  und  doch  huldigen  Alle  der  allge- 
meinen Ansicht,  dass  Gott  sich  selbst  nothwendig  ertenPft.  Sk 
scheinen  mir  daher  keinen  Unterschied  zwischen  Zwang  oder  8fr 
walt  und  Notwendigkeit  aufzustellen.  Dnss  der  Mensch  lebte, 
lieben  u.  s.  w.  will,  ist  keine  erzwungene  That,  aber  doch  floti- 
wendig,  und  noch  weit  mehr,  dass  Gott  seyn,  erkennen  und  han- 
deln will.  Wenn  Sie  ausser  dem  Geengten  erwägen,  dass  Vucnt- 
schiedenheit  nur  Unwissenheit  oder  Zweifel,  und  dass  ein  ewig 
fester,  in  Allem  bestimmter  Wille  Tugend  und  eine  nothwendige 
Eigenschaft  des  Verstandes  sey,  so  werden  Sie  sehen,  dass  meine 
Worte  völlig  mit  der  Wahrheit  zusammenstimmen.  Wenn  wir 
behaupten,  Gott  habe  eine  Sache  nicht  wollen  können  und  habe 
sie  doch  erkennen  müssen,  so  schreiben  wir  Gott  verschiedene 
Freiheiten  zu,  eine  nothwendige  und  eine  unentschiedene,  und 
werden  folglich  den  Willen  Gottes  von  seiner  Wesenheit  und  sei- 
nem Verstände  verschieden  denken  und  auf  diese  Art  von  einer 
Widersinuigkeit  in  die  andere  verfallen.  Die  Aufmerksamkeit, 
warum  ich  Sie  in  meinem  letzten  Briefe  ersucht  hatte,  schien  Ihnen 
nicht  nothwendig  zu  seyn,  und  das  war  die  Ursache,  dass  Sie 
Ihre  Gedanken  nicht  auf  die  Hauptsache,  gerichtet  und  das,  was 
um  meisten  zur  Sache  gehörte,  versäumt  haben. 

Wenn  Sie  ferner  behaupten,  dass,  wenn  ich  der  Gottheit  dir 
Tliiiligkeit  des  Lebens,  des  Sehens,  Hörens,  Aufmerkens,  Wollen» 
u.  s.  w.  abspreche,  und  wenn  ich  leugne,  dass  diese  Th&tigkeiten 
in  Gott  eminent  vorhanden  seyen,  Sie  dann  nicht  einsehen,  wvt 
für  einen  Gott  ich  habe,  so  vermuthe  ich  daraus,  Sie  glauben,  es 
Bey  keine  grössere  Vollkommenheit  vorhanden,  als  die  aus  den 
erwähnten  Attributen  erklärt  werden  kann.  Ich  wundere  mich 
nicht  darüber,  weil  ich  glaube,  dass  ein  Dreieck,  wenn  ihm 
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gegeben  wäre,  auf  dieselbe  Weise  behaupten  würde,  Gott  sey  auf 
eminente  Weise  dreieckig,  und  dass  ein  Kreis  sagen  würde,  die 
göttliche  Natur  sey  auf  eine  eminente  Weise  kreisförmig,  und  so 
würde  ein  Jeder  seine  Attribute  Gott  zuschreiben  und  sich  Gott 
ähnlich  machen,  und  alles  Andere  würde  ihm  hässlich  erscheinen. 
Die  Kürze  eines  Briefes  und  die  Beschränktheit  der  Zeit  er- 
lauben mir  nicht  auf  meine  Ansicht  über  die  göttliche  Natur  und 
die  darüber  aufgeworfenen  Fragen  näher  einzugehen,  abgesehen 
davon,   dass   Schwierigkeiten   aufwerfen,   nicht  Gründe   anführen 
heisst.    Dass  wir  in  der  Welt  Vieles  aus  einer  Vermuthung  thun, 
ist  wahr,  aber  dass  wir  unsere  Gedanken  aus  einer  Vermuthung 
ziehen,  ist  falsch.  Im  gewöhnlichen  Leben  müssen  wir  der  grössten 
Wahrscheinlichkeit,  bei  Spekulationen  aber  der  Wahrheit  folgen. 
Der  Mensch  würde  durch  Hunger  und  Durst  aufgerieben ,  wenn  er 
nicht  essen  und  trinken  wollte,  bis  er  den  vollkommenen  Beweis 
erlangt  hätte,  dass  ihm  Speise  und  Trank  zuträglich  seyn  werde; 
dieses  findet  jedoch  beim   speculativen  Denken  nicht  Statt.    Im 
Gegentheile  müssen  wir  uns  hüten,  etwas  als  wahr  anzunehmen, 
was  nur  wahrscheinlich  ist,  denn  sobald  wir  nur  einen  falschen 
Satz  angenommen  haben,  folgen  unzählige.    Ferner  kann  daraus, 
dass  göttliche  und  menschliche  Wissenschaften  voll  Zwist  und  Streit 
sind,  nicht  geschlossen  werden,  dass  Alles,  was  darin  abgehandelt 
wird,  ungewiss  ist,  weil  es  sehr  Viele  gegeben  hat,  die  so  sehr 
vom  Widerspruchseifer  eingenommen  waren ,  dass  sie  auch  geome- 
trische Beweisführungen   verlacht  haben.    Sextus  Empiricus  und 
andere  Skeptiker,  die  Sie  anführen,  halten  für  unwahr,  dass  ein 
Ganzes  grösser  ist,  als  sein  Theil,  und  so  urtheilen  sie  über  die 
übrigen  Axiome.    Gesetzt  aber  auch,  übergangen  und  zugegeben, 
dass  wir  in  Ermanglung  ron  Beweisen  mit  Wahrscheinlichkeiten 
uns  begnügen  müssen,  so  behaupte  ich,  dass  ein  Wahrscheinlich- 
keitsbeweis so  beschaffen  seyn  müsse,  dass,  wenn  wir  auch  an 
demselben  zweifeln,  wir  doch  nicht  das  Gegentheil  davon  behaup- 
ten können,  weil  dasjenige,  welchem  widersprochen  werden  kann, 
nicht  dem  Wahren,  sondern  dem  Falschen  ähnlich  ist    Wenn  ich 
z.  B.  behaupte,  Petrus  lebe,   weil  ich  ihn   gestern  noch  gesund 
gesehen  habe,  so  ist  diese  allerdings  der  Wahrheit  ähnlich,  inso- 
fern mir  Niemand  widersprechen  kann;  behauptet  aber  ein  Anderer, 
er  habe  ihn  gestern  in  einer  Ohnmacht  gesehen  und  glaube,  dass 
Petrus  daran   gestorben  sey,   so  macht  er  dadurch,   dass  meine 
Aussage  falsch  erscheint    Dass  Ihre  Vermuümng  über  Geister  und 
Gtatpenster  falsch  und  nicht  einmal  wahrscheinlich  sey,  habe  ich 
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so  deutlich  gezeigt,  dass  ich  in  Ihrer  Beantwortung  nichts  Bei 

kenswerthes  finde. 

Auf  Ihre  Frage,  ob  ich  von  Gott  eine  so  klare  Idee,  wie  von 
einem  Dreiecke  habe,  antworte  ich  bejahend.  Fragen  Sie  mich 
aber,  ob  ich  mir  ein  eben  so  klares  Phantasiebild  von  Gott,  wie 
von  einem  Dreiecke  mache,  so  antworte  ich  verneinend;  denn 
können  uns  Gott  nicht  in  der  Phantasie  vorstellen ,  aber  allerdings 
erkennen.  Hier  niuss  ich  auch  bemerken,  dass  ich  nicht  behauj 
Gott  durchaus  zu  kennen,  sondern  einige  Attribute  desselben, 
nicht  alle  und  nicht  einmal  den  grösslen  Theil  zu  erkennen 
es  ist  gewiss,  dass  die  Unkenntniss  der  meisten  Attribute  aii 
hindernd  im  Wege  steht,  einige  derselben  zu  kennen. 
Euklid's  Elemente  studirte,  erkannte  ich  zuerst,  dass 
Winkel  eines  Dreiecks  gleich  zweien  rechten  seyen ,  und  diese 
Eigenschaft  des  Dreiecks  erkannte  ich  deutlich,  wiewohl  ich  viele 
andere  nicht  wusste. 

Was  die  Geister  oder  Gespenster  betrißt,  habe  ich  bis  jetzt 
keine  Eigenschaft  von  ihnen  gehört,  die  meinem  Verstände  ein- 
leuchtet, sondern  nur  Phantasiebilder,  die  Niemand  verstehen  kann. 
Wenn  Sie  behaupten,  dass  Geister  oder  Gespenster  hier  in  der 
uiederu  Region  (ich  befolge  ganz  Ihren  Styl,  wiewohl  mir  unbe- 
kannt ist,  dass  die  Materie  hier  in  der  niederen  Sphäre  geringeren 
Werlh  als  in  der  höhereu  haben  Bulle)  aus  der  zartesten,  dünnsten 
und  feinsten  Substanz  bestehen,  so  scheinen  Sie  von  Spinnen- 
gewebe, Luft  oiler  Dünsten  zu  sprechen.  Die  Behauptung,  dass 
sie  unsichtbar  sind,  ist  mir  gerade  so  viel,  als  wenn  Sie  sagen, 
was  sie  nicht  sind,  nicht  aber  was  sie  sind;  wenn  Sie  nicht  etwa 
damit  sagen  wollen,  dass  sie  sich  nach  Belieben  sichtbar  oder 
unsichtbar  machen,  und  dass  die  Phantasie  hierbei,  wie  bei  allein 
Unmöglichen  auch,  Schwierigkeit  finden  werde.  Ich  gebe  nicht 
viel  auf  die  Autorität  eines  Plato,  Aristoteles  uud  Sokrates.  Ich 
hätte  mich  gewundert,  wenn  Sie  den  Epikur,  Demokrit,  Lukrez 
oder  einen  von  den  Atomisten  und  Verl  heidi  gern  der  Atome  ange- 
führt hatten.  Deuu  man  darf  sich  nicht  darüber  wundern,  dass 
die,  welche  verborgene  Ei^eiisehiifteu,  intentiouelle  Species,  sub- 
slauziclle  Formen  und  tausend  aridere  Karrenspossen  ersonnen 
haben,  Geister  und  Gespenster  angenommen  und  alten  Weibern 
geglaubt  haben,  um  die  Autorität  des  Demokrit  zu  schwachen, 
dessen  guten  Namen  sie  so  sehr  beneideten,  dass  sie  alle  seine 
Schriften,  die  er  mit  so  grossein  Ruhme  herausgegeben  halte,  ver- 
brannten.    Wenn   Sie  diesen  Glauben   schenken   wollen,   welche 
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Gründe  haben  Sie,  die  Wunder  der  göttlichen  Jungfrau  und  aller 
Heiligen  zu  leugnen,  die  von  ao  vielen  hoohberuhmten  Philosophen, 
Theologen  und  Geschichtsschreibern  angeführt  sind,  so  dass  ich 
davon  wohl  hundert,  von  jenen  aber  kaum  eines  anfuhren  kann? 
So  bin  ich  endlich  doch,  verehrter  Herr,  weiter  als  meine  Absicht 
war,  gekommen  und  will  Sie  nicht  länger  mit  Sachen  belästigen, 
die  (ich  weiss  es)  Sie  doch  nicht  zugeben  werden,  weil  Sie  Prin- 
cipien  annehmen ,  die  durchaus  von  den  mehligen  weit  verschieden 
sind  a.  b.  w. 


Verehrtester  Herr! 

loh  muss  mich  darüber  wundern,  das«  die  Philosophen  mit 
eben  dem,  womit  sie  beweisen,  dass  etwas  falsch  sey,  auf  gleiche 
Weise  auch  dessen  Wahrheit  darthun.  Denn  Cartesius  ist  im 
Anfange  seiner  Methode  der  Ansicht,  dass  die  Gewieeheit  des  Ver- 
standes bei  allen  Menschen  gleich  sey,  in  seinen  Meditationen  be- 
weist er  es  aber.  Diess  nehmen  auch  diejenigen  an,  die  etwas 
Gewisses  so  beweisen  zu  können  glauben,  dass  es  von  jedem  Men- 
schen als  unbezweifelt  angenommen  wird. 

Doch  abgesehen  von  diesem,  berufe  ich  mich  auf  die  Erfah- 
rung und  bitte  Sie  gehorsamst,  Ihre  genaue  Aufmerksamkeit  hier- 
auf su  ruhten,  denn  so  wird  man  finden,  dass,  wenn  von  zweien 
der  eine  etwas  behauptet,  was  der  andere  verneint,  und  sie  so 
reden,  dass  sie  sich  dessen  bewusst  sind,  sie  blos  in  Worten  ein- 
ander entgegen  su  seyn  scheinen  \  wenn  man  aber  ihre  Begriffe 
ins.  Auge  fasst,  so  werden  beide  (jeder  einzelne  nach  seinem  Be- 
grifiO  de*  Wahn  sagen.  loh  führe  das  hier  an,  weil  es  von 
unenncssUaaaai  Muten  im  gemeinen  Leben  ist,  und  wenn  man 
dieses  Eine  beobachtet,  unzähligen  Confroveraen  und  daraus  fol- 
genden Streitigkeiten  vorgebeugt  werden  konnte,  wenn  auch  diese 
Wahrheit  im  bVgrifl'o  nicht  stets  die  schlechthin  wahre  ist,  sondern 
des  gesetzt  wird,  was  man  im  Verstände  als  wahr 
Diese  Kegel  ist  auch  so  allgemein,  dass  man  sie  bei 
tonlosen  und  Träumenden  nicht  einmal  aus- 
,  wann  sie  von  etwas  sagen ,  dass  sie  es 
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haben,  so  ist  es  ganz  gewiss,  dass  es  in  der  That  sich  so  verhält; 
diese  ergiebt  sich  auch  im  vorliegenden  Falle  nämlich  „über  den 
freien  Willen"  ganz  deutlich;  denn  beide,  sowohl  der,  welcher 
dafür,  als  wer  dagegen  spricht,  scheinen  mir  das  Wahre  zu  sagen, 
je  nachdem  jeder  die  Freiheit  auflaset  Denn  Cartesius  nennt  frei, 
was  von  keiner  Ursache  gezwungen  wird,  Sie  hingegen,  was  von 
keiner  Ursache  zu  etwas  bestimmt  wird.    Ich  gestehe  also  mit 
Ihnen,  dass  wir  in  allen  Dingen  von  einer  gewissen  Ursache  zu 
etwas  bestimmt  werden,  und  dass  wir  so  keinen   freien  Willen 
haben,  aber  ich  bin  andererseits  auch  mit  Cartesius  der  Ansicht, 
dass  wir  in  gewissen  Dingen  (was  ich  gleich  darstellen  werde) 
keineswegs  gezwungen  werden  und  so  einen  freien  Willen  haben. 
Ich  will  aus  dem  uns  zunächst  Liegenden  ein  Beispiel  bilden. 
Der  Stand  der  Frage  ist  aber  dreifach: 

1)  ob  wir  auf  Dinge,  die  sich  ausserhalb  unserer  befinden, 
eine  unbedingte  Macht  haben.  Diess  wird  mit  Nein  beantwortet 
Dass  ich  z.  B.  diesen  Brief  jetzt  an  Sie  schreibe,  ist  nicht  unbe- 
dingt in  meiner  Gewalt,  da  ich  gewiss  früher  geschrieben  hätte, 
wenn  ich  nicht  durch  Abwesenheit  oder  durch  die  Anwesenheit 
von  Freunden  verhindert  worden  wäre; 

2)  ob  wir  Aber  die  Bewegungen  unseres  Körpers,  welche  er- 
folgen, indem  der  Wille  sie  dazu  bestimmt,  unbedingte  Macht 
haben.  Ich  antworte  mit  der  Einschränkung,  wenn  wir  nämlich 
einen  gesunden  Körper  haben;  denn  wenn  ich  gesund  bin,  kann 
ich  mich  stets  zum  Schreiben  anschicken  oder  nicht  anschicken; 

3)  ob,  wenn  ich  meinen  Vernunftgebrauch  für  mich  in  Anspruch 
nehmen  darf,  ich  midi  dessen  ganz  frei  d.  h.  unbedingt  bedie- 
nen kann. 

Hierauf  antworte  ich  bejahend;  denn  wer  kann  mir,  ohne 
seinem  eigenen  Bewusstseyn  zu  widersprechen,  leugnen,  dass  ich 
mir  in  meinen  Gedanken  denken  kann,  dass  ich  schreiben  oder 
nicht  schreiben  will;  und  auch  was  die  Handlung  betrifft,  'weil 
diess  die  äusseren  Ursachen  gestatten  (was  den  zweiten  Fall  in 
sich  schliesst),  da  ich  sowohl  die  Fähigkeit  zum  Schreiben,  als 
zum  Nichtechreiben  habe;  ich  gestehe  zwar  mit  Ihnen,  dass  es 
Fälle  giebt,  die  mich  dazu  bestimmen,  jetzt  zu  schreiben)  weil  Sie 
mir  nämlich  zuerst  geschrieben  und  mich  darin  ersucht  haben, 
Ihnen  mit  der  ersten  Gelegenheit  zu  antworten,  und  ich,  da  sich 
im  Augenblick  Gelegenheit  bietet,  diese  nicht  gerne' 
möchte.  Ich  behaupte  auch  mit  Cartesius  als  gewiss  ottia 
mich  dabei  auf  das  Bewusstseyn,  dass  derartige  Ding**11 
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halb  nicht  zwingen,  und  dass  ich  es  in  der  That  (was  Niemand 
wird  leugnen  können)  nichts  desto  minder  unterlassen  kann,  wenn 
diese  Gründe  mir  nicht  im  Wege  stehen.  Wenn  wir  auch  yon 
äusseren  Dingen  gezwungen  wurden,  wer  könnte  sich  dann  die 
Fertigkeit  der  Tugend  aneignen?  Ja,  wenn  diess  der  Fall  wäre, 
wäre  jede  Schlechtigkeit  iu  entschuldigen;  aber  auf  wie  viele  Art 
geschieht  es  nicht,  dass  wir,  Ton  äusseren  Dingen  iu  etwas  be- 
stimmt, doch  mit  getesteter  und  standhafter  Seele  ihm  widerstehen? 

Um  also  die  obige  Regel  deutlicher  zu  erklären,  sage  ich, 
dass  Ihr  beide  jeder  nach  seinem  eigenen  Begriffe  das  Wahre  sagt; 
wenn  wir  aber  die  Wahrheit  schlechthin  ins  Auge  fassen,  so  kommt 
diese  Mos  der  Ansicht  des  Cartesius  zu.  Sie  setzen  in  Ihrem  Be- 
griffe als  gewiss  voraus,  dass  das  Wesen  der  Freiheit  darin  bestehe, 
von  keiner  Sache  bestimmt  zu  werden.  Diess  so  gestellt,  wird 
beides  wahr  seyn;  nun  besteht  aber  doch  die  Wesenheit  eines 
jeden  Dinges  in  dem,  ohne  was  es  nicht  einmal  begriffen  werden 
könnte,  und  der  klare  Begriff  der  Freiheit  ist  allerdings  möglich, 
obgleich  wir  in  unseren  Handlungen  von  äusseren  Ursachen  zu 
etwas  bestimmt  werden,  oder  obgleich  stets  Ursachen  vorhanden 
sind,  die  uns  veranlassen,  unsere  Handlungen  auf  solche  Weise 
einzurichten,  obgleich  sie  das  ganz  und  gar  nicht  bewirken,  diess 
ist  aber  keineswegs  der  Fall,  wenn  man  annimmt,  „dasa  wir  ge- 
zwungen werden.41  Siehe  überdies«  Cartesius  Bd.  1.  Brief  8  u.  9 
und  Bd.  2.  S.  4.  Doch  diess  mag  genügen;  ich  bitte  Sie  auf 
Einwürfe  zu  antworten  etc. 

8.  Oktober  1674. 


68.  Brief. 

Spinoza  an  ***. 

Hochgelehrter  Henri 

Unser  Freund  J.  R.  *  hat  mir  den  Brief  geschickt,  mit  dem 
Sie  mich  beehrt  haben,  nebst  dem  Urtheil  Ihres  Freundes  über 
meine  Ansicht  und  die  des  Cartesius  über  den  freien  Willen,  was 
mir  sehr  angenehm  war.  Und  obgleich  ich  gegenwärtig  ausser- 
dem dass  meine  Gesundheit  wankend  ist,  von  anderen  Dingen 
sehr  fei  Aaramek  genommen  bin,  zwingt  mich  doch  Ihre  besondere 

i,  was  ich  für  die  Hauptsache  halte,  Ihr 
Ihrem  Wunsche,  soweit  es  meine  schwa- 

b? ,  der  Buchdrucker  Spinozas*.    A.  d.  U. 
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eben  Geisteskräfte  vermögen,  zu  willfahren.  Denn  ich  weiss  nicht, 
was  Ihr  Freund  meint,  ehe  er  die  Erfahrung  zu  Rathe  zieht  und 
genaue  Aufmerksamkeit  anwendet;  sein  Zusatz  ferner:  „Wenn  von 
zweien  einer  etwas  von  einem  Dinge  bejaht,  der  andere  aber  ver- 
neint" u.  s.  w.,  ist  wahr,  wenn  er  darunter  versteht,  dass  diese 
beiden,  obgleich  sie  dieselben  Worte  gebrauchen,  doch  an  ver- 
schiedene Dinge  denken;  hie  von  habe  ich  vordem  unserm  Freunde 
J.  R.  einige  Beispiele  geschickt,  und  ich  schreibe  ihm  jetzt,  dass 
er  sie  Ihnen  mittheile. 

Ich  gehe  also  auf  diejenige  Definition  der  Freiheit,  die  er  als 
die  meinige  bezeichnet,  aber;  weiss  aber  nicht,  woher  er  sie  ge- 
nommen hat  Ich  sage:  dasjenige  Ding  ist  frei,  das  aus  der  blossen 
Notwendigkeit  seiner  Natur   dabist  und   handelt,   das  aber  ist 
gezwungen,  das  von  einem  andern  bestimmt  wird,  auf  gewisse  und 
bestimmte  Weise  dazuseyn  und  zu  handeln.    Z.  B.  Gott  ist  da, 
obgleich  nothwendig,  doch  frei,  weil  er  aus  der  blossen  Notwen- 
digkeit seiner  Natur  da  ist    So  erkennt  Gott  auch  sich  und  ttber- 
.haupt  Alles  frei,  weil  es  aus  der  blossen  Notwendigkeit  seiner 
Natur  folgt,  dass  er  Alles  erkennt    Sie  sehen  also,  dass  ich  die 
Freiheit  nicht  in  den  freien  Willensbeschluss,  sondern  in  die 
Notwendigkeit  setze. 

Steigen  wir  jedoch  zu  den  geschaffenen  Dingen  herab,  die  alle 
von  äusseren  Ureachen  bestimmt  werden,  auf  eine  gewisse  und 
bestimmte  Weise  dazuseyn  und  zu  handeln.  Denken  wir  uns  zur 
deutlichen  Erkenntnis  dieses  das  einfachste  Ding;  z.  B.  ein  Stein 
empfängt  von  einer  auf  ihn  stossenden  äussern  Ursache  eine  ge- 
wisse Quantität  Bewegung,  vermöge  welcher  er  nachher,  wenn 
der  Stoss  der  äusseren  Ursache  aufhört,  nothwendig  in  seiner  Be- 
wegung fortfahren  wird.  Dieses  Verbleiben  des  Steins  in  der 
Bewegung  ist  also  ein  gezwungenes,  nicht  ein  noth wendiges,  weil 
es  durch  den  Stoss  einer  äussern  Ursache  definirt  werden  muss, 
und  was  hier  vom  Steine,  das  gilt  von  jedem  einzelnen  Dinge, 
wie  sehr  man  es  sieh  auch  zusammengesetzt  und  zu  sehr  Vielem 
tauglich  denkt,  weil  näadich  jedes  Ding  nothwendig  von  einer 
äussern  Ursache  bestimmt  wird,  auf  eine  gewisse  und  bestimmte 
Weise  dazuseyn  und  zu  handeln,  .•■(♦**.  uiu  ■■>.. 

Belieben  Sie  sich  ferner  su  denfarip^MBbMfal  wlhrend 
er  seine  Bewegung  fortsetzt,  flank«  '"^^mjj^^^j/^jmof  viel  er 
vermag,  seine  Bewegung  fortaoj  <8ftea, 

da  er  sich  blos  seines  Streben*  i 

schieden  ist,  glauben,  dass  er, 
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Ursache  in  der  Bewegung  verharre,  als  weil  er  will.  Und  das  ist 
jene  menschliche  Freiheit,  die  Alle  iu  haben  sieh  rühmen,  und  dte 
blos  darin  besteht,  dass  die  Menschen  sieh  ihres  Triebes,  aber  nicht 
der  Ursachen,  durch  die  sie  bestimmt  werden,  bewusst  sind.  So 
glaubt  der  Säugling,  dass  er  die  Milch  aus  freien  Stücken  begehre, 
der  erzürnte  Knabe,  dass  er  die  Rache,  und  der  Furchtsame,  dass 
er  die  Flucht  wolle.  Der  Betrunkene  glaubt,  dass  er  aus  freiem 
Beschlüsse  seines  Geistes  das  rede,  was  er  nachher  als  Nüchterner 
gerne  verschwiegen  gehabt  hätte;  so  glauben  der  Faselnde,  der 
Plauderer  und  die  meisten  von  diesem  Schlage,  dass  sie  aus  freiem 
Beschlüsse  des  Geistes  handeln  und  nicht  von  einem  Antriebe  dazu 
gebracht  werden.  Und  weil  dieses  Vorurtheil  allen  Menschen  einge- 
boren ist,  werden  sie  nicht  so  leicht  davon  frei;  denn  obgleich  die 
Erfahrung  mehr  als  genug  lehrt,  dass  die  Mensehen  nichts  weniger 
können,  als  ihre  Triebe  massigen,  und  daas  sie  oft  während  sie  mit 
entgegengesetzten  Afleoten  kämpfen,  das  Bessere  sehen  und  dem 
Schlechteren  folgen,  so  glauben  sie  doch,  sie  wären  frei,  und  zwar, 
desswegen,  weil  sie  nach  gewissen  Dingen  einen  oberflächlichen 
Trieb  haben,  und  dieser  Trieb  leicht  durch  die  Erinnerung  an  ein 
anderes  Ding,  dessen  wir  uns  häufig  erinnern,  erregt  werden  kann. 

Hiemit  habe  ich  meines  Eraohtens  meine  Ansicht  aber  die  freie 
und  die  gezwungene  Nothwendigkeit  und  über  die  eingebildete 
menschliche  Freiheit  genugsam  erklärt,  wonach  ach  auch  auf  die 
Einwürfe  Ihres  Freundes  leicht  entgegnen  lässt  Denn  versteht  er, 
wenn  er  mit  Gartesius  sagt,  dass  der  frei  sey,  der  von  keiner 
äussern  Ursache  gezwungen  wird ,  unter  einem  gezwungenen  Men- 
schen einen  solchen,  der  gegen  seinen  Willen  handelt,  so  gebe 
ich  zu,  dass  wir  in  manchen  Dingen  keineswegs  gezwungen  wer- 
den und  in  dieser  Beziehung  einen  freien  Willen  haben,  versteht 
er  aber  unter  einem  .gezwungenen  einen  solchen,  der,  wenn  auch 
nicht  gegen  seinen  Willen,  doch  nothwendig  handelt  (wie  ich  oben 
erklärt  habe),  so  leugne  ich,  dasB  wir  in  irgend  einer  Sache  frei  sind. 

Dur  Freund  behauptet  aber  „wir  könnten  uns  unseres  Vernunft- 
gebrauohs  gaa*  frei  d.  h.  schlechthin  bedienen  ,a  und  hiebet  bleibt 
erziemhch,  um  nicht  zu  sagen,  allzu  vertrauensvoll  stehen.  „Denn 
w4f<4a  sagt  *r,  „kann  ohne  Widerspruch  seines  eigenen  Bewusst- 
se^ni  leugnen,  da»  ich  in  Gedanken  denken  kann,  dass  ich 
sahrdfecn  «nd  nicht  sehreiben  will."  Ich  möchte  gerne  wissen, 
*n  welchem  Bewusstseyn  er  ausser  dem,  welches  ich  oben  an 

Steines  erklärt  habe,  spricht;  ich  verneine  aller- 

d.  b.  der  Vernunft  und  Erfahrung 
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nicht  zu  widersprechen,  und  um  nicht  Vorurtheile  und  Unwissen- 
heit zu  hegen,  dass  ich  mit  irgend  einer  unbedingten  Macht  des 
Denkens  denken  kann,  schreiben  oder  nicht  schreiben  zu  wollen. 
Ich  berufe  mich  auf  sein  eigenes  Bewusstseyn,  da  er  doch  ohne 
Zweifel  erfahren  hat,  dass  er  im  Schlafe  nicht  die  Macht  hat  zu 
denken,  dass  er  schreiben  und  dass  er  nicht  schreiben  wolle,  und 
dass,  wenn  er  träumt,  dass  er  schreiben  wolle,  er  die  Macht  nicht 
hat,  nicht  zu  träumen,  dass  er  schreiben  wolle;  ich  glaube  ebenso, 
dass  er  erfahren  haben  wird,  dass  der  Geist  nicht  stets  gleich 
befähigt  ist,  über  denselben  Gegenstand  zu  denken,  sondern  je 
nachdem  der  Körper  geschickter  ist,  dass  das  Bild  von  diesem  oder 
jenem  Gegenstände  in  ihm  angeregt  werde,  ist  auch  der  Geist 
geschickter,  diesen  oder  jenen  Gegenstand  zu  betrachten. 

Mit  dem  weiteren  Zusätze:  dass  die  Ursachen,  weashalb  er  den 
Geist  aufs  Schreiben  gerichtet  hat,  ihn  zwar  zum  Schreiben  veran- 
lasst, aber  nicht  gezwungen  haben,  bezeichnet  er  (wenn  Sie  die  8eche 
nach  gerechtem  Maassstab  erwägen  wollen)  weiter  nichts,  als  dass 
sein  Geist  damals  in  einer  solchen  Verfassung  sieh  befand,  dass  die 
Ursachen,  die  ihn  sonst,  wenn  er  nämlich  mit  einem  grossen  Affect 
kämpft,  nicht  zu  lenken  vermocht  hätten,  es  jetzt  leicht  vermochten, 
<L  h.  dass  die  Ursachen,  die  ihn  sonst  nicht  zwingen  konnten,  ihn 
jetat  gezwungen  haben,  nicht,  dass  er  gegen  seinen  Willen  schreibe, 
sondern;  dass  er  nothwendig  das  Verlangen  habe,  zu  schreiben. 

Behauptet  er  ferner:  „wenn  wir  von  äusseren  UrBachen  ge- 
zwungen würden,  könnte  sich  Niemand  die  Fertigkeit  der  Tugend 
aneignen,"  so  weiss  ich  nicht,  wer  ihm  gesagt  hat,  dass  wir  nicht 
durch  Schieksalanothwendigkeit,  sondern  nur  durch  freien  Beechluss 
des  Geistee  festen  und  beständigen  Geistes  sejn  können. 

Und  wenn  er  endlich  hinzufügt,  »dass,  wenn  dieses  gesetzt 
wäre,  alle  Schlechtigkeit  zu  entschuldigen  sey,"  was  folgt  daraus? 
Die  sohlechten  Menschen  sind  nicht  minder  zu  fürchten  und  nicht 
minder  gefährlich,  wenn  sie  nothwendig  böse  sind.  Denn  sehen 
Sie  jedoch  gefälligst  hierüber  Gap.  8  des  2.  TheUes  meines  An- 
hanges- su  Buch  1  und  %  4er  Oartostechen,  in  geometrischer  Me- 
thode  bewineoon  Brimtß^^  »-M«  . ,. 

Ich  wüasohte^s]  tai»  Ihr  Freund,  der  mir  diese 

Einwürfe  mjwhft  tte^  wie  er  die  menschliche 

Tugend,  die  W  tfrdm  Geistes  entspringt,  zu- 

gleich neben  dff  hs».  dankt.    Wenn  er  mit 

Garteripa  Mstdl  "Haan  zu  reimen  wisse, 

so  audi  Anehbohrt  int,  auch 
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gegen  mich  zu  zücken,  aber  vergebene,  denn  wenn  Sie  meine 
Ansicht  mit  aufmerksamem  Geiste  prüfen  wollen,  werden  Sie  sehen, 
dass  Alles  zusammenstimmt  etc. 


63.  Brief. 

***  an  Spinoza. 

Verehrtester  Herr! 
Wann  werden  wir  Ihre  Methode  Ober  die  richtige  Leitung  der 
Vernunft  bei  der  Ermittlung  unbekannter  Wahrheiten,  wie  auch 
das  Allgemeine  über  die  Physik  erhalten?  Ich  weiss,  dass  Sie 
schon  grosse  Fortschritte  darin  gemacht  haben;  es  war  mir  schon 
früher  bekannt,  und  man  erkennt  es  neuerdings  aus  den  Folge- 
sätzen, die  dem  zweiten  Theile  der  Ethik  angehängt  sind,  durch 
welche  viele  Schwierigkeiten  in  der  Physik  leicht  gelöst  werden. 
Ich  bitte  Sie  ergebenst,  wenn  es  Ihnen  Müsse  und  Gelegenheit 
gestattet,  um  die  wahre  Definition  der  Bewegung,  wie  auch  um 
die  Erklärung  denken,  und  auf  welche  Weise  wir  (da  die  Be- 
wegung an  sich  begriffen  untheilbar,  unveränderlich  etc.  ist) 
a  priori  schliessen  können,  dass  so  viele  und  so  verschiedenartige 
Formen  entstehen  können  und  folglieh  das  Daseyn  der  Figur  in 
den  Theilchen  eines  Körpers,  die  doch  in  jedem  Körper  verschieden 
und  anders  sind,  als  die  Figuren  der  Theile,  die  die  Form  eines 
andern  Körpers  ausmachen.  Als  ich  bei  Ihnen  war,  gaben  Sie 
mir  die  Methode  an,  deren  Sie  sich  bei  dar  Erforschung  noch 
nicht  bekannter  "Wahrheiten  bedienen.  Ich  mache  die  Erfahrung, 
dass  diese,  Methode  ganz  ausgezeichnet  und  doch,  aa  viel  ich  da- 
von verstanden  habe,  sehr  leicht  ist,  *nd  ich  kann  versichern, 
dass  ic^  mit  dieser  einzigen  Beobachtung  grosse  Fortschritte  in 
der  Mathetnatik  gemacht  habe;  ich  wünschte  d esahalb,  dass  Sie 
mir  .die  wahre.  Definition  der  adäquaten,  wahren,  falschen,  er- 
dichteten und  zweifelhaften  Vorstellung  gäben.  Den  Unterschied 
zwischen  der  wahren  und  adäquaten  Vorstellung  habe  ich  gesucht, 
konnte  aber  bis  jetzt  nichts  Anderes  finden,  als  dass  ich,  wenn 
ich  ein  Ding  und  einen  bestimmten  Begriff  oder,  eine  Vorstellung 
untersuchte,  als  dass  ich,  sage  ich  (um  weiter  zu  erforschen,  ob 
diese  wahre  Vorstellung  auch  die  adäquate  eines  Dinges  sey)  mich 
fragte,  was  die  Ursache  dieser  Vorstellung  oder  dieses  Begriffes 
sey;  wenn  ich  das  eingesehen,  fragte  ich  dann  von  Neuem,  was 
denn  wiederum  die  Ursache  dieses  Begriffes  ist,  und  so  fuhr  ich 
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immer  fort,  die  UrRachen  der  Ursachen  der  Vorstellungen  zu  unter- 
suchen, bis  ich  dann  eine  solche  Ursache  fand,  von  der  ich  keine 
andere  Ursache  weiter  sehen  konnte,  als  dass  unter  allen  mög- 
lichen Vorstellungen,  die  ich  in  mir  habe,  auch  diese  Eine  aus 
ihnen  besteht.    Wenn  wir  z.  B.  untersuchen,    worin  der  wahre 
Ursprung  unserer  Irrthümer  besteht,  so  wird  Cartesius  antworten, 
dass  wir  Dingen  unsere  Beistimmung  geben,  die  wir  noch  nicht 
klar  aufgefaest  haben;  obgleich  diese  nun  die  wahre  Vorstellung 
dieser  Sache  ist,  so  werde  ich  doch  nicht  Alles,  was  hierüber  zu 
wissen  nothwendig  ist,  bestimmen  können,  wenn  ich  nicht  auch 
die  adäquate  Vorstellung  davon  habe;  und  um  diese  zu  erreichen, 
werde  ich  von  Neuem  nach  der  Ursache  dieses  Begriffes  forschen, 
woher  es  nämlich  komme,  dass  wir  Dingen,  die  wir  nicht  deut- 
lich erkannt  haben,   unsere  Beistimmung   geben;  und  antworte, 
dass  diese  aus  einem  Hangel  unserer  Erkenntniss  geschehe.    Hier 
darf  ich  aber  nicht  abermals  weiter  untersuchen,  was  die  Ursache 
davon  ist,  dass  wir  Manches  nicht  wissen,  und  ersehe  also,  dass 
ich  die  adäquate  Vorstellung  unserer  Irrthümer  aufgefunden  habe. 
Hier  wünsche  ich  indess  von  Ihnen  zu  erfahren,  ob,  weil  es  ent- 
schieden ist,  dass  viele  auf  unendliche  Weisen  ausgedrückte  Dinge 
ihre  adäquate  Vorstellung  haben,  und  aus  jeder  adäquaten  Vor- 
stellung Alles  abgeleitet  werden  kann,   was  von  dem  Dinge  zu 
wissen  möglich  ist,  obwohl  es  leichter  aus  der  einen,  als  ans  der 
andern  Vorstellung  gewonnen  wird;  ob,  sage  ich,  es  ein  Mittel 
gebe,  wodurch  man  erkennt,  welche  vor  der  anderen  zu  gebrauchen 
ist    So  besteht  z.  B.  die  adäquate  Vorstellung  des  Kreises  in  der 
Gleichheit  der  Radien,  sie  besteht  aber  auch  in  unendlichen  ein- 
ander gleichen  Rechtecken,  die  durch  die  Abschnitte  zweier  Linien 
gemacht  sind,   und  so  hat  sie  noch  unendliche  Ausdrücke,   von 
denen  jeder  die  adäquate  Natur  des  Kreises  erklärt,  und  obgleich  man 
aus  einem  jeden  hievon  alles  Andere  ableiten  mag,  was  man  von 
dem  Kreise  wissen  kann,  so  geschieht  eben  diese  doch  viel  leichter 
aus  dem  einen,  als  aus  dem  andern.    So  wird  auch,  wer  die  ab- 
gewickelten Linien  (applicata)  der  Curven  betrachtet,   Vieles  ab- 
leiten, was  sich  auf  die  Dimension  der  letzteren  bezieht,  aber  mit 
grösserer  Leichtigkeit,  wenn  wir  die  Tangenten  betrachten  u.  s.  w. 
Hiemit  wollte  ich  Ihnen  anzeigen,  wie  weit  ich  in  dieser  Unter- 
suchung vorgeschritten  bin,  deren  Vollendung  oder  Berichtigung, 
wenn  ich  irgendwo  geirrt**  •  verlangten  Definition 

ich  erwarte.    Leben  Se'* 
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64.  Brief. 

Spinoza  an  ***. 

Hochgeehrtester  Herr! 

Zwischen  der  wahren  und  adäquaten  Vonteilung  er- 
kenne ich  keinen  andern  Unterschied  an,  als  dass  sieh  das  Wort 
„wahr"  blos  auf  die  Uebereinstimmung  der  Vorstellung  mit  ihrem 
Gegenstande  bezieht,  das  Wort  „adäquat"  aber  auf  die  Natur  der 
Vorstellung  an  sich  selber,  so  dass  es  eigentlich  keinen  Unter- 
schied zwischen  der  wahren  und  adäquaten  Vorstellung  giebt,  als 
nur  jene  äusserliche  Beziehung.  Um  nun  aber  zu  wissen,  aus 
welcher  von  den  vielen  Vorstellungen  eines  Dinges  alle  Eigen- 
schaften des  Subjekts  abgeleitet  werden  können,  achte  ich  blos 
auf  das  einzige,  dass  die  Vorstellung  oder  Definition  des  Dinges 
die  bewirkende  Ursache  ausdrücke.  Um  z.  R  die  Eigenschaften 
des  Kreises  aufzufinden,  untersuche  ich,  ob  ich  aus  dieser  Vor- 
stellung des  Kreises,  dass  er  nämlich  aus  unendlichen  Rechtecken 
besteht,  alle  seine  Eigenschaften  ableiten  kann,  ich  untersuche, 
sage  ich,  ob  diese  Vorstellung  die  bewirkende  Ursache  des  Kreises 
einsehliesst  Da  diess  nun  nicht  der  Fall  ist,  so  suche  ich  eine 
andere,  nämlich:  der  Kreis  ist  ein  Raum,  der  von  einer  Linie  be- 
schrieben wird,  wovon  der  eine  Punkt  fest,  und  der  andere  be- 
weglich ist;  da  diese  Definition  nun  die  bewirkende  Ursache  aus- 
drückt, so  weiss  ich,  dass  ich  alle  Eigenschaften  des  Kreises  da- 
von ableiten  kann  etc.  So  auch,  wenn  ich  Gott  als  das  höchst 
vollkommene  Wesen  definire,  so  werde  ich,  da  diese  Definition 
nicht  die  bewirkende  Ursache  ausdrückt  (denn  ich  meine  die  inner- 
liche und  äusserliche  bewirkende  Ursache)  nicht  alle  Eigenschaften 
Gottes  daraus  entnehmen  können,  aber  wohl,  wenn  ich  Gott  de- 
finire als  ein  Wesen  etc.    S.  Def.  6,  Th,  1  der  Ethik. 

Das  Andere,  nämlich  über  die  Bewegung,  und  was  die  Me- 
thode betrifft,  verspare  ich  übrigens,  da  ich  es  noch  nicht  gehörig 
niedergeschrieben  habe,  auf  eine  andere  Gelegenheit 

In  Betreff  dessen,  dass  Sie  sagen,  wer  die  entwickelten  Linien 
der  Curven  betrachtet,  der  werde  Vieles  ableiten,  was  sich  auf 
ihre  Dimension  bezieht,  aber  mit  grösserer  Leichtigkeit,  wenn  er 
die  Tangenten  betrachtet  u.  s.  w.,  so  glaube  ich  im  Gegentheü, 
daas  man,  wenn  man  die  Tangenten  betrachtet,  vieles  Andere 
schwieriger  ableitet,  als  wenn  man  ordnungsmässig  die  entwickel- 
ten Iinien  betrachtet,  und  unbedingt  behaupte  ich,  dass  man  aus 
SpiAOta.   IU  28 
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manchen  Eigenschaften  eines  Dinges  (bei  jeder  gegebenen  Vor- 
stellung) das  eine  leichter,  das  andere  schwieriger  linden  kann 
(was  doch  Alles  zur  Natur  dieses  Dinges  gehört);  aber  ich  glaube, 
dass  bloa  das  im  Auge  zu  behalten  sey,  doss  man  eine  solche 
Vorstellung  haben  muss,  wovon  man,  wie  oben  gesagt  worden 
ist,  Alles  ableiten  kann.  Denn  wenn  ich  alles  Mögliche  aus  einem 
Dinge  ableiten  will,  so  folgt  nothwendig,  dass  das  letzte  schwie- 
riger seyn  wird,  als  das  erste,  etc. 


65.  Bri«f. 

Schauer  an  Spinoza. 


Hochgeehrter  und  werthgeschätzter  Herr! 
Ich  müsste  mich  wegen  meines  bisherigen  beständigen  Schweigen? 
schämen  und  konnte  wegen  des  mir  von  Ihrer  Giftigkeit  unverdienter 
■nassen  bewiesenen  Wohlwollens  der  Undankbarkeit  beschuldigt  wer- 
den, wenn  ich  nicht  dächte,  dass  Ihre  grossmülhige  Gesinnung  mehr 
«um  Entschuldigen  als  zum  Anklagen  sich  neigte,  und  wenn  ich 
nicht  wilsste,  dass  dieselbe  zum  gemeinsamen  Beaten  der  Freunde 
so  ernstem  Nachdenken  sich  hingiebt,  duss  ohne  triftige  Ursache 
Sie  zu  stören,  uaebtbeilig  und  schädlich  sejn  muss.  Desshalb  also 
habe  ich  geschwiegen,  zufrieden,  durch  die  Freunde  inzwischen 
von  Direm  Wohlseyn  zu  vernehmen,  wünsche  aber  durch  Gegen- 
wärtiges anzuzeigen,  dass  auch  unser  hochgeehrter  Freund,  Herr 
Tschirnhaus,  mit  uns  in  England  sich  desselben  erfreut,  welcher 
mir  in  seinem  an  mich  gerichteten  Briefe  dreimal  auftrug,  Ihnen 
mit  seinem  ergebenen  Grusse  seine  höchste  Dieustwilligkeit  be- 
merkbar zu  machen,  indem  er  mich  wiederholt  ersuchte,  Ihnen 
die  Lösung  der  nachfolgend en  Schwierigkeiten  vorzuschlafen  und 
zugleich  die  gewünschte  Antwort  darauf  auszulüften,  nämlich,  ob 
es  Dinen  gefällig  wäre,  durch  irgend  einen  bindenden,  aber  nicht 
indireeten  Beweis  darzuthun,  dnss  wir  nicht  mehr  Attribute  Gottes 
erkennen  können  als  Deukcn  und  Ausdehnung,  ferner,  ob  dar- 
aus folge,  d»  '.nfi>.  die  aus  andern  Attributen  bestehen, 
hegreifen  können.  Woraus  folgen 
■  :!i  werden  müssen,  als  ee 
B,  als  die  Ausdehnung  unserer 
ie  Ausdehnung  der  Welt,  die 
er  dem  Denken    nur 


wiederum  l 

würde,  di 
Attribute  I 
Well    ■■ 

■ 
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Ausdehnung  begreifen,  so  würden  auch  die  Geschöpfe  jener  Welt 
nur  die  Attribute  und  das  Denken  ihrer  Welt  begreifen.  Da  zweitens 
der  Verstand  Gottes  sich  sowohl  durch  seine  Wesenheit,  als  durch 
sein  Daseyn  von  dem  unsrigen  unterscheidet,  so  wird  er  daher  mit 
dem  unsrigen  nichts  gemein  haben,  und  eben  desswegen  kann 
(nach  dem  3.  Lehrsatze  der  Ethik,  Tbl.  1)  der  Verstand  Gottes 
nicht  die  Ursache  des  unsrigen  seyn. 

Drittens  behaupten  Sie  in  der  Anmerkung  zu  Lehrsatz  10, 
Thl.  1  der  Ethik:  „Nichte  sey  in  der  Natur  deutlicher,  als  dass 
ein  jedes  Wesen  unter  einem  Attribut  begriffen  werden  müsse 
(was  ich  sehr  gut  verstehe),  und  dass,  je  mehr  Realität  oder  Sern 
es  besitzt,  desto  mehr  Attribute  ihm  zukommen.*4  Daraus  scheint 
zu  folgen,  dass  es  Wesen  giebt,  die  drei,  vier  oder  noch  mehr 
Attribute  besitzen,  wiewohl  man  aus  dem  Bewiesenen  schliessen 
könnte,  dass  ein  jedes  Wesen  nur  aus  zwei  Attributen  bestehe, 
nämlich  aus  einem  bestimmten  Attribute  Gottes  und  aus  der  Vor- 
stellung desselben  Attributes. 

Viertens  möchte  ich  gerne  Beispiele  yon  dem  haben,  was 
Gott  unmittelbar  hervorgebracht  hat  und  was  vermittelst  einer  un- 
endlichen Modifikation  hervorgebracht  wird.  Beispiele  erster  Art 
scheinen  mir  Denken  und  Ausdehnung,  letzterer  Art  hingegen  der 
Verstand  im  Denken,  die  Bewegung  in  der  Ausdehnung  zu  seyn. 

Diess  also  ist  es,  was  unser  obengenannter  Tschirnhaus  zu- 
gleich mit  mir  von  Ihnen  erläutert  zu  haben  wünscht,  wenn  etwa 
eine  geeignete  Müsse  es  zulässt;  übrigens  theilt  er  mir  mit,  dass 
die  Herren  Boyle  und  Oldenburg  vor  Ihnen  die  grösste  Hoch- 
achtung hegen,  die  er  selbst  ihnen  nicht  nur  nicht  genommen, 
sondern  durch  Gründe  befestigt  hat,  durch  deren  Geltendmachen 
sie  wiederum  nicht  nur  aufe  Würdigste  und  Günstigste  über  Sie 
denken,  sondern  auch  die  theologisch-politische  Abhandlung  aufs 
Höchste  schätzen,  wovon  er  Sie,  um  sich  danach  zu  richten  nicht  zu 
benachrichtigen  gewagt  hat  *,  fest  versichert,  dass  ich  zu  jeder  Dienst- 
willigkeit bereit  bin  und  bleibe,  als  meines  hochgeehrtesten  Herren 

ganz  ergebenster  Diener 

Amsterdam,  den  26.  Juli  1675.  G.  H.  Schaller. 

H.  v.  Gent  grüsst  Sie  zugleich  mit  J.  Rieuwerts  angelegentlich. 
An  B.  d.  Sp. 

im  Haag. 

1  Das  „fei«  des  lat  Textes  bei  von  Vloten  ist  hier  in  „fuit"  geändert 
worden,  wie  nöthig  su  sein  schien. 


65«  Brler. 

Schauer  an  Spinoza. 

Amsterdam,  den  14.  November  1876 
Hochgelehrter  und  hochgeehrter  Herr, 
Hochzu  verehren  der  Gönner! 
Ich  hoffe,  dase  Sie  meinen  letzten  Brief  zugleich  mit  dem 
Process  des  Unbekannten  richtig  erhalten  haben  und  sieh  zugleich 
noch  erwünschten  Wohlseyns  erfreuen,  wie  auch  ich.  Uebrigene 
hatte  ich  drei  Monate  lang  von  unserm  Tschiruhaus  keinen  Brief, 
daher  ich  trübe  Vermuthungen  hegte,  es  sey  ihm  auf  der  Reist 
von  England  nach  Frankreich  ein  Unglück  zugestossen ;  nachdem 
ich  ihn  aber  empfangen  habe,  rnuss  ich  voller  Freude  seiner  Wei- 
sung gemäss  ihn  Hinen  mittheilen  und  Ihnen  mit  meinem  ergeben- 
sten Gruss  anzeigen,  dass  er  gesund  nach  Paris  gekommen  ist, 
dort  den  Herrn  Huygena,  wie  wir  ihm  bemerklich  gemacht  hatten, 
angetroffen,  und  wie  er  sich  ihm  in  jeder  Weise  angeschlossen 
habe,  so  dass  er  von  ihm  hochgehalten  wird.  Er  hatte  erwähnt, 
dass  Sie  ihm  den  Umgang  desselben  (.Huygena)  empfohlen  hätten 
und  ihn  sehr  hoch  schützen,  was  demselben  sehr  gefallen  hat,  so 
dass  er  erwiederte,  dass  auch  er  in  gleicher  Weise  Ihre  Person 
hochhalte  und  schon  neulich  die  theologisch  politische  Abhandlung 
von  Ihnen  erhalten  habe,  die  dort  von  Vielen  hochgeschätzt  wird 
und  die  emsige  Nachfrage  nach  etwa  sonstigen  Schriften  des  Ver- 
fassers erweckt;  worauf  Herr  Tschirnhaus  geantwortet  hat,  daae 
ihm  ausser  der  Darstellung  des  ersten  und  zweiten  Theiles  der 
Cartesischen  Principien  keine  bekannt  seyen.  Uebrigeus  hat  er 
über  Sie  ausser  dem  Gesagten  nicht»  verlautbart,  daher  ex  hofft, 
dass  auch  diess  Ihnen  nicht  unlieb  seyn  werde.  Vor  Kurzem  hat 
Huygens  unsern  Tschirnhaus  zu  sich  rufen  lassen  und  ihm  mit- 
gelheilt,  dasa  Herr  Colbert  Jemand  suche,  der  seineu  Sohn  in  der 
Mathematik  unterrichten  solle;  diese  Stellung,  wenn  sie  ihm  zu- 
sage, wolle  er  ihm  verschaffen,  worauf  unser  Freund  sich  einige 
Bedenkzeit  ausbat  und  sich  dann  bereit  erklärt  hat.  Huygens 
kehrte  also  mit  der  Antwort  zurück,  dass  jener  Vorschlag  dem 
Herrn  Colbert  ausnehmend  gefallen  habe,  besonders  da  er  wegen 
seiner  Unkenntnis«  des  Französischen  gehalten  seyn  würde,  mit 
dessen  Sohn  lateinisch  zu  reden. 


487 


Auf  den  neulich  gemachten  Einwurf  antwortet  er,  dass  jene 
wenigen  Worte,  die  ich  auf  Ihre  Weisung  hingeschrieben  hatte, 
ihm  den  Sinn  besser  klar  gemacht  haben ,  und  dass  er  auch  schon 
dieselben  Gedanken  gehegt  habe  (da  ja  besonders  auf  diese  beiden 
Arten  eine  Erklärung  zulässig  ist) ;  dass  er  aber  derjenigen  gefolgt 
sey,  welche  neulieh  in  dem  Einwurf  enthalten  war,  hatten  fol- 
gende zwei  Punkte  bewirkt,  wovon  der  erste  ist,  dass  ihm  sonst 
die  Lehrsätze  5—7  des  «weiten  Buches  zu  widersprechen  schienen. 
Denn  in  dem  ersten  derselben  wird  festgesetzt,  dass  das  Vorge- 
stellte die  bewirkende  Ursache  der  Vorstellungen  sey,  was  doch 
durch  den  Beweis  des  spätem  wegen  des  angezogenen  vierten 
Axioms  des  ersten  Theiles  erhärtet  zu  werden  scheint-,  oder  ich 
mache,  was  vielmehr  meine  Ueberzeugung  ist,  die  Anwendung 
dieses  Axioms  nicht  richtig  nach  der  Absieht  des  Verfassers,  was 
ich  sehr  gern  von  ihm  selbst  vernähme,  wenn  seine  Geschäfte  es 
zulassen.  Der  zweite  Grund,  um  der  angegebenen  Erläuterung 
zu  folgen,  war,  dass  auf  diese  Weise  angenommen  wird,  das 
Attribut  des  Denkens  erstrecke  sich  viel  weiter  als  die  übrigen 
Attribute.  Da  aber  ein  jedes  der  Attribute  die  Wesenheit  Gottes 
ausmacht,  so  sehe  ich  wahrlich  nicht,  wie  diess  damit  nicht  streiten 
solle.  Das  wenigstens  will  ich  noch  dazu  sagen,  dass  wenn  ich 
andere  Köpfe  nach  dem  meinigen  beurtheilen  darf,  die  Lehrsätze 
sieben  und  acht  des  zweiten  Buches  sehr  schwer  werden  ver- 
standen werden,  und  zwar  desswegen,  weil  es  dem  Autor  beliebt 
hat  —  indem  ich  nicht  zweifle,  dass  sie  ihm  so  klar  erschienen 
sind  —  die  ihnen  beigefügten  Beweise  in  so  kurzen  und  nicht 
vollständigen  Erläuterungen  zusammenzufassen. 

Ausserdem  erzählt  er,  dass  er  in  Paris  einen  ausnehmend  ge- 
lehrten und  in  verschiedenen  Wissenschaften  gewiegten,  wie  auch 
von  den  gewöhnlichen  theologischen  Vorurtheilen  freien  Mann, 
Namens  Leibniz,  getroffen  habe,  mit  dem  er  eine  enge  Freund- 
schaft schloss,  da  der  Gegenstand  ist,  dass  er  mit  ihm  die  Ver- 
vollkommnung des  Ventandes  fortzusetzen  sich  bemüht,  ja  nichts 
für  besser  und  nützlicher  erachtet,  als  gerade  diess.  In  der  Moral, 
sagt  er,  sey  denelbe  so  wohl  geübt,  dass  er  ohne  irgend  einen 
Drang  der  Affecte  Mos  nach  der  Vorschrift  der  Vernunft  redet 
fotkfrr  Physik  und  besonders  in  der  Metaphysik  über  Gott  und 

l-J"ül  Jener  ferner  höchst  bewandert  seyn.    Endlich  schliesst 

denelbe  sey  durchaus  würdig,  dass  ihm  Ihre  Schriften 

Her  eingeholter  Erlaubniss  —  mitgetheilt  würden,  da 

dam  Verfasser  daraus  ein  grosser  Vortheil  er- 


wachsen  werde,  wie  er  weitläuflig  darzulegen  verspricht,  wem 
Ihnen  diesa  behagt;  wenn  aber  nicht,  so  möge  est  Ihnen  keinen 
Scrupel  machen,  dass  er  sie  nicht  dem  gegebenen  Versprechen 
gemäss  gebührend  verhehlen  werde,  wie  er  denn  auch  nicht  die 
geringste  Erwähnung  von  ihnen  gemacht  hat.  Ehen  derselbe 
Leibniz  hält  Ihre  theologisch-politische  Abhandlung  in  grossen 
Ehren,  Über  deren  Gegenstand  er  Ihnen,  wenn  Sie  eich  dessen 
erinnern,  einst  einen  Brief  geschrieben  hat.  Ich  möchte  Sie  also 
bitten,  wenn  keine  triftige  Ursache  dabei  ist,  diese  Ihrer  gross- 
müthigen  Gefälligkeit  gemäss  verstatten  zu  wollen,  aber  wenn  es 
geschehen  kann,  mir  so  bald  als  möglich  Ihren  Entschhu*  zu  er- 
öffnen, da  ich  nach  Empfang  Ihrer  Antwort  unserm  Tsehiratows 
werde  antworten  können,  was  ich  sehr  gern  Dienstag  Abend  thun 
möchte,  wenn  nicht  stärkere  Hindernisse  Sie  zwingen,  eine  Ver- 
zögerung zu  machen. 

Herr  Bresser,  aus  Cleve  zurückgekehrt,  hat  eine  grosse  Menge 
vaterländischen  Bieres  hiehergeschickt.  Ich  habe  ihn  gebeten, 
Ihnen  eine  halbe  Tonne  zukommen  zu  lassen,  was  er  mil  freund- 
sehafUiehem  Grusse  su  thun  versprochen  hat. 

Schliesslich  bitte  ich,  die  Härte  des  Styls  und  die  Flüchtigkeit 
der  Feder  zu  verzeihen  und  mir  aufzutragen,  Ihre  Weisung» m  m 
vollziehen,  um  eine  wirkliche  Gelegenheit  zu  haben,  mich  zu  be- 
weisen als 

meines  hochgeehrten  Herrn 

ganz  ergebensten  Diener 
G.  H.  Schaller. 


65"  Brief. 

Spinoza  au  Schauer. 


■challer. 

eund! 
empfangenen 


Hochgelehrter  Herr  und  hochzu verehrender  Freund! 
Es  war  mir  hocherfreulich,  aus  Ihrem  heute 
Briefe  zu  ersehen,  dass  Sie  sieb  wohl  befinden,  und  dass 
Tschimhaus  seine  Reise  nach  Frankreich  glücklich  vollbracht  hat 
In  den  Unterredungen,  die  er  mit,  Herrn  Huygens  über  mich  ge- 
habt hat,  hat  er  sich  meinem  Urtiieil  nach  gar  klug  benommen, 
und  ausserdem  freue  ich  mich  ausserordentlich,  dass  er  eine  M 
günstige   Gelegenheit  zu  dem  Zweck,   welchen  er  sich  vorgesetzt 
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hat,  gefunden  hat  Was  er  aber  im  vierten  Axiom  des  ersten  Theiles 
gefunden  hat,  wodurch  er  mit  dem  fünften  Lehrsatz  des  zweiten 
Theiles  im  Widerspruch  stehen,  soll,  sehe  ich  nicht,  denn  in  diesem 
Lehrsatz  wird  aufgestellt,  dass  die  Wesenheit  einer  jeden  Idee 
Gott,  sofern  er  als  ein  denkendes  Ding  betrachtet  wird,  zur  Ur- 
sache habe:  in  jenem  Axiom  aber,  dass  die  Erkenn tniss  oder  Idee 
der  Wirkung  von  der  Erkenntniss  oder  Idee  der  Ursache  abhänge. 
Um  aber  die  Wahrheit  zu  gestehen,  so  fasse  ich  den  Sinn  Ihres 
Briefes  in  dieser  Sache  nicht  hinUi^glifth  und  glaube,  dass  ent- 
weder in  Ihrem  Briefe  oder  in  seinem  Exemplar  ein  Fehler  aus 
fluchtiger  Schreibung  sey.  Denn  Sie  schreiben,  es  werde  im  fünften 
Lehrsatz  behauptet,  das  Vorgestellte  sey  die  bewirkende  Ursache 
der  Vorstellung,  da  doch  in  eben  diesem  Lehrsatz  diess  gerade 
ausdrücklich  verneint  wird,  und  daher,  glaube  ich  jetzt,  kommt 
alle  Verwirrung  her;  und  somit  würde  ich  vergeblich  versuchen, 
über  diesen  Gegenstand  jetzt  weitläufiger  zu  handeln ,  sondern  muss 
warten,  bis  Sie  mir  den  Sinn  desselben  klar  darlegen,  und  ich 
weiss,  ob  er  ein  hinlänglich  fehlerfreies  Exemplar  hat 

Den  Leibniz,  von  dem  Sie  schreiben,  glaube  ich  aus  Briefen 
zu  kennen,  aber  weaswegen  er,  der  in  Frankfurt  Rath  war,  nach 
Frankreich  gereist  ist,  weiss  ich  nicht  So  viel  ich  aus  seinen 
Briefen  vermuthen  konnte,  schien  er  mir  ein  Mann  freien  Geistes  und 
in  allem  Wissen  wohlbewandt  zu  seyn.  Jedoch  ihm  meine  Schrif- 
ten so  schnell  anzuvertrauen,  halte  ich  nicht  für  gerathen;  ich 
wünschte  vorher  zu  wissen,  was  er  in  Frankreich  treibt,  und  das 
Urtheil  unseres  Tschirnhaus  zu  hören,  nachdem  er  ihn  öfter  be- 
sucht und  seinen  Charakter  genauer  kennen  gelernt  hat  Uebrigens 
grüssen  Sie  diesen  unsern  Freund  in  meinem  Namen,  und  möge 
er,  wenn  ich  ihm  in  irgend  einer  Sache  dienen  kann,  mir,  was 
er  wolle,  auftragen,  so  wird  er  mich  ihm  zu  allen  Diensten  be- 
reitwilligst finden.  Zur  Ankunft  oder  Wiederkunft  unseres  hoch- 
zuverehrenden Freundes,  Herrn  Bresser,  wünsche  ich  Glück,  sage 
ferner  für  das  versprochene  Bier  den  besten  Dank  und  will  auch, 
wie  ich  kann,  mich  erkenntlich  zeigen.  Den  Prooess  Ihres  Ver- 
wandten endlich  habe  ich  noch  nicht  zu  probiren  versucht  und 
glaube  auch  nicht,  dass  ich  mich  ihn  zu  versuchen  werde  an- 
schicken können.  Denn  je  mehr  ich  die  Sache  selbst  überdenke, 
desto  mehr  bin  ich  überzeugt,  dass  sie  das  Gold  nicht  gemacht, 
sondern  nur  das*  Wenige,  das  im  Spiessglanze  steckte,  ausgeschie- 
den haben.  Doch  darüber  ein  andermal  weitläufiger,  jetzt  werde 
if)h  durch  den  Mangel  an  Zeit  abgehalten;  wenn  ich  inzwischen 
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Ihnen  in  irgend  einer  Sache  Hülfe  leisten  kann,  wohlan,  so  werden 
Sie  mich  immer  finden 

hochverehrter  Herr 

Haag,  den  18.  November  1675.  Ihren 

stete  freundschaftlich  ergebenen 
Herrn  und  bereitwilligen  Diener 

G.  H.  Schaller,  Med.  Dr.  B.  Despinoza. 

Koststeegh  im  gefütterten  Hut 

Amsterdam. 


66.  Brief. 

Spinoza  an  *  *  *. 


Hochgelehrter  Herr! 

Ich  freue  mich,  dass  sich  Ihnen  endlich  Gelegenheit  geboten 
hat,  mich  mit  Ihrem  Schreiben,  das  mir  stets  höchst  willkommen 

ist,  zu  erfreuen,  und  ich  bitte  Sie,  diess  häufig  zu  thun 

Ich  komme  nun  zu  Ihren  Zweifeln,  und  sage  in  Bezug  auf 
den  ersten,  dass  der  menschliche  Geist  Mos  das  erkennen  kann, 
was  die  Vorstellung  des  in  der  Wirklichkeit  ezistirenden  Körpers 
einschliesst,   oder  was  aus   eben   dieser  Vorstellung  geschlossen 
werden  kann.  Denn  die  Macht  eines  jeden  Dinges  wird  blos  durch 
seine  Wesenheit  bestimmt  (nach  Lehrsatz  7,  Tbl.  3  der  Ethik), 
.  die  Wesenheit  des  Geistes  besteht  aber  (nach  Lehrsatz  13,  Tbl.  2) 
;  blos  darin ,   dass  er  die  Vorstellung   eines  in  der  Wirklichkeit 
[  existirenden  Körpers  ist,  und  demnach  erstreckt  sich  die  Erkenntnisse 
I  kraft  des  Geistes  blos  auf  das,  was  diese  Vorstellung  des  Körpers 
i  in  sich  enthält,  oder  was  aus  ihr  folgt    Nun  schliesst  aber  diese 
I  Vorstellung  des  Körpers  keine  anderen  Attribute  Gottes  ein  und 
»drückt  keine  anderen  aus,  ab  Ausdehnung  und  Denken.    Denn 
der  Gegenstand  derselben,  nfimlich  dar  Körper,  hat  (nach  Lehr- 
satz 6,  Tbl.  2)  Gott  nur  Ursache.  ****»  er  unter  dem  Attribute 
der  Ausdehnung  und  nicht'*»!  fc-tfJJssr  einem  andern  be- 

trachtet wird,  und  so  sc  jÄta^tTU*  1)  diese  Vor- 

stellung des  Körpen  dfc  ^Bißi*  sich,  insofern  er 

blos  unter  dem  Attri*-'  IB*****1*6'  wird.     Diese 

Vorstellung  sodann,  i  Denkens  ist,  hat 

auch  (nach  demselh  sehe,  insofern  er 
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ein  denkendes  Wesen  ist,  und  nicht  insofern  er  unter  einem  andern 
Attribute  betrachtet  wird,  und  somit  schliesst  (nach  demselben 
Axiom)  die  Vorstellung  dieser  Vorstellung  die  Erkenntniss  Gottes 
ein,  insofern  er  unter  dem  Attribute  des  Denkens  und  nicht  unter 
einem  andern  betrachtet  wird.  Es  ergiebt  sich  also,  dass  der 
menschliche  Geist  oder  die  Vorstellung  des  menschlichen  Körpers 
ausser  diesen  zwei  keine  anderen  Attribute  Gottes  einschliesst  oder 
ausdrückt  Im  Uebrigen  kann  aus  diesen  zwei  Attributen  oder  i 
aus  ihren  Affectionen  kein  anderes  Attribut  Gottes  (nach  Lehr-  \ 
satz  10,  Tbl.  1)  geschlossen  oder  begriffen  werden.  Ich  ziehe 
also  den  Sdfiuss,  dass  der  menschliche  Geist  kein  anderes  Attribut  I 
Gottes  als  diese  erkennen  kann,  wie  ich  als  Satz  aufgestellt  habe. 
Ueber  Ihre  weitere  Frage,  ob  also  so  viel  Welten  aufgestellt  wer- 
den müssen,  als  es  Attribute  giebt,  sehen  Sie  Schot  zu  Lehrsatz  7, 
ThL  2  der  Ethik.  Dieser  Lehrsatz  könnte  ausserdem  leichter  be- 
wiesen werden,  wenn  man  die  Sache  Ins  aufs  Widersinnige  fort- 
führte, eine  Beweisart,  die  ich  gewöhnlich  vor  einer  andern  wähle, 
wenn  der  Satz  ein  negativer  ist,  weil  sie  mit  der  Natur  solcher 
mehr  übereinstimmt  Weil  Sie  aber  nur  einen  positiven  verlangen, 
gehe  ich  auf  die  andere  über,  ob  nämlich  etwas  in  Wesen  und 
Daseyn  Verschiedenes  von  einem  andern  hervorgebracht  werden 
kann,  denn  was  von  einander  so  verschieden  ist,  scheint  nichts 
mit  einander  gemein  zu  haben.  Da  aber  alles  Einzelne,  ausge- 
nommen das,  was  von  Acfanlichem  hervorgebracht  wird,  sowohl 
dem  Wesen  als  dem  Daseyn  nach  von  seiner  Ursache  verschieden 
ist,  so  sehe  ich  hier  keinen  Grund  zu  zweifeln. 

In  welchem  Sinne  ich  aber  das  meine,  dass  Gott  die  bewir- 
kende Ursache  sowohl  des  Wesens^  als  des  Daseyns  der  Dinge 
ist,  glaube  ich  in  der  Anmerk.  des  Folgesatzes  zu  Lehrsatz  25, 
TU.  1  der  Ethik  hinlänglich  erklärt  zu  haben. 

Das  Axiom  der  Anmerkung  zu  Lehrsatz  10,  ThL  1  bilden 
wir,  wie  ich  am  Schlüsse  dieser  Anmerkung  angedeutet  habe,  aus 
der  Vorstellung,  die  wir  von  dem  schlechthin  unendlichen  Wesen 
haben  und  sieht  daraus,  dass  es  Wesen  giebt  oder  geben  kann, 
die  drei,  vier  u.  s.  w.  Attribute  haben.  Die  Beispiele  endlich 
der  ersten  Gattung,  die  Sie  verlangen,  sind  im  Denken  dfir 
schlechthin  unendliche  Verstand:  in  der  Ausdehnung  die  Bewe- 

;  der  zweiten  Gattung:  die  Gestalt  des  ganzen 

Umvertgjns,  die,  obgleich  sie  auf  unendliche  Art  wechselt,  doch 
stets  dieselbe  bleibt  Siehe  Anmerkung  7  zu  Lehnsatz  voi  Lehr- 
satz 14,  Thetl  &  / 
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Hiemit,  mein  verehrt  esle-r  Herr,  glaube  ich  auf  Ihre  und  uo« 
Freundes  Einwürfe  geantwortet  zu  haben;  meinen  Bio  jedoch.  i!:i^: 
noch  ein  Bedenken  bleibt,  so  bitte  ich  Sie,  mir  es  gefälligst  an- 
zuzeigen, um  auch  diees,  wenn  ich  kann,  zu  heben.  J 
wohl  etc. 

Haag,  den  29.  Jnli  1675. 


Hochgeehrter  Herr! 
Ich  bitte  Sie  um  den  Beweis  Ihrer  Behauptung,  dass  i 
die  Seele  nicht  mehr  Attribute  Gottes  auffassen  könne,  al 
dehnurtg  und  Denken.  Wiewohl  ich  diess  deutlich 
scheint  mir  doch  das  Gegen  theil  aus  der  Anmerkung  zu  Lehrsatz  7. 
Theil  2  der  Ethik  abgeleitet  werden  zu  können,  viel/eicht  hup 
keinem  andern  Grund,  als  weil  ich  den  Sinn  dieser  Anmerkung 
nicht  richtig  genug  auffasse.  Ich  habe  mir  daher  vorgenommen, 
Ihnen  auseinanderzusetzen,  wie  ich  diesB  ableite,  indem  ich  Sie, 
hochgeehrter  Herr,  bitte,  mir,  wo  ich  Ihren  Sinn  nicht  recht  ver- 
stehe, mit  Ihrer  gewohnten  Freundlichkeit  zu  Hülfe  zu  kommen, 
Die  Sache  ist  aber  diese:  Wiewohl  ich  daraus  schliesse,  dass  die 
Welt  durchaus  einzig  sey,  so  ist  doch  ehen  hieraus  auch  nicht 
minder  klar,  dass  eben  dieselbe  durch  unendliche  An.; 
drückt  und  desswegen  eine  jede  einzelne  Sache  auf  unendlich' 
Arten  ausgedrückt  ist.  Daraus  scheint  zu  folgen ,  daas  jene  Mo- 
difikation, die  meinen  Geist  bildet,  und  jene  Modifikation,  die 
meinen  Körper  ausdrückt,  wiewohl  es  eine  und  dieselbe  Modifikti- 
tion  ist,  doch  in  unendlichen  Arten  ausgedrückt  ist,  in  einer  Weise 
durch  das  Denken,  in  einer  andern  durch  die  Ausdehnung,  in 
einer  dritten  durch  ein  mir  unbekanntes  Attribut  Gottes,  und  M 
fort  ins  Unendliche,  weil  es  unendliche  Attribute  Gottes  giebt,  und 
die  Ordnung  und  Verknüpfung  der  Modifikationen  in  Allen  (]».■■ 
selbe  zu  sej-n  scheint.  Daraus  entsteht  nun  die  Frage,  warum  der 
Geist,  der  eine  bestimmte  Modifikation  darstellt,  welche  Modifikation 
nicht,  blos  durch  Ausdehnung,  sondern  durch  unendliche  umlerv 
Modi  ausgedrückt  ist,  warum  er,  sage  ich,  nur  jene  durch  Aus- 
dehnung ausgedrückte  Modifikation  d.  h.  den  menschlichen  Körper 
und  keinen  andern  Ausdruck  durch  andere  Attribute  auffasst. 
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die  Zeit  gestattet  mir  nicht,  die  Sache  weiter  zu  verfolgen;  viel- 
leicht werden  alle  diese  Zweifel  durch  häufigeres  Nachdenken  ge- 
hoben werden. 

London,  den  12.  August  1675. 


68.  Brief. 

Spinoza  an  *  *  *. 


Hochgeehrter  Herr! 

Um  übrigens  auf  Ihren  Einwurf  zu  antworten,  sage  ich,  dass, 
wiewohl  ein  jedes  Ding  in  dem  unendlichen  Verstände  Gottes  auf 
unendliche  Arten  ausgedrückt  ist,  doch  jene  unendlichen  Vor- 
stellungen, wodurch  sie  ausgedruckt  wird,  nicht  einen  und  den- 
selben Geist  einer  besonderen  Sache  bilden  können,  sondern  un- 
endliche, da  keine  von  diesen  unendlichen  Vorstellungen  eine 
wechselseitige  Verknüpfung  haben,  wie  ich  in  derselben  Anmer- 
kung eu  Lehrsatz  7,  theil  2  der  Ethik  auseinandergesetzt  habe, 
und  wie  auch  aus  Lehrsatz  10,  Theil  1  hervorgeht  Schenken  Sie 
dieser  Sache  einige  Aufmerksamkeit,  so  werden  Sie  sehen,  dass 
alle  Schwierigkeit  wegfallt  u.  s.  w. 

Haag,  den  18.  August  1675. 


69.  Brief. 

***  an  Spinoza. 

Hochgeehrter  Herr! 

Vorerst  kann  ich  sehr  schwer  verstellen,  wie  das  Daseyn  der 
Kttapar,;  Ae  Bewegung  und  Gestalt  haben,  a  priori  bewiesen  wird} 
da  doch  in  der  Ausdehnung,  wenn  man  die  Sache  für  sich  be- 
trachtet, nichts  der  Art  vorkommt  Fürs  zweite  möchte  ich  gerne 
von  Ihnen  darüber  belehrt  werden,  wie  das  zu  verstehen  sey, 
dessen  Sie  in  dem  Briefe  Aber  das  Unendliche  mit  folgenden  Wor- 
ten erwähnen:    „Und  doch  schliessen  Sie  nicht,  dass  diese  wegen 
der  Thefle  jede  Zahl  übersteige. u  *    Denn  es  scheinen 
Tliat  alle  Mathematiker  bei  diesen  unendlichen  Grössen 
eweisen,  dass  die  Zahl  der  Theile  so  gross  sey,  dass 

*  Jft, M*  JH. 
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sie  jede  Zahlenbestimmung  übertreffen,  und  in  dem  daselbst  ange- 
führten Beispiele  von  zwei  Kreisen  scheinen  Sie  mir  nicht  das  dar- 
zuthun,  was  Sie  eigentlich  unternommen  hatten,  denn  Sie  zeigen 
daselbst  nur,  dass  Sie  eben  diess  nicht  aus  der  allzustarken  Grösse 
des  Zwischenraums  schliessen,  und  dass  wir  „kein  Maximum  und 
Minimum  davon  haben;"  aber  Sie  beweisen  nicht,  wie  Ihre  Absicht 
war,  dass  man  diess  nicht  aus  der  Menge  der  Theile  schliesst  u.  s.  w. 
2.  Mai  1675. 


70.  Brief. 

Spinoza  an  *  *  *. 

Hochgeehrter  Herr! 

Was  ich  in  meinem  Briefe  Ober  das  Unendliche  gesagt  habe, 
dass  sie  die  Unendlichkeit  der  Theile  nicht  aus  der  Menge  derselben 
schliessen,  geht  daraus  hervor,  dass,  wenn  sie  aus  der  Menge 
derselben  geschlossen  würde,  wir  nicht  eiue  grossere  Menge  der 
Theile  annehmen  könnten,  sondern  die  Menge  derselben  müsete 
grösser  sejn,  als  jede  gegebene  Menge,  was  falsch  ist;  denn  in 
dem  ganzen  Räume  zwischen  zwei  Kreisen,  die  verschiedene  Mittel- 
punkte haben,  nehmen  wir  eine  doppelt  grössere  Menge  von  Theilen 
an,  als  in  der  Hälfte  desselben;  und  doch  ist  die  Zahl  der  Theile, 
der  Hälfte  sowohl,  als  des  ganzen  Raumes  grösser,  als  jede  Zahlen- 
bezeichnung. Ferner  ist  es  nicht  nur  schwer,  wie  Sie  sagen,  son- 
dern ganz  unmöglich,  das  Dasevn  der  Körper  aus  der  Ausdehnung, 
wie  sie  Cartesius  auflaset,  nämlich  als  eine  ruhende  Masse,  jbu 
beweisen.  Denn  eine  ruhende  Materie  wird,  so  weit  es  an  ihr 
liegt,  in  ihrer  Ruhe  verharren  und  nur  durch  eine  stärkere  äussere 
Ursache  zur  Bewegung  angetrieben  werden;  eben  desswegen  habe 
ich  früher  ohne  Bedenken  behauptet,  dass  die  Cartesischen  Prin- 
cipien  der  natürlichen  Dinge  unnütz,  um  nicht  su  sagen  wtderauanig 
seyen. 

Haag,  den  5.  Mai  1676. 


71.  Brief. 

***  an  Spinoaa. 

Hochgelehrter  HerrL ,l> 
Wollen  Sie  mir  gefälligst  anzeigen'.  "wV 
Ausdehnung  nach  Ihren  Gedanken  die 
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a  priori  gezeigt  werden  könne,  da  Sie  die  Ansieht  des  Cartesrae 
anführen,  in  welcher  Gartesiua  behauptet,  er  könne  dieselbe  auf 
keine  andere  Weise  aus  der  Ausdehnung  ableiten,  als  unter  der 
Voraussetzung,  dass  durch  eine  von  Gott  erregte  Bewegung  diese 
in  der  Ausdehnung  bewirkt  worden  sey;  er  leitet  also  meiner 
Ansicht  nach  das  Daseyn  der  Körper  nicht  aus  einer  ruhenden 
Materie  ab,  Sie  mttssten  denn  etwa  die  Voraussetzung,  die  Gott 
als  Beweger  annimmt,  für  nichts  achten,  da  Sie  nicht  gezeigt 
haben,  wie  jenes  aus  der  Wesenheit  Gottes  a  priori  nothwendig 
folgen  müsse,  wovon  Cartesius,  der  es  beweisen  wollte,  glaubte, 
es  übersteige  die  menschliche  Fassungskraft.  Ich  ersuche  Sie  dess- 
wegen  darum,  wohl  wissend,  dass  Sie  andere  Gedanken  haben, 
wenn  nicht  etwa  ein  anderer  gewichtiger  Grund  obwaltet,  wess- 
halb  Sie  diese  bis  jetzt  noch  nicht  haben  veröffentlichen  wollen, 
und  wenn  das,  woran  ich  nicht  zweifle,  nicht  nöthig  gewesen 
wäre,  hätten  Sie  etwas  Derartiges  leise  angedeutet 

Seyen  Sie  aber  überzeugt,  dass,  mögen  Sie  mir  etwas  offen 
mittheilen  oder  verheimlichen,  doch  meine  Gesinnung  gegen  Sie 
unverändert  bleiben  wird. 

Die  Gründe  jedoch,  warum  ich  diese  epeciell  wünsche,  sind 
die,  weil  ich  in  der  Mathematik  immer  bemerkt  habe,  dass  wir 
aus  jeder  Sache,  an  sich  betrachtet,  <L  h.  aus  der  Definition  jeder 
Sache,  wenigstens  eine  einzige  Eigenschaft  ableiten  können,  dass 
aber,  wenn  wir  mehrere  Eigenschaften  suchen,  wir  die  definirte 
Sache  nothwendig  auf  Anderes  beziehen  müssen;  dann  gehen 
nämlich  aus  der  Verbindung  der  Definitionen  dieser  Sachen  neue 
Eigenschaften  hervor.  Z.  B.  wenn  ich  die  Peripherie  eines  Kreises 
allein  betrachte,  so  werde  ich  keinen  andern  Schluss  ziehen  können, 
als  dass  sie  rieh  überall  ähnlich  oder  gleichgestaltig  ist;  durch  diese 
Eigenschaft  unterscheidet  sie  sich  wesentlich  von  allen  andern 
krummen  Linien,  und  ich  werde  nie  andere  davon  ableiten  können. 
Wenn  ich  es  aber  auf  Anderes  beziehe,  nämlich  auf  die  vom 
Mittelpunkt  auslaufenden  Radien,  auf  zwei  oder  auch  mehrere  sich 
durchschneidende  Linien,  so  werde  ich  gewiss  mehr  Eigenschaften 
davon  ableiten,  können.  Diese  scheint  gewissermaseen  dem  16.  Lehr- 
mhk  H^er  Ethik  zu  widersprechen,  welcher  der  hauptsächliche  im 
j^jii^ÄÄ  Ihrer  Abhandlung  ist,  in  welchem  als  bekannt  ange- 
^^^■■öfc  ■*■"'    dias  aus  der  gegebenen  Definition  jeder  Sache 

Nriken  abgeleitet  werden  können,  was  mir  unmög- 
v*  wir  <Be  definirte  Sache  nicht  auf  Anderes  be- 
leb auch  nicht  einsehen,  auf  welche  Art 
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ihm  irgend  einem  Attribut,  filr  sich  betrachtet,  wie  2.  B.  1 
unendlichen  Ausdehnung,  eine  Mannigfaltigkeit  von  Körpern  ent- 
springen kann;  oder  wenn  Sie  glauben,  dass  diess  auch  nicht  aus 
einem  einzigen  für  sich  betrachtet  geschlossen  werden  könne,  sondern 
aus  allen  zusammengenommen,  so  bitte  ich  Sie,  mich  darüber  zu 
belehren,  und  wie  man  diess  m  versieben  hätte.    Leben  Sie  wohl! 


Paris,  den  33.  Juni  1676. 


Spinoza  an 


Hochgeehrter  Herr! 

Was  Ihre  Frage  betrifft,  ob  man  aus  dem  blossen  Begriff  der 
Ausdehnung  die  Mannigfaltigkeit  der  Dinge  a  priori  beweisen  kann, 
so  glaube  ich  die  Unmöglichkeit  schon  deutlich  genug  gezeigt  zu 
haben,  und  dass  darum  Carteaius  die  Materie  durch  Ausdehnung 
schlecht  definire,  indem  diese  durch  eiu  Attribut  erklärt  werden  müsse, 
das  ein  ewiges  und  unendliches  Wesen  ausdrückt.  Doch  darüber 
will  ich,  wenn  mir  das  Leben  bleibt,  deutlicher  mit  Unten  handeln; 
denn  bis  jetzt  konnte  ich  noch  nichts  darüber  methodisch  abfassen. 

Wenn  Sie  aber  noch  hinzusetzen,  dass  wir  aus  der  Definition 
einer  jeden  an  sieh  betrachteten  Sache  nur  eine  einzige  Eigenschaft 
ableiten  können,  so  findet  diess  vielleicht  bei  den  einfachsten  Dingen 
oder  Gedankendingen  (worunter  ich  auch  die  Figuren  begreife), 
nicht  aber  bei  realen  Dingen  Statt;  denn  daraus  allein,  dass  ich 
Gott  als  ein  Seyn  deßnire,  zu  dessen  Wesenheit  Daseyn  gehört, 
schliesse  ich  auch  auf  mehrere  Eigenschaften  desselben,  nämlich 
dass  er  nothwendig  da  ist,  dass  er  einzig,  unveränderlich,  unend- 
lich u.  s.  W.  ist;  uud  so  könnte  ich  noch  viele  andere  Beispiele 
anführen,  die  ich  gegenwärtig  übergehe.  Schliesslich  bitte  ich  Sie, 
sich  /.11  erkundigen,  ob  die  Abhandlung  von  Huet  (nämlich  die 
gegen  die  thcuIogiwch-iM.ililisehe  Abhandlung),  von  der  ich  Ihnen 
früher  schrieb,  schon  herausgekommen  ist,  uud  ob  Sie  mir  ein 
Exemplar  schicken  können;  sodann  ob  Sie  wissen,  welcher  Art 
das  ist,  was  man  '■■  Brechung  der  Lichtstrahlen 

entdeckt   bat  Ll      -,ein    geehrteater    H« 

und  bewahrer  ö!  1,  w. 
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73.  Brief. 

Albert  Bnrgh  an  Spinoza. 

Ich  versprach  Ihnen  bei  meiner  Abreise  aus  dem  Vaterlande 
zu  schreiben,  wenn  mir  auf  der  Reise  etwas  Merkwürdiges  begeg- 
nen würde.  Da  sich  mir  nun  eine  Gelegenheit  hiezu,  und  zwar 
von  höchster  Wichtigkeit,  geboten  hat,  so  erfülle  ich  meine  Ver- 
pflichtung und  zeige  Ihnen  an,  dass  ich  durch  die  unendliche  Barm- 
herzigkeit Gottes  in  die  katholische  Kirche  zurückgeführt  und  deren 
Mitglied  geworden  bin.  Wie  das  zugegangen  ist,  können  Sie  aus 
dem  Schreiben,  welches  ich  an  den  hochberühmten  und  hochge- 
lehrten Herrn  Dr.  Craenenus,  Professor  zu  Leyden,  gesandt  habe, 
näher  kennen  lernen;  und  ich  will  hieran  nur  kurz  beifügen,  was 
zu  Ihrem  Frommen  dient 

Je  mehr  ich  Sie  ehemals  wegen  der  Feinheit  und  Schärfe  Ihres 
Geistes  bewundert  habe,  um  so  mehr  beweine  und  beklage  ich  Sie 
jetzt;  denn  Sie,  bei  Ihrem  grossen  Genie,  bei  einem  von  Gott  mit  den 
herrlichsten  Gaben  ausgestatteten  Geiste,  Sie,  voll  Liebe,  ja  voD 
Leidenschaft  für  die  Wahrheit,  lassen  sich  von  jenem  elenden  und 
hochmüthigen  Fürsten  der  bösen  Geister  verführen  und  betrügen! 
Denn  was  ist  Ihre  ganze  Philosophie  Anderes,  als  reine  Täuschung 
und  Chimäre?  Und  doch  vertrauen  Sie  ihr  nicht  nur  die  Ruhe  Ihres 
Geistes  in  diesem  Leben,  sondern  auch  Ihr  ewiges  Seelenheil  an! 
Sehen  Sie,  auf  welch  elendem  Grund  Ihre  ganze  Sache  ruht! 
Sie  vermeinen,  die  wahre  Philosophie  endlich  gefunden  zu  haben. 
Wie  wissen  Sie,  dass  Ihre  Philosophie  die  beste  von  allen  ist,  die 
je  in  der  Welt  gelehrt  wurden,  jetzt  gelehrt  werden  oder  je  in 
Zukunft  werden  gelehrt  werden?  Haben  Sie,  um  des  Erdenkens 
künftiger  Philosophien  zu  geschweigen,  alle  jene,  sowohl  alte  wie 
neue  Philosophien  geprüft,  welche  hier  und  in  Indien  und  überall 
auf  dem  ganzen  Erdkreise  gelehrt  werden?  Und  wenn  Sie  sie  auch 
richtig  geprüft  haben-,  wie  wissen  Sie,  dass  Sie  die  beste  gewählt 
haben?  Sie  werden  sagen:  „Meine  Philosophie  ist  der  richtigen 
Vernunft  entsprechend,  die  anderen  sind  ihr  entgegen.u  Aber  alle 
andern  Philosophen,  Ihre  Schüler  ausgenommen,  sind  anderer 
Meinung,  als  Sie,  und  rühmen  mit  demselben  Rechte,  wie  Sie  von 
der  Ihrigen,  dasselbe  auch  von  sich  und  ihrer  Philosophie  und 
zeihen  Sie,  wie  Sie  jene,  der  Falschheit  und  des  Irrthums.  Es 
ist  also  offenbar,  dass  Sie,  damit  die  Wahrheit  Ihrer  Philosophie 
hervorleuchte,  Vernunftgründe  aufstellen  müssen,  welche  die  andern 
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Philosophen  nicht  auch  haben ,  sondern  die  nur  alle» 

angewendet  werden  können,  oder  man  muss  gestehen,   daas  Ihre 

Philosophie  eben  so  unbestimmt  und  possenhaft  ist,  als  die  andern  auch. 

Doch  ich  beschränke  mich  jetzt  auf  Ihr  Buch,  dem  Sie  jenen 
gottlosen  Titel  gegeben  haben;  und  indem  ich  Ihre  Philosophie  mir 
Ihrer  Theologie  vermenge,  wie  Sie  sie  in  der  Thal  ja  selbst  ver- 
mengen, obwohl  Sie  mit  teuflischer  List  zu  behaupten  vorgeben, 
dass  die  eine  von  der  andern  getrennt  aey  und  verschiedene  Prin- 
cipieu  habe,  so  fahre  ich  also  fort: 

Bie  werden  also  vielleicht  sagen:  „Andere  haben  die  heilige 
Schrift  nicht  so  oft  gelesen,  als  ich,  und  aus  eben  dieser  ueiti 
Schrift,  deren  Anerkennung  als  Autorität  die  Verschiedenheit 
Christen  und  der  übrigen  Völker  der  ganzen  Welt  ausmacht, 
weise  ich  meine  Sülze.  Aber  wie?  Indem  ich  die  klaren  Stellen 
des  Testes  auf  die  dunkleren  anwende,  erkläre  ich  die  heilige 
Schrift,  und  aus  dieser  meiner  Auslegung  stelle  ich  meine  Lehr- 
sätze zusammen  oder  bestätige  ich  das,  was  ich  schon  vorher  in 
meinem  Gehirn  zusammengesch weiset  habe."  Aber  ich  beschwöre 
Sie,  ernstlich  zu  überlegen,  was  Sie  sagen.  Wie  wissen  Sie  denn. 
dass  Sie  jene  genannte  Anwendung  richtig  machen,  und  dass  dann 
jene  richtig  gemachte  Anwendung  zur  Auslegung  der  heiligen 
Schrift  zureichend  Ut,  und  Sie  so  die  Auslegung  eben  dieser  hei- 
ligen Schrift  richtig  anstellen?  besonders  da  die  Katholiken  sagen 
und  es  durchaus  wahr  ist,  dass  das  ganze  Wort  Gottes  nicht 
schriftlich  überliefert  sey,  und  so  die  heilige  Schrift  nicht  durch 
die  heilige  Schrift  allein  erklart  werden  könne,  ich  sage  nicht  von 
einem  einzigen  Menschen,  sondern  nicht  einmal  von  der  Kirche 
selbst,  die  allein  der  Ausleger  der  heiligen  Schrift  ist.  Denn  man 
muss  auch  die  apostolischen  Ueberlieli-rtmgeu  zu  Rath  ziehen,  was 
aus  der  heiligen  Schrift  selbst  und  aus  dem  Zeugnisse  der  heiligen 
Vater  bewiesen  wird,  und  auch  ebensowohl  mit  der  richtigen  Ver- 
nunft, als  der  Erfahrung  übereinstimmt  Und  da  nun  bIbo  Ihr 
Prineip  durchaus  falsch  ist  und  zum  Verderben  führt,  wo  wird 
Ihre  ganze  Lehre  bleiben,  die  auf  solchen  falschen  Grund  gtstuttl 
und  aufgebaut  ist? 

Darum  also,  wenn  Sie  an  den  gekreuzigten  Christus  glauben, 
erkennen  Sie  Ihre  verruchte  Ketzerei;  bekehren  Sie  sich  von  der 
Verkehrtheit  Ihrer  Natur  und  vereinigen  Sie  sich  wieder  mit  der 
Kirche ! 

Denn  wie  beweisen  Sie  Ihre  Sache  anders,  als  es  alle  Ketzer, 
die  je  aus  der  Kirche  Gottes  ausgetreten  sind,  jetzt  noch  ausl 
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oder  zukünftig  noch  austreten  werden,  gethan  haben,  thun  oder 
noch  thun  werden?  Denn  Alle  bedienen  sich  desselben  Principe 
wie  Sie,  nämlich  der  heiligen  Schrift  allein,  um  ihre  Lehrsätze 
zusammen  zu  schweissen  und  zu  begründen. 

Es  darf  Ihnen  auch  nicht  schmeicheln,  dass  etwa  die  Calvinisten, 
die  man  auch  Reformirte  nennt,  oder  die  Lutheraner,  Mennoniten, 
Socinianer  u.  s.  w.,  Ihre  Lehre  nicht  verwerfen  können;  denn  Alle 
diese  sind,  wie  schon  gesagt,  eben  so  elend  wie  Sie  und  sitzen 
wie  Sie  im  Schatten  des  Todes. 

Wenn  Sie  aber  nicht  an  Christus  glauben,  sind  Sie  elender, 
als  ich  es  aussprechen  kann.  Doch  das  Mittel  dagegen  ist  leicht: 
bekehren  Sie  sich  von  Ihren  Sünden,  indem  Sie  die  verderbliche 
Anmas8ung  Ihrer  unseligen  und  unsinnigen  Vernunftschlüsse  aner- 
kennen. Sie  glauben  nicht  an  Christus,  warum?  Sie  werden  sagen: 
„weil  die  Lehre  und  das  Leben  Christi  mit  meinen  Principien, 
sowie  die  Lehre  der  Christen  von  Christus  selbst  mit  meiner  Lehre 
durchaus  nicht  übereinstimmt u  Aber  wiederum  sage  ich,  dann 
wagen  Sie  sich  grösser  zu  dünken,  als  alle  Jene,  die  je  in  dem 
Staate  oder  in  der  Kirche  Gottes  aufgestanden  sind,  als  die  unzäh- 
ligen heiligen  Patriarchen,  Propheten,  Apostel,  Märtyrer,  Kirchen- 
lehrer, Bekenner  und  Jungfrauen,  ja  in  Ihrer  Gotteslästerung 
grösser  als  der  Herr  Jesus  Christus  selbst?  Sind  Sie  denn  allein 
in  Lehre,  Lebensweise  und  in  Allem  vorzüglicher  als  jene?  Sie, 
ein  armseliges  Menschlein,  ein  niedriges  Erdenwürmlein,  ja  Staub, 
der  Würmer  Speise,  Sie  wollen  mit  unaussprechlicher  Gottesläste- 
rung sich  über  die  fleischgewordene  unendliche  Weisheit  des  ewigen 
Vaters  zu  stellen  unternehmen  ?  Sie  allein  wollen  sich  selbst  weiser 
und  grösser  dünken,  als  alle  Jene,  die  je  vom  Anfang  der  Welt 
an  in  der  Kirche  Gottes  waren,  und  an  den  kommenden  oder 
schon  gekommenen  Christus  geglaubt  haben  oder  noch  glauben? 
Auf  welchen  Grund  stützt  sich  diese  Ihre  verwegene,  unsinnige, 
beklagens-  und  fluchwürdige  Anmassung? 

Sie  leugnen,  dass  Christus,  des  lebendigen  Gottes  Sohn,  das 
Wort  der  ewigen  Weisheit  des  Vaters,  sich  im  Fleische  geoffen- 
bart und  für  das  Menschengeschlecht  gelitten  habe  und  gekreuzigt 
worden  sey.  Warum?  Weil  Alles  diess  Ihren  Principien  nicht 
ttftpaoht;  aber  ausserdem,  was  schon  bewiesen  ist,  dass  Sie  keine 
*Wfei*tt  Mindern  Wache,  leichtfertige,  widersinnige  Principien  haben, 

noch  mehr,  nämlich,  dass,  wenn  Sie  sich  auch  auf 

iiützten  and  auf  denselben  Ihr  ganzes  Gebäude 

Alles  das,  was  in  der  Welt  ist,  geschehen 
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ist  oder  geschieht,  durch  dieselben  um  nichts  mehr  erklären  küunteu. 
und  dass  Sie,  wenn  etwas  eben  diesen  Principien  zu  widerstreiten 
scheint,  nicht  keck  behaupten  dürften,  es  Hey  desshalb  in  der  Thal 
unmöglich  oder  falsch.  Denn  es  giebt  sehr  viele,  ja  unzählige 
Dinge,  die  Sie,  wenn  es  in  Dingen  der  Natur  etwas  Gewisses  zu 
erkennen  giebt,  doch  durchaus  nicht  werden  erklären  können;  ja 
nicht  einmal  einen  vorkommenden  Widerspruch  solcher  Erschei- 
nungen werden  Sie  mit  Ihren  Erklärungen  der  übrigen,  welche 
Sie  für  unbestreitbar  halten ,  beseitigen.  Durchaus  keine  von  den- 
jenigen Erscheinungen  werden  Sie  durch  Ihre  Prinzipien  erklären, 
welche  bei  Zaubereien  und  Beschwörungen  durch  das  blosse  Aus- 
sprechen gewisser  Worte  oder  durch  das  einfache  Tragen  jener 
oder  in  jeder  beliebigen  Materie  ausgedrückter  Schriftzeiehen  be- 
wirkt werden,  und  eben  so  wenig  auch  eine  von  jenen  Staunens- 
werthen  Erscheinungen  der  von  Geistern  Besessenen,  und  von 
welchen  Erscheinungen  allen  ich  selbst,  verschiedene  Beispiele  ge- 
sehen und  von  dergleichen  unzähligen  die  sichersten  Zeugnisse 
»ehr  vieler  höchst  glaubwürdiger,  wie  aus  ei  nein  Munde  redender 
Personen  vernommen  habe.  Was  werden  Sie  von  den  Wesen- 
heiten aller  Dinge  urthcilen  können,  auch  /.«gegeben,  dass  einige 
Vorstellungen,  die  Sie  im  Geiste  haben,  mit  den  Wesenheiten  jener 
Dinge,  deren  Vorstellungen  adäquat  sind,  übereinstimmen?  Wie 
können  ja  niemals  sicher  seyn,  ob  die  Vorstellungen  aller  erschaffe- 
nen Dinge  auf  natürliche  Weise  sich  im  menschliehen  Geiste 
befinden,  oder  ob  viele,  wenn  nicht  alle,  in  demselben  erzeugt 
werden  können  und  wirklich  erzeugt  werden  von  äusseren  Objekten, 
und  auch  mit  Hülfe  guter  oder  böser  Geister  und  der  milx-str^it 
baren  göttlichen  Offenbarung.  Wie  können  Sie  also,  ohne  die 
Zeugnisse  anderer  Menschen  und  die  Erfahrung  von  den  Dingen 
zu  Käthe  zu  ziehen  (um  jetzt  nicht  von  der  Unterwerfung  Ihres 
Urtheils  unter  die  göttliche  Allmacht  zu  sprechen),  nach  Ihren 
Principien  genau  defiuiren  und  als  sicher  feststellen  das  Dascyn 
oder  thatsächliche  Niehtdaseyn,  Möglichkeit  oder  Untnöglichkeil 
des  Daseyns  dieser  z.  B.  folgender  Dinge  (dass  dieselben  nämlich 
in  der  Natur  thatsächiieh  vorhanden  oder  nicht  vorhanden  sind, 
vorhanden  seyn  können  oder  nicht  vorhanden  seyn  können),  als  da 
ist  die  Wünschelruthe  zur  Entdeckung  der  Metalle  und  unterirdi- 
scher Wasser;  der  Stein  der  Weisen;  die  Kralr.  der  Worte  und 
Schriftzeichen ;  die  Erscheinungen  verschiedener,  sowohl  guter  al« 
böser  Geister  und  deren  Macht,  Wissen  und  Beschäftigung;  die 
Darstellung   von  Pflanzen    und    Blumen   in   einer   Glasglocke    nach 


ihrer  Verbrennung;  die  Sirenen;  die  Kobolde,  die  eich  der  Sage 
nach  Afters  in  Bergwerken  zeigen;  die  Antipathien  und  Sympathien 
unzähliger  Dinge;  die  Undurchdringlichkeit  des  menschlichen  Kör- 
pers u.  s.  w.?  Gar  uichU  von  allem  dem  Gesagten,  mein  Philosoph, 
werden  Sie  bestimmen  können,  und  wenn  Sie  sich  durch  einen 
noch  tausendmal  feineren  und  schärferen  Geist  auszeichneten,  als 
Sie  besitzen;  und  wenn  Sie  Ihrem  Verstände  allein  in  Beurtheilung 
dieser  und  ähnlicher  Dinge  vertrauen,  so  denken  Sie  jetzt  gewiss 
auch  in  derBell>en  Weise  über  jene  Dinge,  wovon  Sie  keine  Kennt- 
nisa  und  Erfahrung  haben,  und  die  Sie  desshalb  für  unmöglich 
halten;  in  der  That  aber  sollten  sie  Ihnen  nur  so  lang  ungewiBs 
scheinen,  bis  Sie  durch  das  Zeugniss  mögliehst  vieler  glaubwür- 
diger Zeugen  überwiesen  wären,  sowie,  wie  ich  mir  denke,  Julius 
Cäsar  geurtheilt  haben  würde,  wenn  ihm  Einer  gesagt  hatte,  es 
kann  ein  Pulver  bereitet  und  in  späteren  Jahrhunderten  allgemein 
werden,  dessen  Kraft  so  wirksam  seyn  wird,  dass  es  Burgen, 
ganze  Städte,  ja  selbst  Berge  in  die  Luft  sprengt,  und  das,  in 
irgend  einen  Raum  eingeschlossen,  nach  seiner  Entzündung  sich 
auf  wunderbare  Weise  plötzlich  ausdehnend,  Alles,  was  seiner 
Wirkung  entgegensteht,  zerschmettert.  Denn  dieses  hätte  Julius 
Cäsar  auf  keine  Weise  geglaubt,  sondern  den  Menschen  aus  vollem 
Halse  ausgelacht.,  der  ihm  etwas  einreden  wollte,  was  seinem 
Urtheile,  seiner  Erfahrung  und  seiner  ausserordentlichen  Kriegs- 
kunde  so  widersprechend  war! 

Doch  kehren  wir  auf  unsern  Weg  zurück:  Wenn  Sie  also 
dae  Vi.irhergesngte  nicht  erkennen  noch  beurtheilen  können,  was 
werden  Sie,  von  teuflischem  Hoch muthe  aufgeblasener,  armseliger 
Mensch,  über  die  furchtbaren  Mysterien  des  Lebens  und  Leidens 
Christi  frech  urtheilen,  die  selbst  katholische  Lehrer ftr  unbegreif- 
lich erklären?  Was  wollen  Sie  ferner  rasen,  wenn  Sie  über  die 
unzähligen  Wunder  und  Zeichen  thöricht  und  albern  schwätzen, 
welche  nach  Christus  von  seineu  Aposteln  und  Jüngern,  und  dann 
vuu  einigen  tausend  Heiligen  «um  Zeugniss  und  zur  Bestätigung  der 
Wahrheit  des  katholischen  Glaubens  durch  die  allmächtige  Kraft 
Gottes  verrichtet  worden  sind  und  durch  dieselbe  allmächtige 
Barmherzigkeit  und  Güte  Gottes  auch  jetet  in  unsern  Tagen  zahl- 
los auf  dem  ganzen  Erdkreise  geschehen?  Und  wenn  Sie  diesen 
Dingen  nicht  widersprechen  können,  wie  Sic  es  gewiss  nimmermehr 
können,  wus  sträuben  Sie  wich  weiter  dagegen?  Reichen  Sie  die 
Hund  dur,  und  bekehren  Sie  sich  von  Ihren  irrthümern  und  Sünden, 
hüllen  Sie  .sich  in  Demuth  und  werden  Sie  ein  neuer  Mensch! 
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Lassen  Sie  uns  jedoch  übcrdiess  zur  Wahrli'.-il  da 
wie  Sie  fürwahr  die  Grundlage  der  christlichen  Religion  ist,  über- 
gehen. Wie  können  Sie  es  bei  gehöriger  Aufmerksam  keil  mgen, 
die  Ueberzeugungs  kraft  der  Uebei-ciusUmmung  au  vieler  Myriaden 
Menschen  zu  leugnen,  von  denen  einige  Tauseude  durch  ihre  Ge- 
lehrsamkeit, Bildung,  wahre  und  hohe  Gediegenheit  und  Voll- 
kommenheit ihres  Wandels  Sie  meilenweit  übertroffen  habeu  und 
übertreffen,  und  die  Alle  einstimmig  und  mit  einem  Munde  be- 
kennen, dass  Christus,  der  fleisch  gewordene  Sohn  des  lebendigen 
Gottes,  gelitten  habe,  gekreuzigt  und  gestorben  sey  für  die  Sua- 
den des  Menschengeschlecht!*,  duss  er  auferstanden  und  verklärt 
worden  sey  und  im  Himmel  mit  dem  ewigen  Vater  in  der  Einheit 
des  heiligen  Geistes  als  Gott  herrsche,  und  noch  anderes  hieher 
Gehöriges;  dass  eben  von  dem  Herrn  Jesus  Christus  und  in  seinem 
Namen  nachher  von  den  Aposteln  und  den  anderen  Heiligen  durch 
die  göttliche  und  allmächtige  Kraft  unzählige  Wunder  in  der  Kirche 
Gottes  geschehen  sind,  die  nicht  nur  die  menschliche  Fassungs- 
kraft übersteigen ,  sondern  auch  dem  gewöhnlichen  Sinne  wider- 
streiten (wovon  bis  auf  den  heutigen  Tilg  unzählige  handgreifliche 
Anzeichen  und  weit  und  breit  über  den  Erdkreis  verstreute  Merk 
male  vorhanden  sind)  und  noch  geschehen  ?  Oder  dürfte  ich  nicht 
eben  so  leugnen,  dass  die  alten  Römer  je  in  der  Welt  gewesen, 
und  dass  der  Imperator  Juüub  Cäsar  die  Freiheit  der  Republik 
unterdrückt  und  ihre  Regierung  in  eine  Monarchie  umgewandelt 
habe?  indem  ich  mich  nämlich  um  so  viele  Jedem  in  die  Augen 
springende  Denkmäler  nichts  kümmerte,  die  uns  die  Zeit  neu 
iler  Miicht  der  Römer  übrig  liess,  im  Widerspruche  mit  dem 
Zeuguiss  jeuer  sehr  gewichtigen  Schriftsteller,  die  ehnmls  die 
Geschichte  der  römischen  Republik  und  Monarchie  geschrieben, 
worin  sie  besondere  sehr  viel  über  Julius  Cflsai  erfühlen;  im 
Widerspruche  mit  dem  Urtheil  so  vieler  tausend  Menschen,  die 
die  genannten  Denkmäler  entweder  selbst  gesehen  oder  ihnen  (dn 
Unzählige  ihr  Dascyn  bestätigen)  ebenso  wie  den  genannten  Ge- 
schichten je  Glauben  beigemessen  haben  und  auch  noch  beimessen; 
könnte  ich  auf  dieser  Grundlage  nicht,  weil  ich  es  nämlich  in  der 
vergangenen  Nacht  geträumt  hätte,  behaupten,  die  Denkmäler. 
die  noch  von  den  Römern  vorhanden  sind,  seyen  keine  wirklichen 
Dinge,  sondern  reine  Täuschungen,  und  ebenso  sey  auch  das.  wms 
man  von  den  Römern  sagt,  dem  gleich,  was  die  sogenannten 
Romane  von  dein  Aniadis  von  Gallien  und  ähnlichen  Helden  Kin- 
disches erzählen,    und   so   sey    Julius   Cäsar  entweder   nie  in 
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ng  einer  Seele  von  ihr,    unter  welchem  Vorwande 
v,  ohne  damit  in  die  ewige  Vejdammniss  zu  verfallen, 
■u,  wenn  sie  vor  dem  Tode  sich  wieder  bussfertig  mit 
t   hat,  woraus  sich  ergiebt,  dass  alle  Ketzereien  aus 
:>  rften  siud,  während  sie,  stets  sich  gleichbleibend  und 
'  h  fest,  als  auf  dem  Felsen  auferbaut,  verharrt.   Die 
Verbreitung,   mit   der   sie   sich   über  die  ganze 
,„r  sichtbar  ausbreitet;  was  von  keiner  andern  schis- 
-risuhen  oder  heidnischen  Genossenschaft,  so  wie 
politischen  Regierung  oder  philosophischen  Lehre 
kann,   wie  auch  keine   der  genannten  Eigen- 
lüschen  Kirche  irgend   einer  andern  Genossen- 
er zukommen  kann.    Endlich  die  Dauer  bis 
'"eil,  deren  sie  der  Weg,  die  Wahrheit  und 
sichert  hat,  and  welche  die  Erfahrung  aller 
«'ii,  die  ihr  ebenso  von  demselben  Christus 
-i   verheissen  und  gegeben  sind,  ebenfalls 

•s,  dass  die  wunderbare  Ordnung,  mit  der 

■']  solchem  Umfange,  geleitet  und  regiert 

a  sie  ganz  besonders  von  der  Vorsehung 

ihre   Verwaltung  vom  heiligen  Geiste 

'  ixt  und  geleitet  wird;  sowie  die  Har- 

iikju  dieses  Universums  wahrnimmt, 

t  .  i  -Hhheit  und  Vorsehung  Gottes  anzeigt, 

,n>ch  erhält   Denn  in  keiner  andern 

.„  .in  solche  Ordnung,   so  schön  und 


diu  Ankui.it  f  : 
Teslomtni."  w:  ■ 
selber,  dem  Sohn 
von  den  Aposteln 
worden  ist,  von  Münrn 
.ii.cl.   iill.     '  I 


id  d.'rt'j  .Hin««  die  Katholiken,  ausserdem  dass 
die.  (ktuvon  noch  heute  viele  vorhanden 
•<Jicti   habe  und   kenne)  eiu 
1'i.n    geführt  und  durch 
Namen  Jesu 
!i    ■     .-;es  Tages 
uii   dem  ichlech- 
iuI  {en  Leben 

i.,ij  i>4lkommcner 
,'  tir  sich  fltr 
.'in  lAibtiim 
DUud'  i  die  schul- 
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wachs  nahm,  und  dass  auf  diese  Weise  die  Kirche  ChriBti  übt 
den  ganzen  Erdkreis  verbreitet  ward,  und  endlich  nach  Bekehrung 
des  romischen  Kaisers  selber  und  der  Könige  un>l  Fürsten  Europa'» 
zur  christlichen  Religion  die  kirchliche  Hierarchie  zu  jener  Unge- 
heuern Macht  auwuchs,  wie  man  sie  noch  heute  bewundern  kann: 
und  dass  Alles  diess  durch  Liehe,  Sanftmuth,  Geduld,  Vertrauen 
auf  Gott  und  durch  die  übrigen  christlichen  Tugenden  (nicht  riunh 
Waflenlärm,  durch  die  Gewalt  zahlreicher  Heere  und  durch  I 
der  Verwüstungen,  wie  die  weltlichen  Fürsten  ihre  Gebiete  e 
tern)  vollbracht  wurde,  wobei  die  Pforten  der  Höllen  nichts  i 
mochten  gegen  die  Kirche,  wie  Christus  ihr  verheiesen  bat 
wägen  Sie  hier  auch  die  schreckliche  und  unaussprechlich  si 
Strafe,  wodurch  die  Judeu  zur  niedersten  Stufe  des  Elends  v 
Ungemachs  herabged rückt  worden  sind,  weil  sie  die  Urheber 
Kreuzigung  Christi  gewesen.  Durchlaufen,  erwägen  und  über- 
denken Sie  die  Geschichte  aller  Zeiten,  und  Sie  werden  Anden, 
dass  in  keiner  andern  Genossenschaft  auch  nicht  im  Traume  sich 
etwas  Aehnliehes  ereignet  hat. 

Bemerken  Sie  viertens,  dass  folgende  Eigenschaften  im  Wesen 
der  katholischen  Kirche  liegen  und  in  der  That  unzertrennlich  von 
ihr  sind,  niimlieh:  ihr  Alter,  vermöge  dessen  sie,  au  die  Stelle 
der  jüdischen  Religion  getreten,  die  damals  wahr  war,  von  ihrem 
Anfang  von  Christus  au,  16'/j  Jahrhunderle  zahlt,  und  bei  welchem 
sie  eine  niemals  unterbrochene  lieihenfolge  ihrer  Hirten  fortführt, 
und  durch  welches  es  kommt,  dass  sie  allein  die  heiligen  und  gött- 
lichen Bücher  rein  und  unverdorben  nebst  der  Tradition  des  un- 
geschriebenen göttlichen  Wortes  eben  so  sicher  und  unbefleckt 
besitzt.  Die  Uuveränderlichkei t,  mit  der  ihre  Lehre  und  die 
Handhabung  der  Sakramente,  wie  sie  von  Christus  selber  und  den 
Aposteln  eingesetzt  ist,  unverletzt  und  wie  es  sich  gehört  in  voller 
Kraft  erhalten  wird.  Die  Unfehlbarkeit,  mit  der  sie  Alles  zum 
Glauben  Gehörige  mit  der  höchsten  Autorität,  Sicherheit  und  Wahr- 
heit nach  der  Gewalt,  die  ihr  zu  diesem  Ende  von  Christus  gei- 
geben ist,  und  nach  der  Leitung  des  heiligen  Geistes,  dessen  Braut 
die  Kirche  ist,  bestimmt  und  entscheidet.  Die  Unumgestalt barkeit, 
deren  sie  bekanntlich  niemals  entbehrt,  da  sie  nicht  verderbt  i 
getäuscht  werden  oder  tauschen  kann.  Die  Einheit,  mit  i 
alle  ihre  Mitglieder  dasselbe  glauben,  in  Bezug  auf  den  ( 
dasselbe  lehren,  einen  und  denselben  Altar  und  alle  Sakrt 
gemeinsam  haben  und  endlich  mit  gegeiisi;iti»em  Gelmrsn 
ein  und  dasselbe  Endziel  hiuurbeilen.     Die  Unmöglichkeit 
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Lossagung  einer  Seele  von  ihr,  unter  welchem  Vorwande 
es  auch  sey,  ohne  damit  in  die  ewige  Verdammnis«  zu  verfallen,, 
ausgenommen,  wenn  sie  vor  dem  Tode  sich  wieder  bussfertig  mit 
ihr  vereinigt  hat,  woraus  sieh  ergiebt,  dass  alle  Kettereien  aus 
ihr  herausgetreten  sind,  während  sie,  stets  sich  gleichbleibend  und 
unerschütterlich  fest,  als  auf  dem  Felsen  auferbaut,  verharrt.  Die 
ungeheure  Verbreitung,  mit  der  sie  sieh  über  die  ganze 
Welt,  und  zwar  achtbar  ausbreitet;  was  von  keiner  andern  schis- 
matischen, ketzerischen  oder  heidnischen  Genossenschaft,  so  wie 
auch  von  keiner  politischen  Regierung  oder  philosophischen  Lehre 
behauptet  wenden  kann,  wie  auch  keine  der  genannten  Eigen* 
schaften  der  katholischen  Kirche  irgend  einer  andern  Genossen- 
schaft ankommt  oder  zukommen  kann.  Endlieh  die  Dauer  bis 
zum  Ende  der  Welt,  deren  sie  der  Weg,  die  Wahrheit  und 
das  Leben  selbst  versichert  hat,  und  welche  die  Erfahrung  aller 
genannten  Eigenschaften,  die  ihr  ebenso  von  demselben  Christus 
durch  den  heiligen  Geist  verheissen  und  gegeben  sind,  ebenfalls 
offenbar  beweist 

Erwigen  Sie  fünftens,  dass  die  wunderbare  Ordnung,  mit  der 
die  Kirche,  ein  Körper  von  solchem  Umfange,  geleitet  und  regiert 
wird,  offenbar  anzeigt,  dass  sie  ganz  besonders  von  der  Vorsehung 
Gottes  abhängt,  und  dass  ihre  Verwaltung  vom  heiligen  Geiste 
wunderbar  geordnet,  beschützt  and  geleitet  wird;  sowie  die  Har- 
monie, die  man.  in  allen  Dingen  dieses  Universums  wahrnimmt, 
die  unendliche  Allmacht,  Weisheit  und  Vorsehung  Gottes  anzeigt, 
die  Alles  geschaffen  hat  und  noch  erhält  Denn  in  keiner  andern 
Genossenschaft  erhalt  sieh  eine  solche  Ordnung,  so  schön  und 
streng  und  ohne  Unterbrechung. 

Bedenken  Sie  sechatens,  dass  die  Katholiken,  ausserdem  dass 
Unzählige  beiderlei  Geschlechts  (wovon  noch  heute  viele  vorhanden 
sind  und  wovon  ich  einige  selbst  gesehen  habe  und  kenne)  ein 
bewundernswürdiges  und  hochheiliges  Leben  geführt  und  durch 
die  allmächtige  Kraft  Gottes  im  anbetungswürdigen  Namen  Jesu 
Christi  viele.  Wunder  gethan  haben,  und  noch  heutiges  Tages 
plötzliche  Bekehrungen  sehr  vieler  Menschen  von  dem  schlech- 
testen zu  einem  brnsfiuin  wahrhaft  christlichen  und  heiligen  Leben 
geschehen,,.  dassaj^,jnj^aammt,  je  heiliger  und  vollkommener 
sie  Miiiil  ^tj|b  yn|  äii  Am  HF  (Rad  und  um  so  mehr  sich  für 
unwürd^^hi^i  ~    |m  ^ines  heiligeren  Lebens 

zuerkenne»;  ^  l  Sflnder  die  schul- 

dige 4*hta  prtJ>ewahren, 
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ihre  eigene  Bosheit  beichten,  sich  ihrer  Laster  und  Un Vollkommen- 
heiten anklagen,  von  ihnen  befreit  und  so  besser  zu  werden  wün- 
schen, so  dass  man  sagen  kann,  dass  der  vollkommenste  Häre- 
tiker oder  Philosoph,  der  je  gewesen  ist,  kaum  dem  unvollkom- 
mensten Katholiken  gleich  geachtet  zu  werden  verdient  Hieraus 
ergiebt  sich  und  folgt  aufs  Offenbarste,  dass  die  katholische  Lehre 
die  weiseste  und  auch  an  Tiefe  bewundernswürdig  ist,  mit  einem 
Worte,  dass  sie  alle  übrigen  Lehren  dieser  Welt  übertrifft,  da 
sie  die  Menschen  besser  als  die  anderen  aus  irgend  einer  andern 
Genossenschaft  macht  und  ihnen  den  sichern  Weg  zur  Erlangung 
der  Seelenruhe  in  diesem  Leben  und  des  ewigen  Heils  nach  dem- 
selben lehrt  und  angiebt 

Siebentens  erwägen  Sie  ernstlich  das  öffentliche  Bekenntniss 
vieler  im  Widerspruche  verhärteter  Häretiker  und  der  bedeutend- 
sten Philosophen,  dass  sie  nämlich,  nachdem  sie  den  katholischen 
Olanben  angenommen,  endlich  eingesehen  und  erkannt  haben,  dass 
sie  früher  elend,  blind,  unwissend,  ja  Thoren  und  Wahnsinnige 
waren,   während  sie   von  Stolz  geschwellt  und   von  Anmassung 
aufgebläht,  sich  fälschlich  einredeten,  dass  sie  durch  die  Vollkommen- 
heit ihrer  Lehre,  ihrer  Bildung  und  ihres  Lebens  weit  über  die  andern 
erhaben   seyen;    und  von   denen   einige  nachher    den   heiligsten 
Lebenswandel   geführt  und    die   Erinnerung   unzähliger   Wunder 
hinterlassen  haben;  andere  dem  Martyrthum  muthig  und  mit  dem 
höchsten  Jubel  entgegen   gegangen;   einige  auch,  worunter  der 
heilige  Augustinus,  die  scharfsinnigsten,  tiefe  ten,  weisesten  und  so- 
mit nützlichsten  Lehrer,  ja  gleichsam  Säulen  der  Kirche  gewor- 
den sind. 

Und  blicken  Sie  endlich  zuletzt  auf  das  höchst  klägliche  und 
ruhelose  Leben  der  Atheisten,  obgleich  sie  manchmal  grosse  Hei- 
terkeit der  Seele  zur  Schau  tragen  und  sich  den  Anschein  geben 
wollen,  als  ob  sie  vergnügt  und  mit  dem  höchsten  innern  Seelen- 
frieden dahin  lebten:  vor  Allem  aber  betrachten  Sie  ihren  höchst 
unglücklichen  und  schauderhaften  Tod,  wovon  ich  selber  einige 
Beispiele  gesehen  und  von  vielen,  ja  unzähligen  aus  den  Berichten 
Anderer  und  aus  der  Geschichte  ebenso  sichere  Kunde  habe.  Und 
lernen  Sie  an  dem  Beispiele  dieser  bei  Zeiten  weise  werden. 

Und  so  sehen  Sie,  oder  ich  hoffe  wenigstens,  dass  Sie  es 
sehen,  wie  unbesonnen  Sie  sich  selber  Ihren  Hirngespinsten  Ober- 
lassen (denn  wenn,  wie  es  ganz  gewiss  ist,  Christus  der  wahre 
Gott  und  Mensch  zugleich  ist,  betrachten  Sie,  wohin  Sie  gelangt 
sind ;  denn  wenn  Sie  in  Ihren  verabscheuungswürdigen  IiiUiftiutoht 
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und  schweren  8ünden  verharren,  was  dürfen  Sie  anders  erwarten 
als  die  ewige  Verdammnis«?  wie  schrecklich  diess  ist,  mögen  Sie 
selber  Oberlegen),  Sie  sehen,  wie  wenig  Grund  Sie  haben,  die 
ganze  Welt  ausser  Ihren  elenden  Verehrern  zu  verlachen,  wie 
thörieht  stolz  und  aulgeblasen  Sie  werden  in  dem  Gedanken  an  die 
Vorzüge  Ihres  Geistes  und  in  der  Bewunderung  Ihrer  durchaus 
eiteln,  ja  durchaus  falschen  und  gottlosen  Lehre;  wie  schmählich 
Sie  sich  selbst  elender  als  die  Thiere  selbst  machen,  indem  Sie 
sich  selbst  die  Willensfreiheit  benehmen,  welche  Sie  doch  in  der 
That  an  sich  erfahren  und  anerkennen  müssen,  um  so  sich  selbst 
zum  Besten  haben  zu  können,  indem  Sie  denken,  Ihre  Erfindungen 
seyen  des  höchsten  Lobes,  ja  der  genauesten  Nachahmung  würdig. 

Wenn  Sie  (was  ich  nicht  denken  mag)  nicht  wollen,  dass 
Gott  oder  Ihr  Nächster  sich  Ihrer  erbarme,  erbarmen  Sie  sich 
selbst  doch  Ihres  eignen  Elends,  mit  welchem  Sie  sich  selbst  noch 
elender  zu  machen  suchen,  als  Sie  jetzt  sind,  oder  wenigstens 
elender,  ab  Sie  seyn  werden,  wenn  Sie  so  fortfahren. 

Gehen  Sie  in  sich,  8ie  Philosoph,  erkennen  Sie  Ihre  weise 
Thorheit  und  Ihre  wahnsinnige  Weisheit;  aus  einem  Stolzen  wer- 
den Sie  ein  Demüthiger,  und  Sie  werden  geheilt  seyn.  Beten  Sie 
Christus  an  in  der  hochheiligen  Dreieinigkeit,  dass  er  sich  gnftdig 
Ihres  Elends  erbarme,  und  er  wird  Sie  aufnehmen.  Lesen  Sie  die 
heiligen  Väter  und  die  Kirchenlehrer,  und  sie  werden  Sie  in  dem 
unterweisen,  was  Sie  thun  müssen,  damit  Sie  nicht  untergehen, 
sondern  das  ewige  Leben  erlangen.  Ziehen  Sie  Katholiken  zu 
Käthe,  die  in  ihrem  Glauben  tief  gelehrt  sind  und  ein  rechtschaffe- 
nes Leben  führen,  und  sie  werden  Ihnen  Vieles  sagen,  was  Sie 
nie  gewusst,  und  worüber  Sie  staunen  werden. 

Ich  meinerseits  habe  Ihnen  diesen  Brief  in  wahrhaft  christ- 
licher Absicht  geschrieben,  damit  Sie  erstlich  die  Liebe  erkennen, 
die  ich  gegen  Sie  habe,  obgleich  Sie  ein  Heide  sind,  und  dann,  um 
Sie  zu  bitten,  nicht  darin  fortzufahren,  auch  Andere  zu  verdrehen. 

loh  schHesse  also  folgendennassen:  Gott  will  Ihre  Seele  der 
ewigen  Verdammnis»  entreissen,  wenn  nur  Sie  wollen.  Stehen  Sie 
nicht  an,  dem  Herrn  in  gehorchen,  der  Sie  so  oft  durch  Andere 
gerufen  hat,  jetzt  wieder  und  vielleicht  cum  letzten  Male  durch 
mich  ruft,  der  ich  diese  Gnade  von  der  unaussprechlichen  Barm- 
herzigkeit Gott«  wgn»  triaagt  habe  und  sie  Ihnen  von  ganzer  Seele 
wünsche.   W)  aii-  denn  wenn  Sie  jetzt  nicht  den 

Ruf  Gottes  ll  i  Zorn  wider  Sie  entbrennen, 

und  Sie  ätt  Modlkben  Barmherzigkeit 
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verlassen  und  das  bejamwemswerthe  Opfer  Her  göttlichen  Gl 
tigkeit  zu  werden,  die  Alles  in  ihrem  Zorne  verzehrt;  das  mögt 
der  allmächtige  Gott  zur  grossem  Ehre  seines  Namens  muH  zum 
Heile  Ihrer  Seele,  so  wie  auch  zum  heilbringenden  und  nachzu- 
ahmenden Beispiele  Ihrer  vielen  höchst  unglücklichen  Götzendiener 
verhüten,  durch  unseru  Herrn  und  Heiland  Jesus  Christus,  der 
mit  dem  ewigen  Vater  lebt  und  herrscht  in  der  Etilheit  des  hat- 
ligen  Geistes,  Gott  als  GoU  von  Ewigkeit  /.u  Ewigkeit  Ami 
Florenz,  den  3.  Sept.  1675. 


74.  Brief. 

Spinoza  an  Albert  Bnrgi. 


eji. 


Was  ich  auf  die  Berichte  Anderer  hin  kaum  hatte  glauben 
können,  habe  ich  nun  aus  Ihrem  Briefe  ersehen,  das»  Sie  nämlich 
nicht  blos  ein  Mitglied  der  römischen  Kirche  geworden  sind,  wie 
Sie  sagen,  sondern  dass  Sie  auch  der  heftigste  Vorkampfer  der- 
selben sind  und  schon  zu  »ertluchen  und  gegen  Ihre  Gegner  un- 
gestüm zu  wiifhcu  gelernt  haben,  loh  hatte  mir  vorgenommen. 
nichts  darauf  zu  antworten,  in  der  Gewissheit,  dass  Sie  nicht 
sowohl  Verstand  als  Zeit  brauchen,  um  sich  selbst  und  den  Ihrigen 
wiedergewonnen  zu  werden,  anderer  Gründe  jetzt  nicht  au  ge- 
denken, die  Sie  ehedem  billigten,  als  wir  von  Stenon  (in  dessen 
Fussslapfen  Sie  jetzt  treten)  sprachen;  aber  einige  Freunde,  die, 
wie  ich,  von  Jhren  vortrefflichen  Anlagen  viel  gehofft  hatten, 
baten  mich  dringend,  die  Freu  udespfli  cht  nicht  zu  unterlassen, 
und  mehr  an  das  zu  denken,  was  Sie  vor  kurzem  waren,  als  was 
Sie  jetzt  sind  u.  a.  dgl.;  hiedurch  bin  ich  bewogen  worden,  Ihnen 
dieses  Wenige  iu  schreiben,  indem  ich  Sie  inständige  | 
mit  Ruhe  lesen  zu  wollen. 

Ich  werde  hier  nicht,  wie  die  Gegner  der  rötniflcherj  Kirche 
zu  thun  pflegen,  die  Laster  der  Priester  und  Pauste  herzählen, 
um  Sie  von  ihnen  abwendig  zu  machen,  denn  diese  pflegen  oft 
aus  böser  und  niedriger  Leidenschaft  und  mehr  zur  Aufreizung  als 
zur  Belehrung  angeführt  zu  werden.  Ja,  ich  will  Ihnen  sogar 
zugehen,  dass  es  in  der  römischen  Kirche  mehr  Männer  von  grosser 
Gelehrsamkeit  und  von  rechtschaffenem  Lebenswandel  giebt,  alu 
in  jeder  andern  christlichen  Kirche,  denn  da  die  Anzahl  der  Mit- 
glieder dieser  Kirche  grösser  ist,  so  lindet  man  auch  mehr  S 
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von  jedem  Schlage  darin.  Das  werden  Sie  jedoch  durchaus  nicht 
leugnen  können,  wenn  Sie  nicht  etwa  mit  der  Vernunft  auch  da» 
Gedächtnis  verloren  haben,  dass  es  .in  jeder  Kirche  mehrere  höchst 
ehrenwerthe  Männer  giebt,  die  Gott  durch  Gerechtigkeit  und 
Menschenliebe  verehren,  denn  mehrere  dieser  Art  kennen  wir 
unter  den  Lutheranern,  Reform  irten,  Mennoniten  und  Enthusiasten, 
und,  um  Anderer  nicht  zu  gedenken,  Sie  kennen  Ihre  Eltern,  die 
zur  Zeit  des  Herzogs  Alba  mit  unveränderter  Standhaftigkeit  und 
Freiheit  der  Seele  Qualen  aller  Art  für  ihre  Religion  erduldeten. 
Und  hienach  müssen  Sie  zugeben,  dass  die  Heiligkeit  des  Lebens 
der  römischen  Kirche  nicht  allein  eigen,  sondern  allen  gemeinsam 
ist  Und  weil  wir  (um  mit  dem  Apostel  Johannes  1.  Brief  Kapitel  4 
Vers  13  zu  reden)  dadurch  wissen,  dass  wir  in  Gott  bleiben,  und 
Gott  in  uns  bleibt,  so  folgt,  dass  Alles,  was  die  römische  Kirche 
von  anderen  unterscheidet,  durchaus  überflüssig  und  folglich  aus 
blossem  Aberglauben  eingesetzt  ist  Denn  Gerechtigkeit  und  Liebe 
ist,  wie  ich  mit  Johannes  gesagt  habe,  das  einzige  und  sicherste 
Zeichen  des  wahren  katholischen  Glaubens  und  die  Frucht  des 
wahren  heiligen  Geistes,  und  überall,  wo  sich  diese  finden,  da  ist 
Christus  wahrhaftig,  und  überall,  wo  sie  fehlen,  fehlt  Christus. 
Denn  durch  den  Geist  Christi  allein  können  wir  zur  Gerechtigkeits- 
und Menschenliebe  geführt  werden.  Wenn  Sie  diess  recht  hätten 
bei  sich  erwägen  wollen,  hätten  Sie  sieh  nicht  zu  Grunde  gerichtet 
und  Ihre  Eltern,  die  Ihr  Geschick  nun  schmerzlich  beweinen,  nicht 
in  herben  Kummer  versetzt 

Doch  ich  kehre  zu  Ihrem  Briefe  zurück,  worin  Sie  mich  zuerst 
beweinen,  dass  ich  mich  vom  Fürsten  der  bösen  Geister  verführen 
lasse.  Aber  sejen  Sie  nur  gutes  Muths,  und  kommen  Sie  zu  sich 
selber  zurück.  Da  Sie  noch  Ihres  Geistes  mächtig  waren,  beteten 
Sie,  wenn  ich  nicht  irre,  den  unendlichen  Gott  an,  durch  dessen 
Kraft  schlechthin  Alles  geschieht  und  erhalten  wird,  und  nun  träu- 
men Sie  von  einem  Gott  feindlichen  Geisterfürsten,  der  wider  den 
Willen  Gottes  die  meisten  Menschen  (denn  die  Guten  sind  selten) 
verführt  und  betrügt,  die  Gott  desswegen  diesem  Lehrmeister  der 
Missethaten  zu  ewigen  Qualen  überliefert  Das  duldet  also  die  gött- 
liche Gerechtigkeit ,  dass  der  Teufel  die  Menschen  ungestraft  betrügt, 
aber  das  durchaus  nicht,  dass  die  Menschen,  die  so  jämmerlich 
vom  Teufel  selbst  betrogen  und  verführt  sind,  ungestraft  bleiben? 

Und  dieser  Widersinn  wäre  doch  noch  zu  ertragen,  wenn  Sie 

den  ewigen  und  unendlichen  Gott  anbeteten,  und  nicht  jenen,  den 

utiüon  in  der  Stadt  Tienen,  wie  die  Niederländer  sie  nennen, 


ungestraft  den  Pferden  zu  fressen  gab.  Und  Sie  Armer  beweinen 
mich?  Sie  nennen  meine  Philosophie,  die  Sie  nie  gesehen  habeu, 
eine  Chimäre?  O  Sie  geistesberaubter  Jüngling,  Wer  t»t  BSe  n 
bezaubert,  dass  Sie  jenes  höchste  und  ewige  Wesen  zu  verschlingen 
und  in  den  Eingeweiden  m  haben  glauben? 

Sie  seheinen  jedoch  die  Vernunft  gebrauchen  zu  willen  und 
fragen  mich:  „wie  ich  wisse,  dass  meine  Philosophie  die  beste  TOB 
allen  sey,  die  je  in  der  Welt  gelehrt  worden  sind,  noch  jetzt 
gelehrt  werden  oder  je  zukünftig  werden  gelehrt  werden?*  Mi 
könnle  Ihnen  diese  Frage  gewiss  mit  weit  grösserem  Rechte  tm- 
legen,  denn  ich  masse  mir  nicht  an,  die  beste  Philosophie  erfunden 
ku  haben,  sondern  ich  weiss,  dass  ich  die  wahre  kenne.  Wem 
Sie  mich  aber  fragen,  wie  ich  das  weiss,  so  antworte  ich.  eben 
B».  wie  sie  wissen,  dass  die  drei  Winkel  eines  Dreiecks  zweien 
rechten  gleich  sind,  und  Niemand,  wer  ein  gesundes  Gehirn  hat 
und  nicht  unreine  Geister  träumt,  die  uns  falsche,  den  wahren 
iihiilicbe  Vorstellungen  eingeben,  wird  leugnen,  daea  diess  genüge. 
Denn  das  Wahre  zeigt  sich  selbst,  und  das  Falsche  an. 

Sie  aber,  der  Sie  sich  amnassen,  endlich  die  beste  Religion 
oder  vielmehr  die  besten  Männer  gefunden  zu  haben,  denen  Sie 
Ihre  Leichtgläubigkeit  hingegeben  haben:  „wie  wissen  Sie,  da» 
diess  die  besten  unter  allen  sind,  die  andere  Religionen  gelehrt 
haben,  noch  lehren  und  in  Zukunft  lehren  werden?  Haben  Sj<_- 
alle  Religionen  geprüft,  die  alten  sowohl  als  die  neuen,  die  hier 
und  in  Indien  und  überall  auf  dem  ganzen  Erdkreis  gelehrt  Martha 
Und  wenn  Sie  sie  auch  gehörig  geprüft,  wie  wissen  .Sie,  dass  Sic 
die  beste  gewählt  haben,  da  Sie  ja  keinen  Grund  für  Ihren  Glau- 
ben angeben  können.  Doch  Sie  werden  sagen,  Sie  beruhigen  sich 
bei  dem  innern  Zeugniss  des  Gotteegeistea,  die  übrigen  Menschen 
aber  werden  von  dem  Fürsten  der  bösen  Geister  verführt  unil 
betrogen;  das  sagen  aber  Alle,  die  ausserhalb  der  römischen  Kirche 
stehen,  mit  eben  demselben  Rechte  von  ihrer  Kirche,  wie  Sie  ron 
der  Ihrigen.  Was  Sie  aber  von  der  allgemeinen  Uebereinstiinmim^ 
der  Myriaden  von  Menschen  und  von  der  ununterbrochenen  Nach- 
folge in  der  Kirche  etc.  sagen,  das  ist  genau  dasselbe  ulte  Lis<1 
der  Pharisäer.  Denn  diese  fuhren  mit  nicht  geringerer  Zuversicht, 
wie  die  Kömischkatholischeu,  Myriaden  von  Zeugen  auf,  die  mit 
gleicher  Hartnäckigkeit,  wie  die  Zeugen  der  Römischen,  Dinge,  die 
sie  vom  Hörensagen  kennen,  als  selbst  erfahrene  heriehtao;  -n 
führen  ferner  noch  ihren  Stammbaum  bis  auf  Adam  zurtlck  und 
,  dass  ihre  Kirche,   trobt  des 
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feindseligen  Hasses  der  Heiden  und  Christen  bis  auf  diesen  Tag 
fortgepflanzt,  unbeweglich  und  fest  bestehe;  sie  haben  von  Allen 
am  meisten  das  Alterthum  für  sich,  sie  rufen  einstimmig,  dass  sie 
die  Traditionen  von  Oott  selber  empfangen  haben,  und  dass  sie 
allein  das  geschriebene  und  nichtgeschriebene  Wort  Gottes  bewah- 
ren. Niemand  kann  leugnen,  dass  alle  Ketzereien  von  ihnen  aus- 
gegangen, dass  sie  selber  aber  Jahrtausende  lang  ohne  Zwang 
irgend  einer  Staatsmacht  blos  durch  die  Kraft  des  Aberglaubens 
wirksam  geblieben  sind.  Die  Wunder,  die  sie  erzählen,  können 
tausend  Redselige  müde  machen.  Doch  womit  sie  sich  am  meisten 
brüsten,  ist,  dass  sie  weit  mehr  Märtyrer  zählen  als  irgend  eine 
andere  Nation,  und  dass  sie  die  Zahl  derer  täglich  vermehren,  die 
für  den  Glauben,  zu  dem  sie  sich  bekennen,  mit  ganz  besonderer 
Seelenstärke  gelitten  haben,  und  das  nicht  lügenhaft;  denn  ich 
selbst  kannte  unter  anderen  einen  sogenannten  gläubigen  Juden, 
der  mitten  in  den  Flammen,  als  man  ihn  schon  todt  glaubte,  den 
Psalm,  der  mit  den  Worten  anfangt:  „Dir  o  Gott  befehl  ich 
meinen  Geist"  zu  singen  begann  und  mitten  im  Gesänge  sein  Leben 
aushauchte! 

Die  Ordnung  der  römischen  Kirche,  die  Sie  so  sehr  loben, 
ist,  ich  gestehe  es,  politisch  und  für  sehr  Viele  einträglich;  ich 
möchte  auch  glauben,  dass,  um  das  Volk  zu  betrügen  und  die 
Gemüther  der  Menschen  einzuschränken,  nichts  Besseres  als  sie 
wäre,  wenn  es  nicht  die  Ordnung  der  mohamedanischen  Kirche 
gäbe,  die  sie  noch  weit  übertrin%h  Kenn  seit  der  Zeit,  dass  dieser 
Aberglaube  begonnen  hat,  ist  kein  Schisma  in  ihrer  Kirche  ent- 
standen. 

Wenn  Sie  also  die  Rechnung  gehörig  machen,  so  werden  Sie 
sehen,  dass  blos  das,  was  Sie  an  dritter  Stelle  bemerken,  für  die 
Christen  spricht,  dass  nämlich  ungelehrte  und  geringe  Menschen 
fast  den  ganzen  Erdkreis  zum  Glauben  an  Christus  haben  bekehren 
können;  aber  dieser  Grund  steht  Allen,  die  sich  zum  Namen  Christi 
bekennen  und  nicht  blos  der  römischen  Kirche  zur  Seite. 

Gesetzt  aber  auch,  alle  Gründe,  die  Sie  anführen,  gälten  blos 
der  römischen  Kirche.  Glauben  Sie  denn  damit  die  Autorität  dieser 
Kirche  mathematisch  zu  beweisen?  Da  diess  nicht  im  Geringsten 
der  Fall  ist,  warum  verlangen  Sie  also,  ich  solle  glauben,  meine 
Beweise  seyen  vom  Fürsten  der  bösen  Geister,  die  Ihrigen  aber 
von  Gott  eingegeben,  zumal  da  ich  sehe,  und  Ihr  Brief  deutlich 
ausspricht,  dass  Sie  nicht  sowohl  aus  Liebe  zu  Gott,  als  aus  Furcht 
vor  der  Hölle,  dieser  einzigen  Ursache  des  Aberglaubens,  ein  Knecht 
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dieser  Kirche  geworden  sind?  Ist  das  Ihre  Demuth,  dass  Sie  sich 
selber  nichts,  sondern  Mos  Anderen  glauben,  die  von  den  Meisten 
verworfen  werden?  Oder  zeihen  Sie  mich  der  Anmassung  und  des 
Stolzes,  weil  ich  die  Vernunft  gebrauche  und  auf  dieses  wahre 
Wort  Gottes  midi  verlasse,  das  im  Geiste  ist  und  nie  ver- 
fälscht und  verderbt  werden  kann?  Fort  mit  diesem  verderblichen 
Aberglauben,  und  erkennen  Sie  die  Vernunft  an,  die  Ihnen  Gott 
gegeben,  und  bilden  Sie  sie  aus,  wenn  Sie  nicht  zum  Vidi  ge- 
rechnet werden  wollen.  Hören  Sie  auf,  sage  ich,  unsinnige  Irr- 
thttmer  Mysterien  zu  nennen,  und  vermengen  Sie  nicht  schmäh- 
licher Weise  das,  was  uns  unbekannt  oder  noch  nicht  entdeckt 
ist,  mit  dem,  was  als  widersinnig  bewiesen  ist,  wie  die  schauder- 
haften Geheimnisse  dieser  Kirche,  von  denen  Sie  glauben,  dass 
jemehr  sie  der  Vernunft  widerstreiten,  sie  eben  um  so  mehr  aber 
den  Verstand  hinausgehen. 

Was  übrigens  die  Grundlage  der  politisch -theologischen  Ab- 
handlung betrifft,  dass  nämlich  die  Schrift  blos  durch  die  Schrift 
ausgelegt  werden  müsse,  über  die  Sie  so  keck  ohne  allen  Grund 
schreien,  dass  sie  falsch  sey,  so  wird  sie  nicht  blos  vorausgesetzt, 
sondern  es  wird  apodiktisch  bewiesen,  dass  sie  wahr  und  fest  ist, 
besonders  in  Kapitel  7,  wo  auch  die  Ansichten  der  Gegner  wider- 
legt werden.  Nehmen  Sie  hiezu  noch,  was  am  Ende  dee  15.  Ka- 
pitels bewiesen  wird.  Wenn  Sie  diess  erwögen  und  dazu  noch 
die  Kirohengeschiohte  (worin  Sie,  wie  ich  sehe,  ganz  unwissend 
sind)  prüfen  wollen,  damit  Sie  sehen,  wie  falsch  die  PftpsUkhen 
das  Meiste  berichten,  und  durch  welches  Schicksal  und  durch 
welche  Künste  der  römische  Bischof  selbst  erst  nach  sechshundert 
Jahren  seit  Christi  Geburt  die  Kirchenherrschaft  erlangt  hat,  so 
zweifle  ich  nicht,  dass  Sie  wieder  zu  Verstände  kommen  werden; 
dass  diess  geschehe,  wünsche  ich  Ihnen  von  Herzen.  Lebeto  Sie  wohl. 


75.  Brief. 

Spinoza  an  Lambert  van  Velthnysen. 

Hochgeehrter  Herr! 
Ich  wundre  mich,  dans  unser  Freund  Neustadt 
ich  beabsichtige  die  Widerlegung  der  seit  einiger  Zeit 
Abhandlung  erschienenen  Schriften  und  habe  dabei  eta* 
auch  Ihr  Manuscript  zu   widerlegen.    Denn  ich 
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niemals  im  Sinn  gehabt  habe,  eiueii  meiner  Gegner  zurückzuweisen, 
so  imwerth  sind  sie  mir  alle  einer  Beantwortung  erschienen,  und 
ich  erinnere  mich  auch  nicht,  Herrn  Neustadt  etwas  Anderes  gesagt 
zu  haben,  als  dass  ich  mir  vorgesetzt  habe,  einige  dunklere  Stellen 
der  Abhandlung  durch  Anmerkungen  zu  erläutern  und  Ihnen  Ihr 
Hanuscript,  wenn  diess  mit  Ihrer  Erlaubniss  geschehen  kann,  bei- 
zufügen: welche  Erlaubniss  von  Ihnen  zu  erbitten  ich  ihn  ersucht 
habe,  und  dass,  wenn  Sie  uns  diese  Erlaubniss  etwa  desswegen 
nicht  geben  wollten,  weil  in  meiner  Antwort  Einiges  zu  schroff 
ausgedrückt  war,  diess  zu  corrigiren  oder  zu  tilgen  Ihnen  volle 
Freiheit  zustande.  Aber  ich  zürne  inzwischen  Herrn  Neustadt 
nicht  weiter,  wollte  Ihnen  jedoch  die  Sache,  wie  sie  ist,  mittheilen, 
um  Ihnen  wenigstens  zu  erklären,  dass,  wenn  ich  die  erbetene 
Erlaubniss  nicht  erhalten  kann,  ich  doch  Ihr  Mauuscript  ohne  Ihren 
Willen  keineswegs  habe  veröffentlichen  wollen.  Und  gleichwohl 
glaube  ich,  dass  es  ohne  Gefahr  für  Ihren  Ruf  geschehen  kann, 
wenn  nur  Ihr  Name  nicht  dazu  geschrieben  wird;  ich  werde  es 
jedoch  nur  thun,  wenn  Sie  mir  die  Erlaubniss  zur  Veröffentlichung 
geben.  Aber  um  die  Wahrheit  zu  gestehen,  würden  Sie  mir  einen 
viel  grosseren  Gefallen  erzeigen,  wenn  Sie  mir  diejenigen  Gründe, 
mit  denen  Sie  meine  Abhandlung  bekämpfen  zu  können  glauben, 
niederschreiben  und  Ihr  Mauuscript  mit  denselben  verweben  wollten, 
warum  ich  Sie  inständigst  bitte.  Denn  es  giebt  Niemanden,  dessen 
Gründe  ieh  lieber  erwägen  möchte,  da  ich  weiss,  dass  Sie  durch 
die  Liebe  zur  Wahrheit  allein  geleitet  werden,  und  ich  Ihre  vor- 
zügliche RechtschaffenheU  kenne,  um  derentwillen  ich  Sie  immer 
und  immer  bitte,  jene  Arbeit  nicht  von  sich  abweisen  zu  wollen 
und  mich  anzusehen  als  Ihren 

aufrichtig  ergebenen 

B.  de  Spinoza, 


Kurzgefasste  Abhandlung 


Gott,  dem  Menschen  und  dessen  Glück. 


0* 


Vorwort  des  Uebersetzers. 

Nachstehende  „kurzgefaßte  Abhandlung  von  Gott,  dem  Men- 
schen und  dessen  Glück"  ist  eine  Jugendschrift  Spinoza's,  welche 
weder  von  ihm  selbst,  noch  von  den  Herausgebern  seiner  „nach- 
gelassenen Werke tt  veröffentlicht,  sondern  erst  vor  wenigen  Jahren 
in  einer  handschriftlich  erhaltenen  holländischen  Uebersetzung  ent- 
deckt und  bekannt  gemacht  worden  ist 

Da  das,  wie  alle  Schriften  des  Philosophen,  ursprünglich  in 
lateinischer  Sprache  abgefasste  Werk  selbst  bisher  noch  nicht  hat 
aufgefunden  werden  können  und  man  sich  mit  dieser  holländischen 
Version  desselben,  welche  bald  nach  der  Ausarbeitung  der  Abhand- 
lung entstanden  zu  seyn  scheint,  begnügen  muss,  ist  nach  ihr  die 
hier  gegebene  deutsche  Uebertragung  verfasst  worden,  bei  deren 
Abfassung  stets  der  Umstand  berücksichtigt  wurde,  dass  der 
holländische  Text  eben  ein  lateinisches  Original  voraussetzt,  auf 
dessen  muthmassliche  Lesung  in  zweifelhaften  Fällen  zurückzu- 
gehen ist 

Uebrigen8  ist  die  holländische  Uebersetzung  dieser  Spinozaischen 
Abhandlung  in  doppelter  Gestalt  vorhanden,  indem  bald  nach  der 
Entdeckung  des  einen  aus  dem  18.  Jahrhundert  stammenden 
Manuscripts  noch  ein  anderes  im  17.  Jahrhundert  niedergeschrie- 
benes auftauchte.  Von  diesem  letzteren  muss  angenommen  wer- 
den, dass  es  den  ursprünglicheren,  dem  lateinischen  Original  sich 
am  treuesten  anschliessenden  Text  enthält,  dem  die  jüngere  Hand- 
schrift durch  willkürliche  Ueberarbeitung  und  Abänderung  sich 
bedeutend  entfremdet  hat.  Ueber  diess  Verhältniss  beider  Hand- 
schriften zu  einander  ist  in  der  Vorrede  der  Ausgabe  des  älteren 
holländischen  Textes  (Benedicti  de  Spinoza  „Körte  Verhandeling 
van  God,  de  Mensch  en  deszelfs  welstaudtt  tractatuli  depertiti  de 
deo  et  nomine  ejusque  felicitate  versio  Belgica.  Ad  antiquissimi 
codicis  fidem  edidit  et  praefatus    est  Car.  Schaarschmidt.     Cum 
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Spinozae  imagine  chromolithographica.  Amstelodami,  apud  Fre- 
dericum  Müller.  1869.  8°)  pag.  VII. — XVffl.  und  in  einer  Recension 
der  von  Prof.  Sigwart  in  Tübingen  jüngst  herausgegebenen  Schrill 
(Benedict  de  Spinoza's  kurzes  Tractat  von  Gott,  dem  Menschen 
und  dessen  Glückseligkeit  u.  s.  w.  Tübingen,  H.  Laupp.  1870.  8"), 
welche  in  den  philosophischen  Monateheften,  Bd.  V.  Heft  I.  April 
1870,  p.  64  fg.  erschienen  ist,  gehandelt  worden. 

Die   nachstehende   deutsche  Uebersetzung   folgt   dem  filteren 
Codex. 

Was  die  dem  Haupttexte  angefügten  Noten  betrifft,  so  ver- 
hält es  sich  damit  im  Allgemeinen  so,  dass  das  ältere  holländische 
Manuscript  eine  grosse  Anzahl   von  Anmerkungen  am  Rande  und 
unter  dem  Texte  enthält,  die  in  zwei  Klassen  zerfallen.    Die  eine 
davon  dient  zur  Erläuterung  und  Ergänzung  des  in   der  Abhand- 
lung selbst  Enthaltenen,  die  andere,   viel  zahlreichere  aber  sach- 
lich werthlose,   nur  zur  fortlaufenden  Inhaltsangabe,     Die  erstere 
Klasse  allein  darf  als  von  Spinoza  entweder  ganz  oder  doch  gross- 
tentheils  herrührend    betrachtet  werden;   sie  ist  daher  in  dieser 
deutschen  Uebersetzung  mit  wiedergegeben  worden,   während  die 
unwichtigen  Zusätze  der  zweiten  Art,  bei  denen  an  eine  Autor- 
schaft Spinoza's  nicht  zu  denken  ist,   nicht  aufgenommen  worden 
sind.     Alle   Anmerkungen   nun,    welche   aus   dem    holländischen 
Manuscript  stammend  in  dieser  deutschen  Uebersetzung  erscheinen, 
haben   am  Ende,   um   sie  als  solche  erkennbar  zu    machen,  den 
Zusatz:  (A.  d.  h.  M.);  zum  Unterschiede  von   den   kurzen  erläu- 
ternden Bemerkungen  des  Uebersetzers,  welche  durch  ein :  (A.d.Ue.) 
am  Schluss  hervorgehoben  sind. 

Die  Parenthesen  des  Schriftstellers  sind  in  eckige  [],  die  des 
deutschen  Uebersetzers  in  runde  Klammern  ()  eingeschlossen. 

c.  s. 


Erster  Theil. 


Erstes  Capitel. 
Dass   Gott   ist. 

Das  Erste  anlangend,  nämlich  ob  es  einen  Gott  giebt,  so  sagen 
wir,  dass  es  zuerst  a  priori  so  bewiesen  werden  könne: 

1.  Alles,  von  dem  wir  klar  und  deutlich  einsehen,  dass  es 
zur  Natur  1  eines  Dinges  gehört,  das  können  wir  in  Wahrheit  auch 
von  dem  Dinge  aussagen.  Dass  aber  das  Daseyn  zum  Wesen 
Gottes  gehört,  können  wir  klar  und  deutlich  einsehen. 

Also  — 
Anders  auch  so: 

2.  Die  Wesenheiten  der  Dinge  sind  von  aller  Ewigkeit  und 
werden  in  alle  Ewigkeit  unverändert  bleiben. 

Das  Daseyn  Gottes  ist  Wesenheit 
Also  — 

A  posteriori  so: 

Wenn  der  Mensch  eine  Vorstellung  von  Gott  hat,  so  muss 
Gott 2  auf  formale  Weise  seyn. 

i  D.  h.  die  bestimmte  Natur,  durch  welche  das  Ding  ist,  was  es  ist, 
und  welche  von  ihm  in  keiner  Weise  getrennt  werden  kann,  ohne  da*s 
zugleich  das  Ding  selbst  vernichtet  werde;  wie  z.  B.  zum  Wesen  eines 
Berges  gehört,  dass  er  ein  Thal  habe,  oder  das  Wesen  des  Berges  ist, 
dass  er  ein  Thal  habe,  was  wahrhaft  ewig  und  unveränderlich  ist  und 
im  Begriff  eines  Berges  immer  enthalten  seyn  muss,  wenn  er  auch  nie- 
mals war  oder  ist.     (A.  d.  h.  M.) 

2  Aus  der  im  zweiten  Kapitel  folgenden  Definition,  wonach  Qott 
unendliche  Attribute  hat,  können  wir  sein  Daseyn  so  beweisen:  Alles, 
von   welchem  wir  klar  und  deutlich  einsehen,  dass  es  zur  Natur  eines 
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Nun  hat  der  Mensch  eine  Vorstellung  von  Gott.    Also  — 

Das  Erste  beweisen  wir  so:  ^ 

Wenn  es  eine  Vorstellung  von  Gott  giebt,  so  muss  die  Ursache 
derselben  auf  formale  Weise  seyn  und  Alles  in  sich  enthalten, 
was  die  Vorstellung  objectiv  enthält.  Nun  giebt  es  aber  eine 
Vorstellung  von  Gott.    Also  — 

Um  das  erste  Glied  dieses  Beweises  darzuthun,  stellen  wir 
folgende  Grundsätze  auf,  nämlich: 

1.    Dass  es  der  erkennbaren  Dinge  unendliche  giebt. 

%  Dass  der  endliche  Verstand  das  Unendliche  nicht  begrei- 
fen kann. 

3.  Dass  der  endliche  Verstand,  es  sey  denn,  dass  er  durch 
Etwas  von  aussen  bestimmt  werde,  nichts  begreifen  kann,  weil 
er,  gleichwie  er  Alles  zugleich  zu  begreifen  nicht  das  Vermögen 
hat,  ebensowenig  auch  das  Vermögen  hat,  z.  B.  Diess  eher  als 
Jenes  oder  Jenes  eher  als  Diess  zu  begreifen  anzufangen  oder  zu 
beginnen.  Wenn  er  also  weder  das  Erste  noch  das  Zweite  kann, 
so  kann  er  nichts. 

Der  erste  oder  Obersatz  wird  so  bewiesen: 

Wenn  die  Phantasie  des  Menschen  allein  die  Ursache  seiner 
Vorstellungen  wäre,  so  würde  er  unmöglich  Etwas  begreifen 
können.    Nun  kann  er  aber  Etwas  begreifen.    Also  — 

Das  Erste  wird  durch  den  ersten  Grundsatz  bewiesen,  näm- 
lich dass  es  der  erkennbaren  Dinge  unendliche  giebt,  und  dass 
dem  zweiten  Grundsatze  zufolge,  weil  der  menschliche  Verstand 
beschränkt  ist,  er  nicht  Alles  verstehen  kann  und,  wenn  er  nicht 
durch  äussere  Dinge  bestimmt  wird,  Diess  eher  als  Jenes  und 
Jenes  eher  als  Diess  zu  begreifen,  es  zufolge  des  dritten  Grund- 
satzes unmöglich  seyn  würde,  (überhaupt)  Etwas  begreifen  zu 
können. 

Dinges  gehört,  das  können  wir  in  Wahrheit  auch  von  dem  Dinge  selbst 
aussagen.  Nnn  gehört  zur  Natur  eines  Wesens,  das  unendliche  Attribute 
hat,  auch  ein  Attribut,  welches  das  Seyn  ist.  Also.  —  Hierauf  nnn  zu 
sagen:  „das  ist  wohl  richtig  ausgesagt  von  der  Vorstellung,  aber  nicht 
von  dem  Dinge  selbst,"  ist  falsch,  denn  die  Vorstellung  des  Attributs, 
welches  zu  jenem  Wesen  gehört,  ist  nicht  stofflich  da,  und  daher  gehört 
das,  was  ausgesagt  wird,  weder  dem  Dinge  noch  dem,  was  von  dem 
Dinge  ausgesagt  wird,  zu,  so  dass  zwischen  der  Vorstellung  und  dem 
Vorgestellten  ein  grosser  Unterschied  ist,  und  darum  sagt  man  das,  was 
man  von  dem  Dinge  aussagt,  nicht  von  der  Vorstellung  aus,  und  umge- 
kehrt.   (A.  d.  h.  M.) 
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Aus  diesem  Allen  *  wird  sodann  das  Zweite  bewiesen,  dass 
nämlich  die  Ursache  der  Vorstellung  im  Menschen  nicht  seine 
Phantasie  ist,  sondern  irgend  eine  äussere  Ursache,  die  ihn  das 
Eine  eher  als  das  Andere  zu  begreifen  nöthigt,  was  nicht  anders 

*  Ferner  ist  auch  falsch,  zu  sagen,  dass  diese  Vorstellung  eine  Ein- 
bildung sey,  denn  es  ist  unmöglich,  diese  zu  haben,  wenn  jene  nicht 
ist:  und  diess  eben  wird  hier  bewiesen,  dem  wir  noch  Folgendes  hinzu- 
fügen. Es  ist  freilich  wahr,  dass  aus  einer  Vorstellung,  die  uns  zuerst 
einmal  von  einer  Sache  gekommen  und  in  abstracto  von  uns  allgemein 
gemacht  worden  ist,  hinterher  in  unserm  Verstände  vieles  Besondere 
durch  die  Phantasie  gebildet  wird,  dem  wir  dann  noch  viele  andere  und 
von  andern  Dingen  abstrahirte  Attribute  hinzudichten  mögen.  Aber  diess 
zu  thun,  ist  unmöglich,  ohne  vorher  die  Sache  selbst,  von  welcher  sie 
abstrahirt  worden  sind,  gekannt  zu  haben.  Doch  setzen  wir  einmal  den 
Fall,  dass  diese  Vorstellung  ein  Phantasiebild  ist,  dann  müssten  auch 
alle*  anderen  Vorstellungen,  die  wir  haben,  nicht  minder  Phantasie- 
bilder seyn.  Wäre  diess  aber  der  Fall,  woher  käme  dann  in  ihnen  ein 
so  grosser  Unterschied  für  uns  her?  Denn  von  einigen  derselben  sehen 
wir  die  Unmöglichkeit  ein,  z.  B.  von  allen  Wunderthieren,  die  man  aus 
zwei  Naturen  zusammensetzt,  wie  ein  Thier,  das  ein  Vogel  und  ein 
Pferd  seyn  soll,  und  dergleichen  mehr,  welche  !n  der  Natur,  die  wir 
anders  beschaffen  finden,  unmöglich  statthaben  können.     (A.  d.  h.  M.) 

*  Andere  Vorstellungen  sind  ihrem  Daseyn  nach  wohl  möglich ,  aber 
nicht  nothwendig,  während  sie  dabei  doch,  mögen  sie  nun  seyn  oder 
nicht,  ihrem  Wesen  nach  immer  nothwendig  sind,  wie  z.  B.  die  Vor- 
stellung des  Dreiecks,  die  der  Liebe  in  der  Seele,  abgesehen  vom  Kör- 
per u.s.  w.,  so  dass  ich  dabei,  wenngleich  ich  sie  zunächst  als  blos  aus 
Einbildung  entsprungen  betrachte,  hinterher  doch  gezwungen  werde,  zu 
sagen,  sie  seyen  nicht  minder  dasselbe  und  würden  es  seyn,  wenn  auch 
weder  ich  noch  irgend  ein  anderer  Mensch  über  sie  gedacht  hätte.  Und 
desshalb  sind  sie  also  auch  nicht  blos  durch  meine  Einbildung  entstanden, 
sondern  müssen  auch  ausser  mir  ein  Subjekt  haben,  welches  nicht  ich 
bin  —  ohne  welches  Subjekt  sie  nicht  seyn  können.  Ausser  diesen  giebt 
es  noch  eine  dritte  Vorstellung,  und  zwar  ist  diese  nur  eine  einzige, 
welche  es  mit  sich  bringt,  nothwendig  und  nicht,  wie  die  vorhergehen- 
den, blos  möglich  zu  seyn;  denn  jene  waren  wohl  dem  Wesen  nach  noth- 
wendig, aber  nicht  ihrem  Daseyn  nach,  von  dieser  jedoch  ist  Beides, 
Daseyn  und  Wesen,  nothwendig,  und  ohne  dieselben  ist  sie  nichts.  So 
sehe  ich  denn  nun  ein,  dass  keine  Wahrheit,  kein  Wesen  oder  Daseyn 
irgend  eines  Dinges  von  mir  abhängt,  denn  wie  bei  der  zweiten  Klasse 
von  Vorstellungen  gezeigt  ist,  sind  sie  ohne  mich  das,  was  sie  sind, 
entweder  allein  ihrem  Wesen  nach  oder  Beidem,  ihrem  Wesen  und  ihrem 
Daseyn  nach.  Und  ebenso,  ja  noch  viel  mehr  finde  ich  diese  Wahrheit 
gültig  in  Bezug  auf  die  dritte,  einzige  Vorstellung.  Und  zwar  nicht 
allein,  dass  sie  von  mir  nicht  abhängt,  sondern  dass  er  im  Gegen theil 
auch  allein  das  Subjekt  dessen  seyn  muss,  was  ich  von  ihm  aussage,  so 
dass  ich,  wenn  er  nicht  wäre,  überhaupt  nichts  von  ihm  aussagen  könnte, 
wie  doch  von  andern  Dingen,  obwohl  sie  nicht  wirklich  sind,  geschieht, 
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ist,  als  dass  die  Dinge  auf  formale  Weise  und  ihm  näher  sind  als 
andere,  deren  objective  Wesenheit  in  seinem  Verstände  ist.  Wenn 
nun  der  Mensch  die  Vorstellung  Gottes  hat,  so  ist  es  klar,  dass 
Gott  auf  formale  Weise  seyn  muss,  doch  nicht  auf  eminente  Weise, 
da  es  ausser  und  über  ihm  nichts  Wesentlicheres  oder  Vortreff- 
licheres giebt. 

Dass  nun  der  Mensch  die  Vorstellung  Gottes  habe,  ist  daraus 
klar,  dass  er  dessen  Attribute  1  erkennt,  welche  Attribute  von 
ihm  nicht  hervorgebracht  werden  können,  weil  er  unvollkommen 
ist.  Dass  er  nun  aber  diese  Attribute  erkennt,  ist  daraus  offenbar, 
dass  er  nämlich  weiss,  das  Unendliche  könne  nicht  aus  verschie- 
denen endlichen  Theilen  zusammengesetzt  werden,  es  könne  nicht 
zwei  unendliche  Wesen  geben,  sondern  nur  ein  einziges,  dass 
diess  vollkommen  und  unveränderlich  sey,  indem  er  wohl  weiss, 
dass  kein  Ding  aus  sich  selbst  seine  eigene  Vernichtung  sucht, 
und  ferner,  dass  es  sich  auch  nicht  zu  etwas  Besserem  oder  in 
etwas  Besseres  verwandeln  kann, 2  weil  es  eben  das  Vollkommene 

ja,  dass  er  das  Subjekt  aller  andern  Dinge  seyn  raass.  Ausserdem  nun, 
dass  ans  dem  bisher  Gesagten  schon  klar  erhellt ,  dass  die  Vorstellung 
yon  unendlichen  Attributen  an  dem  vollkommenen  Wesen  keine  Einbil- 
dung ist,  wollen  wir  noch  Folgendes  hinzufügen.  Nachdem  wir  die  Natur 
betrachtet,  haben  wir  in  derselben  bisher  nicht  mehr  als  nur  zwei  Attri- 
bute anffinden  können,  die  diesem  allervollkommensten  Wesen  angehören. 
Diese  nun  genügen  nns  nicht,  so  dass  wir  damit  zufrieden  seyn  könnten, 
als  wenn  sie  nämlich  Alles  das  wären,  woraus  dies  vollkommenste  Wesen 
besteht,  sondern  im  Qegentheil  finden  wir  in  uns  selbst  so  Etwas,  das 
uns  offenbar  von  nicht  nur  mehreren,  sondern  auch  von  noch  od  endlichen 
vollkommenen  Attributen  Kunde  giebt,  die  diesem  vollkommenen  Wesen 
eigen  sind,  damit  es  vollkommen  genannt  werden  kann.  [Woher  nun 
diese  Vorstellung  der  Vollkommenheit?]  Jenes  Etwas  (in  mir)  kann  nicht 
aus  diesen  beiden  Attributen  entspringen,  denn  zwei  geben  doch  immer 
nur  zwei  und  nicht  unendliche,  also  woher?  Von  mir  sicherlich  nicht, 
oder  ich  müsste  geben  können ,  was  ich  nicht  hatte.  Also  woher  anders, 
als  von  den  unendlichen  Attributen  selbst,  die  uns  sagen,  dass  sie  sind, 
ohne  uns  zugleich  zu  sagen,  was  sie  sind,  denn  von  zweien  allein  wissen 
wir,  was  sie  sind.    (A.  d.  h.  M.) 

1  Dessen  Attribute;  besser  wäre,  dass  er  das  erkennt,  was  Gott  eigen 
ist,  denn  jene  Dinge  sind  nicht  Attribute  Gottes.  Gott  wäre  freilich  ohne 
sie  nicht  Gott,  ist  es  aber  auch  nicht  durch  sie,  weil  sie  nichts  Substan- 
tielles ausdrücken,  sondern  allein  Beiwörter  sind,  die,  um  verständlich 
zu  seyn,  Hauptwörter  erfordern«    (A«  d*\  Jg,) 

2  Die  Ursache  einer  solchen  |taH^MlMte  entweder  eine 
äussere  oder  eine  innere  seyn.  6k  ^^^^^HL*1?11!  denn  keine 
Substanz,  welche  wie  diese  durch  ^^^^^"^^ngt  von  Etwas 
ausser  ihr  ab;  sie  ist  d  L  orther  unter- 
worfen.   Auch  keine  is  jr  und  noch 
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ist,  welches  es  sonst  nicht  sejn  würde;  oder  auch,  dass  ein  sol- 
ches nicht  dem,  was  von  aussen  kommt,  unterworfen  seyn  kann, 
da  es  allmächtig  ist  u.  s.  w. 

Aus  diesem  Allen  ergiebt  sich  also  klar,  dass  man  Gottes 
Dasejn  sowohl  a  priori  als  a  posteriori  beweisen  kann.  Ja ,  noch 
besser  a  priori,  denn  das,  was  man  auf  jene  Art  beweist,  muss 
man  durch  seine  äusseren  Ursachen  zeigen,  was  an  ihnen  eine 
offenbare  Un Vollkommenheit  ist,  indem  sie  nicht  durch  sich  selbst, 
sondern  nur  durch  äussere  Ursachen  erkannt  werden  können. 
Gott  aber,  die  erste  Ursache  aller  Dinge  und  auch  die  Ursache 
seiner  selbst,  giebt  sich  selbst  durch  sich  selbst  kund.  Desshalb 
ist  auch  das  Wort  des  Thomas  von  Aquino  nicht  viel  werth,  dass 
nämlich  Gott  a  priori  nicht  bewiesen  werden  könne,  weil  er  ge- 
wissermassen  keine  Ursache  hat. 


Zweites  Capitel. 
Was   Gott   ist. 

Nachdem  wir  oben  bewiesen  haben,  dass  Gott  ist,  wollen  wir 
jetzt  dazu  schreiten,  zu  zeigen,  was  er  ist  Er  ist,  sagen  wir 
also,  ein  Wesen,  dem  Alles  oder  unendliche  Attribute  beigelegt 
werden, 1  von  welchen  Attributen  ein  jedes  in  seiner  Art  unend- 
lich vollkommen  ist 

Um  nun  unsere  Meinung  hierüber  klar  auszudrücken,  wollen 
wir  diese  vier  folgenden  Sätze  vorausschicken: 

viel  weniger  diess,  will  seinen  eigenen  Untergang,  da  aller  Untergang 
von  aussen  kommt.  2.  Dass  es  keine  beschränkte  Substanz  geben  kann, 
ist  daraas  klar,  dass  sie  alsdann  notwendigerweise  Etwas  haben  müsste, 
was  vom  Nichts  stammte,  welches  unmöglich  ist  Denn  woher  sollte 
sie  Dasjenige  haben,  worin  sie  sich  von  Gott  unterschiede?  Von  Gott 
wenigstens  nicht,  denn  dieser  hat  nichts  Unvollkommenes  oder  Beschränk- 
tes u.  s.  w.  an  sich;  woher  also  sonst,  als  vom  Nichts?  (A.  d.  h.  M.) 
*  Der  Grund  ist,  dass,  da  das  Nichts  keine  Attribute  haben  kann, 
das  All  alle  Attribute  haben  mnss.  Wie  also  das  Nichts,  weil  es  das 
Nichts  ist,  keine  Attribute  hat,  so  hat  das  Etwas  Attribute,  weil  es  das 
Etwas  ist.  Je  mehr  also  Etwas  ist,  desto  mehr  Attribute  muss  es  haben, 
und  folglich  muss  Gott,  als  das  Vollkommenste,  das  Unendliche  oder 
Alles-Etwas-Seyende,  auch  unendliche,  vollkommene  und  alle  Attribute 
haben.    (A.  d.  h.  M.) 


47*1    V'fjfc 

1.   Da88  es  keine  beschränkte  Substanz  giebt,   sondern  dass 
alle  Substanz  in  ihrer  Art  anendlich  vorkommen  seyn  muss,  weil 
nämlich  in  Gottes  unendlichem  Verstand^ykeine  Substanz  vollkom- 
mener sejiTkann^  als  die  schon  in  der  Natur  vorhanden  ist. 1 
.  2.   Dass  es  auch  nicht  zwei  gleiche  Substanzen  giebt. 

3.  Dass  die  eine  Substanz  die  andere  nicht  hervorbringen  kann. 

4.  Dass  es  in  dem  unendlichen  Verstände  Gottes  keine  (andere) 
Substanz  giebt,  als  die  wirklich  in  der  Natur  ist. 

Was  nun  das  Erste  angeht,  dass  es  nämlich  keine  beschränkte 
Substanz  giebt  u.  s.  w.,  so  fragen  wir,  falls  Jemand  das  Gegen- 
theil  davon  aufrecht  erhalten  wollte,  also:  ob  diese  Substanz  denn 
durch  sich  selbst  beschränkt  ist,  nämlich,  dass  sie  sich  selbst  so 
beschränkt  und   nicht   unbeschränkter  hat  machen   wollen?    So- 
dann, ob  sie  so  (d.  h.  beschränkt)  durch  ihre  Dnaehe  ist,  welche 
Ursache  ihr  entweder  nicht  mehr  hat  geben  können  oder  wollen? 
Das  Erste  davon  ist  nicht  wahr,  weil  es  nicht  möglich  ist,  dass 

l  Können  wir  nun  beweisen,  dass  es  keine  beschränkte  Substani 
geben  kann,  so  mu88  auch  alle  Substanz  unbeschränkt  zum  göttlichen 
Wesen  gehören.  Diese  thun  wir  so:  Entweder  1)  muss  sie  sich  selbst 
beschränkt  haben ,  oder  2)  muss  sie  von  einer  anderen  beschränkt  worden 
seyn.  Nun  kann  sie  sich  nicht  selbst  beschränkt  haben,  denn  sonst 
müsste  sie,  da  sie  unbeschränkt  gewesen  ist,  ihr  ganzes  Wesen  verändert 
haben.    (A.  d.  h.  M.) 

Von  einer  anderen  ist  sie  auch  nicht  beschränkt,  denn  diese  müsste 
beschränkt  oder  unbeschränkt  seyn  —  das  Erstere  kann  nicht  seyn,  also 
nur  das  Letztere,  und  desshalb  ist  sie  Gott  Dieser  also  müsste  sie  be- 
schränkt haben,  entweder  weil  es  ihm  an  Macht  oder  an  Willen  gebrach, 
wovon  das  Erstere  wieder  gegen  seine  Allmacht  ist,  das  Zweite  gegen 
seine  Güte;  und  desshalb  giebt  es  nur  eine  unendliche  Substanz.  Daraus 
folgt,  dass  es  nicht  zwei  gleiche  unendliche  Substanzen  geben  kann, 
denn  wenn  wir  diese  setzen,  tritt  nothwendig  Beschränkung  ein.  Und 
daraus  folgt  wiederum,  dass  die  eine  Substanz  die  andere  nicht  hervor- 
bringen  kann,  so:  die  Ursache,  welche  diese  Substanz  hervorbringen  soll, 
muss  dasselbe  Attribut  haben,  als  die  hervorgebrachte,  oder  mehr  oder 
weniger;  das  Erste  findet  nicht  statt,  denn  dann  wären  sie  einander  gleich; 
auch  nicht  das  Zweite,  denn  dann  wäre  die  eine  beschränkt;  nicht  das 
Dritte,  denn  von  Nichts  kann  kein  Etwas  kommen.  Wenn  ferner  aus 
der  unbeschränkten  eine  beschränkte  käme,  so  würde  die  Ursache  auch 
beschränkt  seyn  müssen  u.  s.  w.  Desshalb  kann  die  eine  Substanz  die 
andere  nicht  hervorbringen,  und  daraus  folgt  wiederum,  dass  alle  Sub- 
stanz wirklich  seyn  muss,  denn  wenn  sie  es  nicht  wäre,  könnte  sie  auch 
unmöglich  ins  Seyn  gelangen.    (A.  d.  h.  M.) 
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eine  Substanz  sich  sollte  selbst  haben  beschränken  wollen,  and 
noch  dazu  eine  solche  Substanz,  welche  durch  sich  selbst  war. 
Desshalb  also,  sage  ich,  ist  sie  durch  ihre  Ursache  beschränkt, 
welche  notwendigerweise  Gott  ist  Weiter,  wenn  sie  durch  ihre 
Ursache  beschränkt  ist,  so  muss  diese  sejn,  weil  ihre  Ursache  ihr 
entweder  nicht  mehr  hat  geben  können  oder  nicht  mehr  hat  geben 
wollen.  *  Dass  er  nicht  mehr  hat  geben  können,  streitet  gegen 
seine  Allmacht;  dass  er  nicht  mehr  habe  geben  wollen,  obschon 
er  es  gekonnt  hätte,  schmeckt  nach  Hissgunst,  welche  es  in  Gott, 
der  alle  Güte  und  Fülle  ist,  durchaus  nicht  giebt. 

Das  Zweite  anlangend,  dass  es  nicht  zwei  gleiche  Sub- 
stanzen giebt,  so  beweisen  wir  es  dadurch,  dass  jede  Substanz 
in  ihrer  Art  vollkommen  ist.  Denn  wenn  es  zwei  gleiche  gäbe, 
so  müsste  die  eine  nothwendig  die  andere  beschränken  und  folg- 
lich nicht  unendlich  sejn,  gleichwie  wir  schon  vorher  bewiesen 
haben. 

Ferner  das  Dritte  anlangend,  nämlich  dass  die  eine  Substanz 
die  andere  nicht  hervorbringen  kann,  so  fragen  wir,  falls  wiede- 
rum Jemand  das  Gegentheil  davon  aufrecht  erhalten  wollte,  ob 
die  Ursache,  welche  diese  Substanz  hervorbringen  soll,  dieselben 
Attribute  wie  die  hervorgebrachte  hat  oder  nicht?  Das  Letztere 
findet  nicht  statt,  denn  aus  dem  Nichts  kann  nicht  Etwas  kommen; 
desshalb  also  das  Erstere.  Und  nun  fragen  wir  wieder,  ob  in 
dem  Attribut,  welches  die  Ursache  dieser  hervorgebrachten  sejn 

1  Will  man  hierauf  erwidern,  dass  die  Natur  des  Dinges  solches 
fordere,  und  es  desshalb  nicht  anders  seyn  könne,  so  ist  damit  nichts 
gesagt,  denn  die  Natur  eines  Dinges  kann  nichts  fordern,  wenn  es  noch 
nicht  ist.  Sagst  Du,  man  könne  doch  auch  erkennen,  was  zur  Natur 
eines  nicht  existirenden  Dinges  gehört,  so  ist  diess  in  Bezug  auf  das 
x  Daseyn  wahr,  aber  nicht  in  Bezug  auf  das  Wesen.  Und  hierin  besteht 
der  Unterschied  zwischen  Schaffen  und  Zeugen.  Schaffen  heisst,  ein 
Ding  nach  Wesen  und  Daseyn  zugleich  setzen,  aber  Zeugen  bedeutet, 
dass  ein  Ding  allein  seinem  Daseyn  nach  entsteht;  und  darum  giebt  es 
in  der  Natur  kein  Schaffen,  sondern  allein  Zeugen.  So  dass  demgemäss 
Gott,  wenn  er  schafft,  die  Natur  des  Dinges  mit  dem  Dinge  zugleich 
schafft  Und  also  würde  er  missgünstig  erscheinen,  wenn  er,  zwar 
könnend,  aber  nicht  wollend,  das  Ding  so  geschaffen  hätte,  dass  es  mit 
seiner  Ursache  in  Wesen  und  Daseyn  nicht  übereinstimmte.  Aber  von 
dem,  was  wir  hier  „Schaffen0  nennen,  kann  eigentlich  nicht  gesagt  wer- 
den, dass  es  jemals  stattgefunden  habe;  und  es  sollte  nur  bemerkt  werden, 
was  wir  beim  Aufstellen  des  Unterschiedes  zwischen  Schaffen  und  Zeugen 
darüber  sagen  können.    (A.  d.  h.  M.) 
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soll,   ebensoviel  Vollkommenheit   ist,    oder   deren    weniger  oder 
deren  mehr,  als  in  dieser  hervorgebrachten?  Weniger  kann  nicht 
darin  seyn,  sagen  wir,  weil  diese  zweite  sonst  beschränkt  seyn 
müsste,  was  gegen  das  von  uns  bereits  Bewiesene  streitet.    Dess- 
halb  ebenso  viel;  also  sind  sie  gleich  und  zwei  gleiche  Substanzen, 
was  UDserm  vorigen  Beweise  offen  widerstreitet  Dasjenige  ferner, 
was  geschaffen  ist,  ist  keineswegs  aus  dem  Nichts  hervorgegangen, 
sondern  muss  notwendigerweise  von  dem,  was  wirklich  ist,  ge- 
schaffen seyn;  dass  aber  von  ihm  1  Etwas  hervorgebracht  seyn 
sollte,  welches  Etwas,  nachdem  es  von   ihm  hervorgebracht  /st, 
er  nicht  alsdann   weniger  haben  sollte,  —   das  können  wir  mit 
unserm  Verstände  nicht  begreifen.  Wenn  wir  endlich  die  Ursache 
der  Substanz  suchen  wollen,  die  das  Princip  derjenigen  Dinge  ist, 
welche  aus  ihrem  Attribut  hervorgehen,  so  liegt  uns  dann  wiede- 
rum ob,  die  Ursache  der  Ursache  zu  suchen,  und  dann  wieder 
die  Ursache  dieser  Ursache  und  so  bis  ins  Unendliche.     So  dass, 
wenn  wir  irgendwo  noth wendig  anhalten  und  stillstehen  müssen, 
wie  wir  doch  müssen,  wir  bei  dieser  einzigen  Substanz  notwen- 
dig stillzustehen  haben. 

Zum  Vierten,  dass  es  keine  Substanz  oder  Attribute  in  dem 
unendlichen  Verstände  Gottes  giebt,  als  die  wirklich  in  der  Natur 
sind,  so  wird  diess  von  uns  bewiesen  1)  aus  der  unendlichen 
Macht  Gottes,  weil  es  in  ihm  keine  Ursache  geben  kann,  durch 
welche  er  hätte  bewogen  werden  können ,  das  Eine  eher  oder  mehr 
als  das  Andere  zu  schaffen ;  2)  aus  der  Einfachheit  seines  Willens; 
3)  weil  er  das,  was  gut  ist,  zu  thun  nicht  unterlassen  kann,  wie 
wir  hernach  beweisen  werden;  und  4)  weil  Dasjenige,  welches 
jetzt  noch  nicht  ist,  unmöglich  werden  kann,  da  die  eine  Substanz 
die  andere  nicht  hervorbringen  kann.  Und  was  mehr  ist:  wenn 
diess  geschähe,  würden  doch  nicht  mehr  unendliche  Substanzen 
seyn,  als  da  sind,  was  ungereimt  ist  Aus  diesem  Allen  folgt  nun, 
dass  von  der  Natur  Alles  in  Allem  ausgesagt  wird,  und  dass  die 
Natur  also  aus  unendlichen  Attributen  besteht,  von  denen  ein  jedes 
in  seiner  Art  vollkommen  ist  —  welches  mit  der  Definition,  die 
man  von  Gott  giebt,  durchaus  übereinkommt. 

Gegen  das,  was  wir  eben  gesagt  haben,  nämlich  dass  es  in 
dem  unendlichen  Verstände  Gottes  nichts  giebt,  als  was  in  der 
Natur  wirklich  ist,  wollen  Einige  also  einreden:  Wenn  Gott  Alles 
geschaffen  hat,  so  kann  er  nichts  mehr  schaffen.    Nun  streitet  es 

1  Nämlich  von  Gott    (A.  d.  üe.) 
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aber  gegen  seine  Allmacht,  dass  er  nichts  mehr  habe  schaffen 
können.    Also  — 

Das  Erste  anlangend,  so  geben  wir  zu,  dass  Gott  nichts  mehr 
schaffen  kann.  Und  was  das  Zweite  anlangt,  so  bekennen  wir, 
dass,  wenn  Gott  nicht  Alles,  was  zu  schaffen  ist,  schaffen  könnte, 
solches  gegen  seine  Allmacht  streiten  würde,  aber  keineswegs, 
wenn  er  das,  was  sich  selbst  widerspricht,  nicht  schaffen  könnte, 
gleichwie  es  ist  zu  sagen ,  dass  er  Alles  geschaffen  habe  und  nach- 
her noch  mehr  sollte  schaffen  können.  Sicherlich  ist  es  eine  viel 
grössere  Vollkommenheit  in  Gott,  dass  er  Alles,  was  in  seinem 
unendlichen  Verstände  war,  geschaffen  hat,  als  dass  er  es  niemals 
sollte  geschaffen  haben  oder  niemals,  wie  sie  sagen  würden,  haben 
schaffen  können.  Doch  warum  hier  so  viel  davon  reden?  Argu- 
mentiren sie  nicht  selbst  und  müssen  sie  nicht  aus  Gottes  Allwissen- 
heit also  argumentiren :  Wenn  Gott  allwissend  ist,  so  kann  er  auch 
nichts  mehr  wissen;  dass  er  aber  nichts  mehr  soll  wissen  können, 
streitet  gegen  seine  Vollkommenheit.  Also  — .  Wenn  aber  Gott 
in  seinem  Verstände  Alles  hat  und  wegen  seiner  unendlichen 
Vollkommenheit  nichts  mehr  wissen  kann ,  warum  können  wir  als- 
dann nicht  sagen,  dass  er  auch  Alles,  was  er  in  seinem  Verstände 
hatte,  hervorgebracht  und  bewirkt  habe,  dass  es  in  der  Natur 
wirklich  ist  oder  seyn  wird? 

Weil  wir  nun  also  wissen,  dass  im  unendlichen  Verstände 
Gottes  Alles  gleichmässig  ist,  und  es  keine  Ursache  giebt,  warum 
er  Dieses  eher  oder  mehr  als  Jenes  geschaffen  haben  sollte,  und 
er  in  einem  Augenblicke  Alles  hervorgebracht  haben  könnte,  so 
wollen  wir  einmal  zusehen,  ob  wir  gegen  sie  nicht  dieselben 
Waffen  gebrauchen  können,  welche  sie  gegen  uns  anwenden, 
nämlich  so: 

Wenn  Gott  niemals  so  viel  schaffen  kann ,  dass  er  nicht  noch 
weiter  schaffen  kann ,  so  kann  er  niemals  dasjenige  schaffen ,  was 
er  schaffen  kann. 

Nun  ist  es  aber  in  sich  widersprechend,  dass  er  dasjenige 
nicht  schaffen  kann,  was  er  schaffen  kann. 

Also  — 

Die  Gründe,  aus  denen  wir  gesagt  haben,  dass  alle  diejenigen 
Attribute,  welche  in  der  Natur  sind,  nur  ein  einziges  Wesen  und 
nicht  verschiedene  ausmachen,  so  dass  wir  das  eine  ohne  das 
andere,  das  andere  ohne  das  eine  klar  und  deutlich  begreifen 
können,  sind  folgende: 

1)  Weil  wir  schon  oben  gefunden  haben,  dass  es  ein  unend- 
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Hohes  and  vollkommenes  Wesen  geben  muss,  unter  dem  nichts 
Anderes  verstanden  werden  kann,  als  ein  solches  Wesen,  von  dem 
Alles  in  Allem  ausgesagt  werden  muss.  Denn  wie!  einem  Wesen, 
welches  einige  Wesenheit  hat,  müssen  Attribute  beigelegt  werden, 
und  je  mehr  Wesenheit  man  ihm  zuschreibt,  desto  mehr  Attribute 
muss  man  ihm  auch  zuschreiben,  und  folglich  müssen,  wenn  sein 
Wesen  unendlich  ist,  auch  seine  Attribute  unendlich  seyn:  und 
gerade  das  ist  es,  was  wir  ein  vollkommenes  Wesen  nennen. 
l*  '  cM  ^  Wegen  der  Einheit,  die  wir  überall  in  der  Natur  erblicken. 
'jrV^  Wären  in  derselben  verschiedene  x  Wesen ,  so  könnte  sich  das 
eine  mit  dem  andern  unmöglich  vereinigen. 

3)  Weil,  nachdem  wir  schon  gesehen  haben,  dass  die  eine 
Substanz  die  andere  nicht  hervorbringen  kann,  sowie  dass,  wenn 
eine  Substanz  nicht  ist,  es  unmöglich  ist,  dass  sie  zu  seyn  anfange*, 
wir  dennoch  sehen,  dass  in  keiner  Substanz  [von  der  wir  nichts 
destoweniger  wissen,  dass  sie  in  der  Natur  ist],  wenn  wir  sie 
abstrakt  auflassen,8  irgend  welche  Notwendigkeit,  wirklieh  zu 
seyn,  besteht,  desswegen,  weil  kein  Daseyn  zu  ihrer  besonderen 
Wesenheit  gehört;  woraus  noth wendig  folgen  muss,  dass  die  Natur, 

1  D.  h.  die  Vereinigung  würde  unmöglich  seyn,  wenn  es  verschie- 
dene Substanzen  gäbe,  die  sich  nicht  auf  ein  einziges  Wesen  beziehen, 
weil  wir  klärlich  sehen,  dass  sie  überhaupt  keine  Gemeinschaft  mit  ein- 
ander haben,  wie  Denken  und  Ausdehnung,  aus  welchen  wir  doch  be- 
stehen.   (A.  d.  h.  M.) 

2  D.  h.  wenn  keine  Substanz  anders  als  wirklich  seyn  kann,  und 
dennoch  das  Daseyn  aus  ihrem  Wesen  sich  nicht  ergiebt,  sofern  sie 
abstrakt  aufgefasst  wird,  so  folgt,  dass  sie  nichts  Besonderes  für  sich, 
sondern  Etwas  d.  h.  ein  Attribut  von  etwas  Anderem  seyn  muss,  näm- 
lich von  dem  alleinigen  oder  All- Wesen.  Oder  so:  alle  Substanz  ist 
wirklich,  und  kein  Daseyn  einer  Substanz,  wenn  sie  für  sich  gefasst 
wird,  folgt  aus  derem  Wesen;  desshalb  kann  keine  wirkliche  Substanz 
für  sich  begriffen  werden,  sondern  sie  muss  zu  etwas  Anderem  gehören, 
d.  h.  wenn  wir  in  unserem  Verstände  das  substantielle  Denken  und  die 
substantielle  Ausdehnung  auffassen,  so  fassen  wir  sie  nur  ihrem  Wesen 
und  nicht  ihrem  Daseyn  nach  auf,  d.  h.  so,  dass  ihr  Daseyn  noth wendig 
zu  ihrem  Wesen  gehört.  Weil  wir  aber  beweisen,  dass  sie  ein  Attribut 
Gottes  ist,  so  beweisen  wir  damit  a  priori,  dass  sie  ist,  und  a  posteriori 
beweisen  wir  es,  was  die  Ausdehnung  allein  anbetrifft,  aus  den  Modis, 
welche  noth  wendigerweise  diese  zu  ihrem  Subjekt  haben  müssen. 

(A.  d.  h.  M.)  . 
9  Hier  war  eine  Abweichung  von  dem  holländischen  Texte  gel 
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welche  aus  keiner  Ursache  entsteht,  und  von  der  wir  dennoch 
wohl  wissen,  dass  sie  ist,  notwendigerweise  ein  vollkommenes 
Wesen  seyn  muss,  dem  das  Daseyn  zugehört 

Aus  diesem  Allen,  was  wir  bisher  gesagt  haben,  erhellt,  dass 
wir  die  Ausdehnung  als  ein  Attribut  Gottes  setzen,  was  einem 
vollkommenen  Wesen  keineswegs  zukommen  zu  können  scheint 
Denn  da  die  Ausdehnung  t  heil  bar  ist,  so  müsste  das  vollkommene 
Wesen  aus  Theilen  bestehen,  was  auf  Gott  durchaus  nicht  passt, 
weil  er  ein  einfaches  Wesen  ist  Dazu  ist  die  Ausdehnung  leidend, 
wenn  sie  getheilt  wird,  was  gleichfalls  bei  Gott  nicht  stattfinden 
kann,  da  er  leidenlos  ist  und,  da  er  die  erste  wirkende  Ursache 
von  Allem  ist,  von  nichts  Anderem  leiden  kann. 

Darauf  antworten  wir:  1)  Dass  Theil  und  Ganzes  keine  wah- 
ren oder  thatsächlichen  Wesen,  sondern  allein  Gedankenwesen 
sind,  und  folglich  in  der  Natur1  weder  Ganzes  noch  Theile  sind. 
2)  Ein  Ding,  das  aus  verschiedenen  Theilen  zusammengesetzt  ist, 
muss  von  der  Art  sein,  dass  die  Theile  desselben,  besonders  ge- 
nommen, der  eine  ohne  den  anderen  gefasst  und  verstanden  wer- 

l  In  der  Natur  d.  h.  in  der  substantiellen  Ausdehnung;  denn  wenn 
diese  getheilt  würde,  so  wurde  ihre  Natur  und  ihr  Wesen  Überhaupt 
aufhören,  da  sie  allein  in  der  unendlichen  Ausdehnung  oder,  was  das- 
selbe ist,  darin  besteht,  ganz  zu  seyn.    (A.  d.  h.  M.) 

Aber,  wirst  Du  sagen,  geht  in  der  Ausdehnung  denn  kein  Theil 
allen  Modis  voraus?  Nein,  sage  ich.  Aber,  sagst  Du,  da  es  im  Stoff 
Bewegung  giebt,  so  muss  diese  in  irgend  einem  Theil  des  Stoffes  seyn, 
nicht  im  Ganzen,  weil  diese  unendlich  ist;  denn  wohin  sollte  es  bewegt 
werden,  wenn  nichts  ausser  ihm  ist?  Also  doch  in  einem  Theile?  Darauf 
antworte  ich:  Es  giebt  nicht  Bewegung  allein,  sondern  Bewegung  und 
Ruhe  zusammen,  und  diese  ist  im  Ganzen  und  muss  darin  seyn,  denn 
es  giebt  in  der  (substantiellen)  Ausdehnung  keinen  Theil.  Sagst  Du 
dennoch  ja,  so  sage  mir,  wenn  Du  die  ganze  Ausdehnung  theilst,  kannst 
Du  den  Theil,  welchen  Du  mit  Deinem  Verstände  davon  trennst,  nicht 
auch  der  Natur  aller  Theile  nach  davon  trennen?  —  und  ist  diess  ge- 
schehen, so  frage  ich:  Was  ist  zwischen  dem  abgetrennten  Theil  und 
dem  Uebrigen?  Du  musst  sagen:  Entweder  ein  leerer  Raum  oder  ein 
anderer  Körper  oder  das  Moment  der  Ausdehnung  selbst,  denn  ein  Viertes 
giebt  es  nicht  Das  Erste  findet  nicht  statt,  denn  es  giebt  keinen  leeren 
Raum,  der  positiv  und  kein  Korper  wäre.  Auch  nicht  das  Zweite,  denn 
dann  würde  es  einen  Modus  getan,  den  es  nicht  geben  kann,  da  die 
AoadfJwUff  als  solche  ohne  alle  Modi  und  vor  ihnen  ist.  Also  bleibt 
aar  i,  «ad  so  Ist  as  demnach  kein  Theil,  sondern  nur  die  Ans- 

d.  h.  MO 
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den  können,  wie  z.  B.  in  einem  Uhrwerk,  welches  aas  verschie- 
denen Kadern  und  Schnüren  und  Anderem  zusammengesetzt  ist. 
Darn,  sage  ich,  kann  jedes  Rad,  jede  Schnur  u.  s.  w.  besonders 
gefasst  und  verstanden  werden,  ohne  dass  das  Ganze,  so  wie  es 
zusammengesetzt  ist,  dazu  vonnöthen  ist.  Dessgleichen  ferner  kann 
in  dem  Wasser,  welches  aus  graden,  länglichen  Theilchen  *  be- 
steht, jeder  Theil   desselben   (für  sich)   gefasst  und   verstanden 
werden  und  ohne  das  Ganze  bestehn.   Aber  von  der  Ausdehnung, 
die  eine  Substanz  ist,  kann  man  nicht  sagen,  dass  sieTheile  habe, 
da  sie  weder  kleiner  noch  grösser  werden  kann,  und  keine  Theile 
von  ihr  besonders   gefasst  werden  können,  weil  sie  ihrer  Natur 
nach   unendlich  seyn  muss.    Und   dass  sie  von   dieser  Art  sejn 
muss,  folgt  daraus,  dass  nämlich,  wenn  sie  nicht  von  solcher  Art 
wäre,  sondern  aus  Theilen  bestände,  sie  dann  auch  nicht  ihrer 
Natur  nach  unendlich  seyn  würde,  wie  gesagt  ist;  dass  jedoch  in 
einer  unendlichen  Natur  Theile  sollten  vorgestellt  werden  können, 
ist  unmöglich,   da  alle  Theile  ihrer  Natur   nach    unendlich  sind. 
Dazu  kommt,  dass,  wenn  sie  aus  verschiedenen  Theilen  bestände, 
man  es  nicht  würde   begreifen  können,  dass,  wenn  einige  ihrer 
Theile  vernichtet  würden,  die  Ausdehnung  doch  noch  übrig  bliebe 
uud  nicht  durch  Vernichtung  einiger  Theile  mitvernichtet  würde: 
ein  Umstand,  der  für  Dasjenige,  welches  seiner   eigenen  Natur 
nach  uneudlich  ist  und  niemals  beschränkt  oder  endlich  seyn  oder 
gedacht    werden    kann,    einen    offenbaren   Widerspruch    in    sich 
sohliesst.  Was  ferner  die  Theilung  in  der  Natur  anlangt,  so  sagen 
wir,   dass  diese,   wie  bereits  gesagt  worden  ist,   niemals  in  der 
Substanz,  sondern  immer  und  allein  in  den  Modis  der  Substanz 
geschieht;  theile  ich  also  Wasser,  so  theile  ich  nicht  die  Substanz, 
sondern  allein  den  Modus  der  Substanz.    Mögen  diese  Modi  nun 
von  Wasser,  dann  wieder  von  Anderem  seyn,  immer  bleibt  es 
dasselbe. 

Also  die  Theilung  oder  das  Leiden  findet  allein  in  dem  Modus 
statt,  wie  wenn  wir  sagen,  dass  der  Mensch  vergeht  oder  ver- 
nichtet wird ,  diess  allein  von  dem  Menschen  verstanden  wird ,  so- 
fern er  ein  Zusammengesetztes  und  ein  Modus  der  Substanz  ist, 
und  nicht  in  Hinsieht  der  Substanz  selbst,  von  welcher  er  abhängt 

Z  -vir  bereits   festgestellt,   wie    wir    auch 


1  1  Mra  Gap.  I.  3,  wo  dem  Wasser  gleich- 

falls rfcsstandtheüe  angeschrieben  werden. 

(A.  d.  Ue.) 
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nachher  sagen  werden,  dass  es  Nichts  ausser  Gott  giebt,  und  dass 
er  eine  immanente  Ursache  ist  Das  Leiden  aber,  wobei  das  Thä- 
tige  und  das  Leidende  verschieden  sind ,  ist  eine  offenbare  Unvoll- 
kommenheit;  denn  das  Leidende  muss  nothwendig  von  dem  ab- 
hangen, welches  ihm  von  aussen  das  Leiden  verursacht  hat:  was 
bei  Gott,  der  vollkommen  ist,  nicht  stattfinden  kann.  Ferner  kann 
man  von  einem  Wirkenden,  der  in  sich  selbst  wirkt,  niemals  sagen, 
dass  er  die  Un Vollkommenheit  eines  Leidenden  habe,  weil  er  ja 
nicht  von  einem  Andern  leidet,  welcher  Art  der  Verstand  ist,  der, 
wie  auch  die  Philosophen  sagen ,  eine  Ursache  seiner  Begriffe  ist ; 
aber  sofern  er  eine  immanente  Ursache  ist  —  wie  dürfen  wir 
sagen,  dass  er  unvollkommen  ist,  so  oft 1  er  von  sich  selbst  leidet? 
Da  endlich  die  Substanz  das  Princip  aller  ihrer  Modi  ist,  so  kann 
sie  auch  mit  viel  grösserem  Recht  ein  Thätiges,  als  ein  Leidendes 
genannt  werden.  Mit  diesen  Bemerkungen  erachten  wir  Alles 
hinlänglich  beantwortet 

Doch  wird  hier  noch  der  Einwurf  gemacht,  es  müsse  noth- 
wendig eine  erste  Ursache  geben,  die  diesen  Körper  bewegt,  da 
er  sich  selbst,  wenn  er  ruht,  unmöglich  bewegen  kann;  und  da 
es  klärlich  erhellt,  dass  es  in  der  Natur  Ruhe  und  Bewegung  giebt, 
so  müssen  diese,  meinen  sie,  nothwendig  von  einer  äusseren  Ur- 
sache kommen.  Aber  darauf  zu  antworten,  ist  uns  leicht,  denn 
wir  geben  zu,  dass  wenn  der. Körper  ein  durch  sich  selbst  beste- 
hendes Ding  wäre  und  keine  andere  Eigenschaft  hätte,  als  lang, 
breit  und  tief  zu  seyn,  dann  auch,  sofern  er  wirklich  ruhte,  in 
ihm  keine  Ursache  seyn  würde,  sich  in  Bewegung  zu  setzen;  aber 
da  wir  vorher  die  Natur  als  ein  Wesen  bestimmt  haben,  dem  alle 
Attribute  zukommen,  so  kann  ihr  auch,  wenn  diese  sich  so  ver- 
hält, nichts  fehlen,  um  alles  Dasjenige  hervorzubringen,  was  her 
vorzubringen  ist 

Nachdem  wir  bisher  besprochen  haben,  was  Gott  ist,  wollen 
wir  nun  von  seinen  Attributen  gleichsam  nur  mit  einem  Worte 
sagen,  dass  diejenigen,  welchejins J>ekannt  sjg^ ,  in  zwei  bestehen, 
nämlich  in  Denken  und  in  Ausdehnung;  denn  hier  sprechen  wir 
nur  von  solchen  Attributen,  die  man  eigentlich  Attribute  Gottes 
nennen  kann,  durch  welche  wir  ihn  als  in  sich  selbst  und  nicht 
als  au sser  sich  wirkend  auffassen.  Alles,  was  die  Menschen  ausser 
diesen  beiden  Ursachen  sonst  Gott  noch  zuschreiben,  muss  daher, 

l  Vielleicht  quatenus  für  qooties  (zo  dikwyls)  zu  lesen :  also  deutsch: 
sofern.    (A.  d.  Ue.) 
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sofern  es  ihm  Oberhaupt  zukommt,  als  eine  äusserliche  Bezeich- 
nung betrachtet  werden,  wie,  dass  er  durch  sich  besteht,  ewig, 
einzig,  unveränderlich  u.  s.  w.  ist,  oder  —  hinsichtlich  seiner  Wir- 
kungen —  wie,  dass  er  eine  Ursache  ist,  Vorseher  und  Regierer 
aller  Dinge,  welches  Alles  Gott  eigen  ist,  ohne  aber  doch  kund 
tu  thun,  was  er  ist.  Wie  und  auf  welche  Weise  diese  Attribute 
aber  bei  Gott  stattfinden,  werden  wir  hiernach  in  den  folgenden 
Kapiteln  zeigen.  Jedoch  haben  wir  zum  bessern  Verständnis«  des 
Vorhergehenden  und  zur  nähern  Erläuterung  für  gut  gehalten, 
folgende  Unterredungen  hier  einzufügen,  bestehend  in  einem 

Gespräche 

zwischen  dem  Verstand,  der  Liebe,  der  Vernunft  und  der 

Begierde. 

Liebe.  Ich  sehe,  Bruder,  dass  mein  Wesen  und  meine  Voll- 
kommenheit von  Deiner  Vollkommenheit  durchaus  abhängt,  und 
da  die  Vollkommenheit  des  Gegenstandes,  den  Du  begriffen  hast, 
Deine  Vollkommenheit  ist,  und  aus  der  Deinigen  wiederum  die 
meinige  hervorgeht,  so  bitte  ich  Dich,  sage  mir  einmal,  ob  Du 
solch  ein  Wesen  begriffen  hast,  das  aufs  Höchste  vollkommen  ist, 
indem  es  durch  nichts  Anderes  besohräukt  werden  kann,  und  in 
welchem  auch  ich  begriffen  bin. 

Verstand.  Ich  für  meinen  Tbeil  betrachte  die  Natur  nicht 
anders  als  in  ihrer  Gesammtheit  unendlich  und  aufs  Höchste  voll- 
kommen ;  und  sofern  Du  daran  zweifelst,  frage  nur  die  Vernunft  — 
diese  wird  es  Dir  sagen. 

Vernunft.  Die  Wahrheit  hiervon  ist  mir  unzweifelhaft,  dem 
wenn  wir  die  Natur  beschränken  wollen,  so  werden  wir  sie.  was 
ungereimt  ist,  mit  dem  Nichts  beschränken  müssen,  »nd  zwar 
mit  folgenden  Attributen,  nämlich  dass  sie  einzig,  ewig,  durch 
steh  selbst  unendlich  ist.  Welcher  Ungereimtheit  wir  entgehen, 
indem  wir  setzen,  dass  sie  eine  ewige  Einheit,  unendlich,  all- 
mächtig u.  s.  w.  sey,  also  die  Natur  als  unendlich  und  Alles  m 
ihr  inbegriffen;  und  deren  Verneinung  nennen  wir  das  Nichts. 

Begierde.  Wohl,  diess  stimmt  ganz  wunderbar  damit  zu- 
sammen, dass  die  Einheit  mit  der  Verschiedenheit,  welche  ich 
überall  in  der  Natur  erblicke,  Obeftfefelkottimt,  Denn  wie?  Ich 
sehe,  dass  die  verständige  Sab*«  NtfMtfM*&«d*aft  mit  der 
ausgedehnten  Substanz  hat,  und        ■^^^^■■Z»'*--»-  Ä  Hegrepat 

Und  wenn  Du  ausser  diel  dritte 

setzen  willst,  die  in  allen 
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wickelst  Du  Dich  in  offenbare  Widersprüche.  Denn  wenn  diese* 
dritte  ausser  den  beiden  erstereu  gesetzt  wird,  so  fehlen  ihr  alle 
diejenigen  Attribute,  die  diesen  beiden  zugehören,  welches  doch 
in  einem  Ganzen,  ausser  dem  es  Nichts  giebt,  gewiss  nicht  statt- 
finden kann.  Ueberdiess,  wenn  dieses  Wesen  allmächtig  und  voll- 
kommen ist,  so  wird  es  doch  ein  solches  seyn,  weil  es  sich  selbst 
und  nicht,  weil  es  ein  Anderes  hervorgebracht  hat  Und  dasjenige 
muss  doch  allmächtiger  seyn,  welches  sich  selbst  und  ausserdem 
noch  ein  Anderes  hervorbringen  konnte.  Und  wenn  Du  es  end- 
lich allwissend  nennst,  so  muss  es  noth wendigerweise  sich  selbst 
erkennen,  und  zugleich  musst  Du  begreifen,  dass  die  Erkenntniss 
seiner  selbst  allein  weniger  ist,  als  die  Erkenntniss  seiner  selbst 
zusammen  mit  der  Erkenntniss  der  anderen  Substanzen  —  was 
Alles  offenbare  Widerspruche  sind.  Darum  möchte  ich  der  Liebe 
gerathen  haben,  sich  mit  dem,  auf  was  ich  sie  verweise,  zu  be- 
gnügen und  nicht  nach  anderen  Dingen  zu  verlangen. 

Liebe.  Auf  was  Anderes  hast  Du,  Schändliche,  mich  doch 
verwiesen,  als  auf  dasjenige,  woraus  sofort  mein  Verderben  ent- 
steht; denn  wenn  ich  mich  jemals  mit  dem,  auf  was  Du  mich 
verwiesen  hast,  vereinigt  hätte,  so  würde  ich  sogleich  von  zwei 
Hauptfeinden  des  menschlichen  Geschlechts  verfolgt  wurden  seyn, 
nämlich  dem  Hass  und  der  Reue  und  oft  auch  von  der  Ver- 
gessenheit. Und  darum  wende  ich  mich  wieder  zur  Vernunft, 
damit  sie  fortfahre  und  diesen  Feinden  Schweigen  auferlege. 

Vernunft.  Wenn  Du  also,  o  Begierde,  sagst,  dass  Du  ver- 
schiedene Substanzen  erkennst,  so  sage  ich  Dir,  es  ist  falsch; 
denn  klar  sehe  ich,  dass  es  nur  eine  einzige  giebt,  welche  durch 
sich  selbst  besteht  und  Subjekt  aller  andern  Attribute  ist  Wenn' 
Du  aber  das  Körperliche  und  das  Verständige  in  Hinsicht  der  da-; 
von  abhängigen  Modi  Substanzen  nennen  willst,  nun  so  musst  Du 
sie  dann  auch  Modi  nennen  in  Hinsicht  der  Substanz  *,  von  welcher, 
sie  abhangen,  denn  als  durch  sich  bestehend  werden  sie  nicht 
von  Dir  begriffen;  und  auf  dieselbe  Weise,  wie  das  Wollen,  Füh- 
len, Begreifen,  lieben  u.  s.  w.  verschiedene  Modi  dessen  sind, 
was  Du  die  denkende  Substanz  nennst,  die  Du  alle  zusammen- 
bringst, und  aus  welchen  Allen  Du  Eins  machst,  —  so  schliesse 
ich  auch  aus  Deiner  eigenen  Darleguug,  dass  die  unendliche  Aus- 
dehnung und  das  unendliche  Denken   mitsammt  anderen  unend- 

1  Die  Leeart  der  holl.  Handschrift  „Substanzen"  scheint  irrthümlich 
*i,  wie  sich  aus  dem  Folgenden  gleich  ergiebt    (A.  d.  Ue.) 
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liehen  Attributen  —  oder  nach  Deiner  Ausdrucksweise  andern 
Substanzen  —  nichts  Anderes  sind  als  Modi  des  einzigen,  ewigen, 
unendlichen ,  durch  sich  selbst  bestehenden  Wesens;  nnd  aas 
diesem  Allem  setzen  wir  als  bewiesen  ein  Einziges  oder  eine  Ein- 
heit, ausser  welcher  man  sich  kein  Ding  Torstellen  kann. 

Begierde.    In  dieser  Deiner  Redeweise   bemerke  ich,  wie 
mich  dünkt,  eine  sehr  grosse  Verwirrung,  denn  Du  scheinst  an- 
zunehmen, dass  das  Ganze  etwas  ausser  seinen  Theilen  oder  ohne 
diese'ben  sey,    was   fürwahr  ungereimt  ist,    da  alle  Philosophen 
einstimmig   erklären,    dass   das  Ganze  nur   ein  zweites  Axiom  1 
und   in   der  Natur  ausser  dem   menschlichen  Begriffe  nichts  sey. 
Ausserdem  verwechselst  Du  auch,  wie  ich   aus  Deinem  Beispiele 
abnehme,  das  Ganze  mit  der  Ursache:  denn  wie  ich  sage,  be- 
steht das  Ganze    nur  aus   seinen  Theilen  oder   durch   dieselben, 
und   so  geschieht  es,   dass  Du  Dir  die   denkende   Kraft  als  ein 
Ding  vorstellst,  von  welchem  der  Verstand,    die  Liebe  u.  s.  w. 
abhängt.     Du  kannst  sie  aber  nicht  ein  Ganzes  nennen,   sondern 
nur  eine  Ursache  der  von  Dir  schon  genannten  Wirkungen. 

Vernunft.  Ich  sehe  schon,  wie  Du  alle  Deine  Freunde 
gegen  mich  zusammenrufst  und  so  dasjenige,  was  Du  mit  Deinen 
falschen  Gründen  nicht  zu  bewerkstelligen  vermocht  hast,  nun 
durch  Doppelsinnigkeit  der  Worte  zu  vollbringen  trachtest,  wie 
gemeiniglich  das  Thun  derer  ist,  welche  sich  gegen  die  Wahrheit 
stemmen.  Doch  soll  es  Dir  nicht  gelingen,  durch  dieses  Mittel 
die  Liebe  zu  Dir  zu  ziehen.  Du  sagst  also,  dass  die  Ursache,  so- 
fern sie  die  Urheberin  der  Wirkungen  ist,  desshalb  ausser  ihnen 
seyu  müsse,  und  diess  sagst  Du  darum,  weil  Du  nur  von  der 
übergehenden  und  nicht  von  der  immanenten  Ursache  weisst, 
welche  letztere  durchaus  nichts  ausser  sich  hervorbringt.  So  wird 
z.  B.  der  Verstand,  welcher  die  Ursache  seiner  Begriffe  ist,  dess- 
wegen  auch  von  mir,  sofern  oder  hinsichtlich  dessen,  dass  seine 
Begriffe  von  ihm  abhangen,  *  eine  Ursache,  und  wiederum  in 
Hinsicht  dessen,  dass  er  aus  seinen  Begriffen  besteht,  ein  Games 
genannt.  Also  ist  auch  Gott  für  seine  Wirkungen,  oder  Geschöpfe 
keine  andere  als  eine  immanente  Ursache  und  zugleich  ein  Ganzes 
im  Sinne  der  zweiten  Bemerkung. 

1  Dieser  Ausdruck   wird    verständlich  durch   Vergleichang  mit  der 
Ethik  B.  II.  Lehrs.  40.  Anm.  1. 

2  Die  Lesart  der  holländischen  Handschrift   „dass  er  von 
griffen  abhängt"  musste  als  unrichtig  verlassen  werden.     (A.,  iL 
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Zweite  Unterredung 

einerseits  zur  Unterstützung  des  vorhergehenden,  andererseits  des  folgen- 
den zweiten  Theiles  dienend,  zwischen  Erasmus  und  Theophilus. 

Erasmus.  Ich  habe  Dich,  o  Theophilus,  sagen  hören,  da 88 
Gott  die  Ursache  aller  Dinge  ist,  und  ferner,  da 88  er  keine  andere 
als  eine  immanente  Ursache  sevn  kann.  Wenn  er  nun  die  im- 
manente  Ursache  aller  Dinge  ist,  wie  kannst  Du  ihn  dann  die  ent- 
ferntere Ursache  nennen?  Denn  das  ist  bei  einer  immanenten 
Ursache  doch  unmöglich. 

Theophilus.  Wenn  ich  gesagt  habe,  dass  Gott  die  ent- 
ferntere Ursache  ist,  so  wird  diess  von  mir  nur  in  Hinsicht  der- 
jenigen Dinge  gesagt,  welche  Gott  ohne  irgend  welche  andere 
Mittel  als  allein  sein  Daseyn  uumittelbar  hervorgebracht  hat,  nicht 
aber,  dass  ich  ihn  schlechthin  die  entferntere  Ursache  genannt 
habe,  was  Du  auch  aus  meinen  Worten  klärlich  hättest  abnehmen 
können;  denn  ich  habe  auch  gesagt,  dass  wir  ihn  in  gewisser 
Weise  die  entferntere  Ursache  nennen  können. 

Eraemuß.  Ich  verstehe  nun  hinlänglich,  was  Du  mir  sagen 
willst,  bemerke  aber  auch,  dass  Du  gesagt  hast,  das  Produkt  der 
innerlichen  Ursache  bleibe  mit  seiner  Ursache  dergestalt  vereinigt, 
dass  sie  mit  ihr  zusammen  ein  Ganzes  ausmacht;  und  wenn  diess 
so  ist,  so  kann  Gott,  wie  mich  dünkt,  keine  immanente  Ursache 
seyn;  denn  wenn  er  und  das,  was  von  ihm  hervorgebracht  ist, 
zusammen  ein  Ganzes  ausmachen,  so  legst  Du  Gott  das  eine  Mal 
mehr  Wesen  bei,  als  das  andere  Mal.  Ich  bitte  Dich,  entferne 
mir  dieses  Bedenken. 

Theophilus.  Willst  Du,  Erasmus,  aus  dieser  Verwirrung 
herauskommen,  so  erwäge  wohl,  was  ich  Dir  nun  sagen  werde. 
Das  Wesen  eines  Dinges  nimmt  durch  seine  Vereinigung  mit  einem 
anderen  Dinge  nicht  zu,  mit  dem  es  ein  Ganzes  ausmacht,  son- 
dern das  eretere  bleibt  im  Gegentheil  dabei  unverändert  Damit 
Du  mich  besser  verstehen  sollst,  will  ich  Dir  ein  Beispiel  geben. 
Ein  Bildhauer  hat  nach  dem  Bilde  der  Theile  eines  menschlichen 
Körpers  verschiedene  Figuren  aus  Holz  gemacht;  er  nimmt  von 
diesen  diejenige»  welche  die  Form  einer  menschlichen  Brust  hat, 
und  fügt  sie  mit  einer  andern  zusammen,  welche  die  Form  eines 
mrnschliflhi^JjnniiJikrf  nnd  macht  aus  diesem  Bilde  ein  Ganzes, 
welche  des  menschlichen  Körpers  darstellt 

Sollen  'sss  das  Wesen  des  Kopfes  durch 

seine  V«  mgenommen  hat?    Das  wäre 
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falsch;  denn  es  ist  dasselbe,  welches  es  vorher  war.   Zu  mehrerer 
Klarheit  will    ich  Dir  noch  ein  anderes  Beispiel  geben,    nämlich 
die  Vorstellung,   welche  ich  von  einem  Dreieck  habe,    und  eine 
andere  durch  die  Verlängerung  eines  der  Winkel  (desselben)  ent- 
standene, welcher  verlängerte  oder  sich  verlängernde  Winkel  not- 
wendig den  beiden  ihm  gegenüberstehenden  innern  Winkel  gleich 
ist  u.  8.  w.    Diese  Vorstellungen,  sage  ich,  haben  eine  neue  Vor- 
stellung hervorgebracht,  dass  nämlich  die  drei  Winkel  eines  Drei- 
ecks zween  rechten  Winkeln  gleich  sind,  welche  Vorstellung  mit 
der  ersten  so  vereinigt  ist,  dass  sie  ohne  dieselbe  nicht  bestehen 
noch  begriffen  werden  kann.    [Von  allen  Vorstellungen  nun,   die 
eiu  Jeder  hat,  bilden  wir  ein  Ganzes  oder,  was  dasselbe  ist,  ein 
Oedankenwesen,  welches  wir  den  Verstand  nennen.]1    Siehst  Du 
nun  wohl,  dass,  obschon  jene  neue  Vorstellung  sich  mit  der  vor- 
hergehenden vereinigt,  desswegen  doch  in  dem  Wesen  dieser  vor- 
hergehenden keine  Veränderung  geschieht,  sondern  sie  im  Gegen- 
teil  ohne   die   mindeste   Veränderung   bleibt?    Dasselbe   kannst 
Du  auch  an  einer  jeglichen  Vorstellung  bemerken,  die  Liebe  in 
sich  hervorbringt,   welche  Liebe  in   keinerlei  Weise  das  Wesen 
der  Vorstellung  verstärkt  Wozu  aber  so  viele  Beispiele  anführen, 
da  Du  selbst  an  demjenigen  Beispiele,  wovon  wir  eben  reden,  es 
klär  lieh   erkennen   kannst    Ich   habe  deutlich   gesagt,   dass   alle 
Attribute,  die  von  keiner  anderen  Ursache  abhangen,  und  welche 
zu  definiren  keiu  Geschlechtsbegriff  nöthig  ist,  zum  Wesen  Gottes 
gehören,   und  da  die  geschaffenen  Dinge  ein  Attribut  zu  setzen 
nicht  im  Stande  sind ,  so  wird  durch  diese  das  Wesen  Gottes  auch 
nicht  vermehrt,   so  eng  sie   auch  mit  demselben  vereinigt   seyn 
mögen.    Dazu  kommt,  dass  das  Ganze  nur  ein  Gedanken wesen 
ist  und  von  dem  Allgemeinen  sich  nur  dadurch  unterscheidet,  dam 
das  Allgemeine  aus  verschiedenen  nicht  vereinigten  Individuen  der- 
selben Art,  das  Ganze  aber  aus  verschiedenen  vereinigten  Indivi- 
duen gebildet  wird,   und  auch   darin,   dass  das  Allgemeine  nur 
Theile  derselben  Art  begreift,  das  Ganze  aber  Theile  sowohl  der- 
selben als  anderer  Art 

Era8mus.    Was  diess  anbelangt,  hast  Du  mir  Genüge  gfr 
than.    Aber  ausserdem  hast  Du  noch  gesagt,  dass  das  Produkt 


*  fV'T.] 


1  Dieser  Satz,  welcher  in  auffallender  Weise  den  Z 
unterbricht,  muss  als  ein  Einschiebsel  angesehen  werden,  itai 
Schluss  der  Antwort  des  Theophil us  heisst:  „Dazu  kommt/ 
Ganze  nur  ein  Gedankenwesen  ist,  u.  s.  w.tt    (A.  d.  Ue.)  : 
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einer  innerlichen  Ursache  nicht  vergehen  kann,  so  lange  deren 
Ursache  dauert,  was,  wie  ich  wohl  sehe,  gewiss  wahr  ist  Aberj 
wenn  es  sich  so  verhält,  wie  kann  Gott  dann  noch  die  immanente 
Ursache  aller  Dinge  seyn,  da  doch  viele  Dinge  zu  Grunde  gehen? 
Zwar  wirst  Du  nun  Deiner  früheren  Unterscheidung  gemäss  sagen,* 
dass  Gott  eigentlich  (nur)  1  die  Ursache  solcher  Produkte  ist,  die 
er  unmittel  bar  ohne  irgend  welche  andere  Mittel  als  seine  Attribute 
allein  hervorgebracht  hat,  und  dass  diese,  so  lange  ihre  Ursache 
dauert,  dann  auch  nicht  vergehen  können,  dass  Du  dagegen  Gott 
nicht  die  immanente  Ursache  solcher  Produkte  nennst,  deren  Da- 
seyn  nicht  unmittelbar  von  ihm  abhängt,  sondern  die  von  irgend 
einem  andern  Dinge  stammen,  während  freilich 2  ihre  Ursachen 
ohne  Gott  und  ausser  ihm  nicht  wirken  und  nicht  wirken  können; 
und  welche  darum  denn  auch,  da  sie  nicht  unmittelbar  von  Gott 
hervorgebracht  sind,  zu  Grunde  gehen  können.  Doch  genügt  mir 
diess  nicht,  denn  ich  sehe  Dich  schliessen,  dass  der  menschliche 
Verstand  unsterblich  ist,  weil  er  ein  Produkt  ist,  das  Gott  in  sich 
selbst  hervorgebracht  hat.  Nun  ist  es  aber  unmöglich,  dass,  um 
einen  solchen  Verstand  hervorzubringen,  mehr  nöthig  war,  als 
allein  die  Attribute  Gottes,  denn  um  ein  Wesen  von  so  hervor- 
ragender Vollkommenheit  zu  seyn,  muss  er,  ebenso  wie  alle 
andern  Dinge,  die  unmittelbar  von  Gott  abhangen,  von  Ewigkeit 
geschaffen  seyn.  Und  so  habe  ich  Dich  auch  sagen  hören,  wenn 
ich  mich  nicht  irre.  Und  wenn  diess  sich  so  verhält,  wie  willst 
Du  diess  entscheiden,  ohne  eine  Schwierigkeit  übrig  zu  lassen? 

Theophilus.  Es  ist  wahr,  Erasmus,  dass  diejenigen  Dinge, 
welche,  um  da  zu  seyn,  keines  Andern  bedürfen,  als  der  Attribute 
Gottes,  unmittelbar  durch  ihn  von  Ewigkeit  geschaffen  sind.  Es 
muss  aber  bemerkt  werden,  dass,  obschon  zum  Daseyn  eines 
Dinges  eine  besondere  Modifikation  und  (also)  Etwas  ausser  den 
Attributen  Gottes  nothwendig  erfordert  wird.  Gott  darum  doch 
nicht  ein  Ding  unmittelbar  hervorbringen  zu  können  aufhöre. 
Denn  von  den  nothwendigen  Dingen,  welche  zum  Daseyn  efnes 
Dinges  erforderlich  sind,  sind  einige  dazu,  dass  sie  das  Ding  her- 
vorbringen) und  andere,  dass  das  Ding  hervorgebracht  werden 
könne,  wie  ft.  B.:  will  ich  in  einem  gewissen  Zimmer  Licht  haben, 

(A,  d.  üe.) 

vor  zo  veel  (solum  quatcnus)  muss 
ben,  daher  obige  lieber*  etzung  gewählt 
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so  stecke  ich  ein  solches  an,  und  diese  erleachtet  durch  sich  selbst 
das  Zimmer,  oder  ich  öffne  das  Fenster,  welche  Oefihung  zwar 
nicht  selbst  Licht  macht,  aber  doch  zuwege  briftgt,  dass  das  Lacht 
in  das  Zimmer  hineinkommen  kann;  und  ebenso  wird  zur  Bewe- 
gung eines  Körpers  ein  anderer  Körper  erfordert,  welcher  alle  die 
Bewegung  haben  muss,  die  von  ihm  auf  den  andern  Körper  aber- 
geht Um  aber  in  uns  eine  Vorstellung  von  Gott  hervorzubringen, 
wird  kein  anderes  besonderes  Ding  erfordert,  welches  dasjenige 
besässe',  was  in  uns  hervorgebracht  wird ,  sondern  allein  ein  solcher 
Körper  in  der  Natur,  dessen  Vorstellung  noth wendig  ist,  um  Gott 
unmittelbar  zu  zeigen. 1  Diess  hast  Du  auch  aus  meinen  Worten 
abnehmen  können.  Denn  ich  habe  gesagt,  dass  Gott  allein  durch 
sich  selbst  und  nicht  durch  irgend  etwas  Anderes  erkannt  wird. 
Das  aber  sage  ich  Dir,  dass,  so  lange  wir  nicht  Von  üott  eine 
so  klare  Vorstellung  haben,  welche  uns  dergestalt  mit  ihm  ver- 
einigt, dass  sie  Etwas  ausser  ihm  zu  lieben  uns  nicht  zulöset,  wir 
nicht  behaupten  können,  mit  Gott  wahrhaftig  vereinigt  zu  seyn 
und  so  unmittelbar  von  ihm  abzuhängen. 

Dasjenige  nun,  was  Du  noch  zu  fragen  haben  magst,  lass 
für  ein  ander  Mal  übrig;  die  Zeit  fordert  mich  gegenwärtig  zu 
etwas  Anderem.    Lebe  wohl. 

Erasmus.  Für  jetzt  nichts3;  ich  werde  mich  aber  mit  dem- 
jenigen, was  Du  mir  jetzt  gesagt  hast,  bis  zu  einer  ferneren  Ge- 
legenheit beschäftigen  und  Dich  Gott  befehlen. 


Drittes  Capitel. 
Dass  Gott  die  Ursache  von  Allem  Ist 

Wir  wollen  nun  anfangen,  von  den  Attributen  (Gottes)  zu 
handeln,  welche  wir  ihm  eigen3  genannt  haben,  und  zuerst,  auf 
welche  Weise  Gott  die  Ursache  von  Allem  ist 

1  Nämlich  ein  menschlicher  Körper,  welcher  durch  seine  höhere 
Organisation  dazu  im  Stande  ist,  in  der  ihm  entsprechenden  Vorstellung 
oder  Seele  die  Idee  Gottes  zu  haben.    (A.  d.  Ue.) 

2  Im  Holländischen:  „nicht".    (A.  d.  Ue.) 

3  Die  folgenden  werden  Gott  eigen  genannt,  weil  sie  nichts  Audi 
sind  als  Beiwörter,  die  ohne  ihre  Hauptwörter  nicht 
können.    D.  h.  Gott  würde  zwar  ohne  sie  nicht  Gott 
doch  nicht  durch  sie  Gott,  denn  sie  zeigen  nichts  P 
Gott  allein  besteht.    (A.  d.  h.  M.) 
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Vorher  schon  haben  wir  gesagt,  dass  die  eine  Substanz  die 
andere  nicht  hervorbringen  kann,  und  dass  Gott  ein  Wesen  ist, 
von  dem  alle  Attribute  ausgesagt  werden;  woraus  klärlich  folgt, 
dass  alle  andern  Dinge  ohne  ihn  oder  ausser  ihm  nicht  bestehen 
noch  begriffen  werden  können.  Desshalb  mögen  wir  denn  auch 
mit  vollem  Rechte  1  sagen ,  dass  Oott  die  Ursache  von  Allem  ist 

In  Anbetracht  nun,  dass  man  gewohnt  ist,  die  wirkende  Ur- 
sache in  acht  Theile  zu  zerlegen,  wollen  wir  einmal  untersuchen, 
wie  und  auf  welche  Weise  Oott  eine  Ursache  ist 

1)  Sagen  wir  also,  dass  er  die  ausfliessende  oder  darstellende 
Ursache  seiner  Werke  ist,  und  sofern  eine  Wirkung  geschieht, 
die  thätige  oder  wirkende  Ursache,  welches  wir,  da  es  correlata 
sind,  als  eins  setzen. 

2)  Ist  er  die  immanente  und  nicht  vorübergehende  Ursache, 
in  Anbetracht,  dass  er  Alles  in  sich  selbst  und  nichts  ausser  sich 
wirkt,  da  nichts  ausser  ihm  ist. 

3)  Gott  ist  die  freie  und  nicht  die  natürliche  Ursache,  wie 
wir  diess  ganz  deutlich  zeigen  werden  und  klar  machen,  wann 
wir  darüber  handeln  werden,  ob  Gott  das,  was  er  thut,  zu  thun 
unterlassen  kann;  wobei  dann  zugleich  erklärt  werden  soll,  worin 
die  wahre  Freiheit  besteht 

4)  Gott  ist  Ursache  aus  sich  selbst  und  nicht  aus  Zufall, 
was  aus  der  Abhandlung  über  die  Vorherbestimm ung  besser  er- 
hellen wird. 

5)  Gott  ist  die  vorzügliche  Ursache  seiner  Werke,  die  er 
unmittelbar  geschaffen  hat,  als  da  ist  die  Bewegung  im  Stoffe  u.  s.  w. ; 
wobei  die  weniger  vorzügliche  Ursache  nicht  stattfinden  kann,  da 
diese  immer  in  den  besonderen  Dingen  ist,  wie  wenn  er  durch 
einen  heftigen  Wind  das  Meer  trocknet  und  so  weiter  in  allen 
besondern  Dingen,  die  es  in  der  Natur  giebt  Die  minder  vorzüg- 
liche veranlassende  Ursache  ist  in  Gott  nicht,  weil  ausser  ihm 
nichts  ist,  das  ihn  drängen  könnte.  Aber  die  disponirende  Ur- 
sache ist  seine  Vollkommenheit  selbst,  durch  welche  er  sowohl 
Ursache  seiner  selbst,  als  folglich  auch  aller  andern  Dinge  ist 

6)  Gott  ist  allein  die  erste  oder  beginnende  Ursache,  wie 
aus  uoserm  vorhergehenden  Beweise  erhellt 

7)  Gott  ist  auch  die  allgemeine  Ursache,  jedoch  nur  in  Hin- 

J  *-*  m  Ausdruck  wurde  gewählt,  weil  das  holländische  „met  alle 
l  dam  lateinischen  „omni  ratione"  geflossen  zu  seyn  scheint 

(A.  d.  Ue.) 
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acht  darauf,  dass  er  verschiedene  Werke  hervorbringt  Sonst 
kann  es  nie  gesagt  werden,  denn  er  bedarf  Niemandes,  um  Pro- 
ducta hervorzubringen. 

8)  Gott  ist  die  nächste  Ursache  der  Dinge,  die  unendlich  und 
unveränderlich  sind,  und  von  denen  wir  sagen,  dass  sie  von  ihm 
unmittelbar  geschaffen  sind.  Aber  die  letzte  Ursache  ist  er  und 
zwar  gewissermassen  aller  besonderen  Dinge. 


Viertes  Capitel. 
Ton  Gottes  nothwendigem  Wirken. 

Dass  Gott  das,  was  er  thut,  zu  thun  unterlassen  könne,  ver- 
neinen wir  und  werden  diess  auch  beweisen,  wenn  wir  von  der 
Vorherbestimmung  handeln,  wo  wir  zeigen  werden,  dass  alle 
Dinge  von  ihren  Ursachen  nothwendig  abhangen.  Aber  es  wird 
diess  auch  zweitens  aus  Gottes  Vollkommenheit  bewiesen ,  weil  es 
ohne  allen  Zweifel  wahr  ist,  dass  Gott  Alles  ebenso  vollkommen 
hervorbringen  kann,  wie  es  in  seiner  Vorstellung  begriffen  ist; 
und  gleichwie  die  Dinge,  die  von  ihm  verstanden  werden,  nicht 
vollkommener  von  ihm  verstanden  werden  können,  als  er  sie  ver- 
steht, ebenso  können  auch  alle  Dinge  nur  so  vollkommen  von  ihm 
hervorgebracht  werden,  dass  sie  durch  ihn  nicht  vollkommener  ent- 
stehen können.  Zweitens,  wenn  wir  schliessen,  dass  Gott  das, 
was  er  gethan  hat,  zu  thun  nicht  habe  unterlassen  können,  so 
folgern  wir  diess  aus  seiner  Vollkommenheit,  da  in  Gott  das,  was 
er  thut,  zu  unterlassen,  eine  Un Vollkommenheit  seyn  würde,  ohne 
doch  in  Gott  die  minder  vorzügliche  veranlassende  Ursache  zu 
setzen,  die  ihn  zum  Thun  bewogen  haben  sollte  —  denn  dann 
wäre  er  nicht  Gott 

Doch  nun  entsteht  wieder  die  Streitfrage,  nämlich  ob  Gott 
Alles  das,  was  in  seiner  Vorstellung  ist  und  was  er  so  vollkommen 
thun  kann,  ob  er  das,  sage  ich,  zu  thun  auch  unterlassen  könne, 
und  ob  es  zu  unterlassen  in  ihm  eine  Vollkommenheit  ist.  Nun 
sä  gen  wir,  dass  weil  Alles,  was  geschieht,  von  Gott  gethan  wird, 
es  auch  notwendigerweise  von  ihm  vorherbestimmt  seyn  müsse, 
da  er  sonst  veränderlich  wäre,  was  in  ihm  eine  grosse  Unvoll- 
kommenheit  seyn  würde;  und  dass  diese  Vorherbestimmthflit  <fareh 
ihn  von  aller  Ewigkeit  her  seyn  müsse,  in  welcher 
kein  Vor  oder  Nach  giebt.     Daraus  folgt  sicher 
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vornherein  auf  keine  andere  Art  die  Dinge  habe  vorherbestimmen 
können,  als  sie  von  Ewigkeit  her  bestimmt  sind,  und  dass  Gott 
weder  vor  dieser  noch  ohne  diese  Beschränkung  habe  seyn  können. 
Wenn  ferner  Gott  etwas  zu  thun  unterlassen  sollte,  so  müsste 
diess  aus  einer  Ursache  in  ihm  oder  aus  keiner  Ursache  geschehen : 
ist  jenes  der  Fall,  so  muss  er  notwendigerweise  es  zu  thun 
unterlassen,  wenn  nicht,  so  muss  er  es  notwendigerweise  nicht 
unterlassen,  wie  an  sich  klar  ist  Weiter  ist  es  eine  Vollkommen- 
heit in  einem  geschaffenen  Dinge,  zu  seyn  und  von  Gott  verur- 
sacht zu  seyn,  denn  von  allen  Un Vollkommenheiten  ist  das  Nicht- 
seyn  die  grösste  Un  Vollkommenheit,  und  da  das  Heil  und  die 
Vollkommenheit  aller  Dinge  der  Wille  Gottes  ist,  so  würde  frei- 
lich auch,  wenn  Gott  wollte,  dass  diese  Sache  nicht  wäre,  deren 
Heil  und  Vollkommenheit  in  dem  Nichtseyn  bestehen,  was  aber 
sich  selbst  widerspricht  Wir  behaupten  also,  Gott  könne  nicht 
unterlassen  zu  thun,  was  er  thut,  was  Einige  für  eine  Lästerung 
und  Verkleinerung  Gottes  erachten.  Doch  diese  Rede  kommt 
daher,  dass  nicht  recht  begriffen  wird,  worin  die  wahre  Freiheit 
besteht,  welche  keineswegs,  wie  Jene  wähnen,  darin  besteht, 
etwas  Gutes  oder  Böses  thun  oder  unterlassen  zu  können ;  sondern 
die  wahre  Freiheit  ist  allein  oder  nichts  Anderes  als  die  erste 
Ursache,  die  von  nichts  Anderm  gedrängt  oder  gezwungen  wird 
und  durch  ihre  Vollkommenheit  allein  Ursache  aller  Vollkommen- 
heit ist;  und  dass  folglich  Gott,  wenn  er  Jenes  zu  thun  unter- 
lassen könnte,  nicht  vollkommen  seyn  würde.  Denn  das  Gutthun 
oder  die  Vollkommenheit  in  dem,  was  er  hervorbringt,  zu  unter- 
lassen, könnte  i  in  ihm  nur  aus  Mangel  stattfinden.  Dass  also 
Gott  die  einzige  freie  Ursache  ist,  ist  nicht  allein  aus  dem  klar, 
was  wir  gesagt  haben,  sondern  auch  daraus,  dass  es  nämlich 
ausser  ihm  keine  äussere  Ursache  giebt,  die  ihn  zwingen  oder 
nöthigen  könnte,  welches  Alles  bei  den  geschaffenen  Dingen  nicht 
stattfindet 

Hiergegen  wird  auf  folgende  Weise  argumentirt  Das  Gute 
ist  darum  allein  gut,  weil  Gott  es  will,  und  da  sich  dieses  so  ver- 
hält, kann  er  freilich  wohl  bewirken,  dass  das  Böse  gut  sey. 
Doch  schliesst  diese  Argumentation  gerade  so  bündig,  als  ob  ich 
sagte:  weil  Gott  will,  das*  v.r  Üott  *ey,  darum  ist  er  Gott;  also 
ist  es  in  seiner  Macht,  kein  Gott  zu  seyn,  was  doch  die  Unge- 

lli'f    IU     i. 

MMBJ  kirn;   «M  makrcrer  Deutlichkeit  wurde  obige 
t    (A,  4,  V*,) 
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reimtheit  selber  ist.  Ferner,  wenn  die  Menschen  Etwas  thun,  und 
man  sie  fragt,  warum  sie  es  thun,  so  ist  die  Antwort,  weil  die 
Gerechtigkeit  es  so  erheischt.  Fragt  man  dann,  warum  die  Ge- 
rechtigkeit oder  besser  die  erste  Ursache  Alles  dessen,  was  ge- 
recht ist,  *es  so  erheischt,  so  muss  die  Antwort  seyn,  dass  die 
Gerechtigkeit  es  so  will.  Aber  kann  denn  die  Gerechtigkeit  wohl 
unterlassen,  gerecht  zu  seyn?  Keineswegs,  denn  dann  könnte  sie 
nicht  Gerechtigkeit  seyn.  Diejenigen  aber,  welche  sagen,  dass 
Gott  alles  dasjenige,  was  er  thut,  desshalb  thut,  weil  es  in  sich 
selbst  gut  ist,  diese,  sage  ich,  werden  möglicherweise  denken, 
mit  uns  nicht  verschiedener  Meinung  zu  seyn.  Jedoch  ist's  davon 
noch  fern,  da  sie  Etwas  Gott  vorausstellen,  dem  er  verpflichtet 
oder  verbunden  seyn  soll,  nämlich  eine  Ursache,  die  fordert» 
dass  dieses  gut  und  wieder  jenes  gerecht  ist  und  seyn  soll. 1 

Wiederum  entsteht  nun  die  Streitfrage,  ob  nämlich  Gott, 
wenngleich  alle  Dinge  von  ihm  auf  eine  andere  Weise  von  Ewig- 
keit her  geschaffen  oder  angeordnet  und  vorher  bestimmt  worden 
wären,  als  sie  nun  sind,  ob  er  dann,  sage  ich,  ebenso  vollkommen 
seyn  würde.  Darauf  dient  zur  Antwort,  dass,  wenn  die  Natur 
von  aller  Ewigkeit  her  auf  eine  andere  als  die  nun  stattfindende 
Weise  geschaffen  worden  wäre,  nach  der  Lehre  derer,  die  Gott 
Willen  und  Verstand  zuschreiben,  nothwendig  auch  folgen  müsste, 
dass  Gott  alsdann  Beides,  einen  andern  Willen  und  einen  andern 
Verstand,  damals  gehabt  haben  müsste,  in  Folge  dessen  er  es 
anders  gemacht  haben  würde,  und  so  ist  man  denn  gezwungen  zu 
urtheilen,  dass  Gott  jetzt  anders  sich  verhalte2  als  damals,  und 
damals  anders  als  jetzt,  so  dass,  wenn  wir  setzen,  er  sey  jetzt 
das  Aller  vollkommenste,  gezwungen  sind  zu  sagen,  dass  er  es 
dann  nicht  wäre,  wenn  er  Alles  anders  schüfe. 

Alles  dieses  nun,  da  es  sehr  handgreifliche  Ungereimtheiten 
in  sich  enthält,  kann  keineswegs  auf  Gott,  der  von  vornherein 
und  in  alle  Ewigkeit  unveränderlich  ist,  gewesen  ist  und  bleiben 
wird,  passen.  Es  wird  diess  ferner  von  uns  aus  der  gegebenen 
Definition  der  freien  Ursache  bewiesen,  welche  nicht  darin  be- 
steht, Etwas  thun  und  lassen  zu  können,  sondern  allein   darin, 

1  Die  in  meiner  Ausgabe  aus  Cod.  B.  aufgenommene  Correctur  goed 
für  god  muss  nach  Sigwarts  richtiger  Bemerkung  (a.  a.  0.  p.  39.  40.  Anm.) 
aufgegeben  und  „Qod"  restituirt  werden.    (A.  d.  Ue.) 

2  Im  Holländischen:  gesteld  is,  wahrscheinlich  aus  dem  lateinischen 
sese  habere,  da  Spinoza  schwerlich  „constitutum  esse*  von  Gott 
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von  nichts  Anderm  abzuhängen:   >/$  *.<***   >.!*.> 
von  ihm  als  von  der  allerfreiesten  *    L7  <**.*.*  §»:'.  « ..     .  ,•     ...    . 
gebracht  wird.     Wenn  er  nun  die  Ding*   7'.*.    »v*  „..,.,     .  ,_ 
als  sie  jetzt  sind,  gemacht  hätte,  so  müafet':  •***„  v.  /.        %.... 
zu  einer  Zeit  unvollkommen  gewesen  wäre,  w*%  f*.-/>     *. 
da  Gott  die  erste  Ursache  aller  Dinge  ist,  so  um>*.  fv*w        hwH 
seyn,  wodurch  er  dasjenige  thut,  was  er  thut  und  zu  i  ♦.-,».  i*^*» 
unterlassen  kann.    Wenn  wir  nun  sagen,  dass  die  YtoA^a  t,j^ 
darin  besteht,  Etwas  zu  thun  oder  nicht  zu  thun,  und  w«-il  *,r 
weiter  gezeigt  haben,  dass  dasjenige,  was  ihn  etwas  thun  iu*th> 
nichts  Anderes  seyn  kann,  als  seine  eigene  Vollkommenheit.  mHUi 
so  schlies8en  wir,  dass  wenn  es  nicht  seine  Vollkommenheit  wtirc 
die  ihn  solches  thun  machte,  die  Dinge  nicht  seyn  oder  geworden 
seyn  würden,    um  das  zu    seyn,   was   sie  nun  sind.     Dieses  ist 
ebenso  viel,  als  wenn  man  sagte:  Wenn  Gott  unvollkommen  wäre, 
so  würden  die  Dinge  anders  seyn,  als  sie  jetzt  sind. 

So  viel  von  dem  ersten  Attribut  Gottes.  Wir  werden  nun 
zu  Gottes  zweitem  Attribut  übergehen,  das  wir  in  Gott  eigen 
nennen,  und  zusehen,  was  wir  darüber  zu  sagen  haben,  und  so 
weiter  bis  zum  Ende. 


Fünftes  Capitel. 
Ton  Gottes  Vorsehung. 

Das  zweite  Attribut  Gottes,  das  wir  ihm   eigen   ni-tnu-tt     i*t 
die  Vorsehung,  welche  für  uns  nichts  Anderes  ist,  nl«  da*  :Ur*  v  r, 
was  wir  in   der  ganzen   Natur  und  in  allen   besoud t-nu   U.w/i-u 
finden,  auf  die  Erhaltung  und   Bewahrung   seines  i'\yy.h*t*  ::«;.'.* 
auszugehen.     Denn  es  ist   offenbar,    dass    kein    Ding    n«;*    ** -.*.*  • 
eigenen  Natur  nach  seines   Selbstes  Vernichtung    ini'-h'«  %   *•**: 
sondern  dass  im  Gegen  t  heil  jedes  Ding  in   suih   du*  ':»#'  v  *    ••' 
t>ich  selbst  in  seinem  Zustande  zu  erhallen  und  zu  <n.«  ".  »,•...••<«. 
zu  bringen.    So  dass  wir  nun  auf  Grund  diener  uut*  m  #  i/<  <».».«.i 
eine  allgemeine  und   eine  besondere  Vorwliuiij/   nun*  \>n.> «       !/•< 
allgemeine  Vorsehung  ist  die,  durch  wH««li«« «  m  j«d«r  \t  »•/    *"*■** 
es  ein Theil  der  ganzen  Natur  ist,  hervor;" \n»* !*■  uw\  m,*»*..  .vi 


1  Im  HoHaadiadMa  atebt  »Uerwyat«  (vnn    Vw«.    ......  ,. 

sapientissima)  doeh  ist  4aflr  wohl  xweifHl"*  mJJ' !*«/»*«>  ,  •  .    , 
Lesart  ich  dena  *i  Teiteres  angiw/w"'' »  h->,-      *  t     • 
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wird.  Die  besondere  Vorsehung  ist  das  Streben,  die  ein  jedes 
besondere  Ding  hat,  sein  eigenes  Seyn  zu  bewahren,  insofern  es 
nicht  als  ein  Theil  der  Natur,  sondern  als  ein  Ganzes  anfgefasst 
wird.  Diese  kann  mit  folgendem  Beispiel  erläutert  werden.  Für 
alle  Glieder  eines  Menschen  wird ,  sofern  sie  Theile  des  Menschen 
sind,  Vorsehung  und  Fürsorge  geübt,  was  die  allgemeine  Vor- 
sehung ist;  und  die  besondere  Vorsehung  ist  das  8treben,  das 
ein  jedes  besondere  Glied  als  ein  Ganzes  und  nicht  als  ein  Theil 
des  Mensehen  hat,  seine  eigene  Wohlfahrt  zu  bewahren  und  zu 
erhalten. 


Sechstes  Capitel 
Von  Gottes  Yorherbestimmung. 

Das  dritte  Attribut  Gottes  ist,  sagen  wir,  die  göttliche  Vor- 
herbestimmung. 

1)  Bereits  haben  wir  bewiesen,  dass  Gott  das,  was  er  thut, 
zu  thun  nicht  unterlassen  kann;  dass  er  nämlich  Alles  so  voll- 
kommen geschaffen  hat,  dass  es  nicht  vollkommener  seyn  kann. 
2)  Und  ferner,  dass  kein  Ding  ohne  ihn  bestehen  oder  verstanden 
werden  kann. 

Es  muss  nun  untersucht  werden,  ob  es  in  der  Natur  zufällige 
Dinge  giebt,  nämlich  ob  es  Dinge  giebt,  die  geschehen  und  auch 
nicht  geschehen  können.  Zweitens,  ob  es  wohl  irgend  ein  Ding 
giebt,  bei  dem  wir  nicht  fragen  können,  warum  es  sey. 

Dass  es  aber  keine  zufälligen  Dinge  giebt,  beweisen  wir  so: 
Von  dem,  welches  zu  seyn  keine  Ursache  hat,  ist  unmöglich, 
dass  es  sey.     Nun  hat  Etwas,   das  zufällig  ist,  keine  Ursache. 
Folglich  — 

Der  Obersatz  ist  über  allem  Streit  Den  Untersatz  beweisen 
wir  so: 

Wenn  Etwas,  das  zufällig  ist,  eine  bestimmte  und  gewisse 
Ursache  zu  seyn  hat,  muss  es  auch  nothwendig  seyn.  Nun  ist 
es  widersprechend,  dass  Etwas  zugleich  zufällig  und  nothwendig 
ist    Also  — 

Vielleicht  wird  Jemand  sagen,  dass  etwas  Zufälliges  zwar 
keine  bestimmte  und  gewisse  Ursache,  wohl  aber  eine  zufällige 
habe.  Wenn  diess  so  wäre,  so  müsste  es  entweder  im  vertheilten 
oder  im  zusammengesetzten  Sinne  stattfinden,  dass  nämlich 
weder  das  Daseyn  der  Ursache,  nicht  sofern  sie  Ursache  ist, 
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fallig  ist,  oder  dass  es  zufällig  ist,  dasa  dasjenige,  welches  in  der 
Natur  noth wendig  ist,  eine  Ursache  davon  sejn  soll,  das«  das 
zufällige  Etwas  geschieht  Doch  Beides,  das  Eine  wie  das  Andere, 
ist  falsch,  denn  was  das  Erste  anbelangt,  so  moss,  wenn  das 
Zufällige  darum  zuf&llig  ist,  weil  seine  Ursache  zufellig  ist,  die 
Ursache  wiederum  auch  zufällig  seyn,  weil  die  Ursache,  die  sie 
verursacht  hat,  auch  zufällig  ist,  und  so  fort  ins  Unendliche.  Und 
weil  wir  eben  schon  bewiesen  haben,  dass  Alles  nur  von  einer 
einzigen  Ursache  abhängt,  so  mtlsste  dann  aueh  diese  Ursache 
zufällig  seyn,  was  offenbar  falsch  ist. 

Was  das  Zweite  anbelangt,  so  war  es,  wenn  die  Ursache  nicht 
mehr  bestimmt  war,  das  Eine  als  das  Andere  hervorzubringen  d,  h. 
diess  Etwas  hervorzubringen  oder  hervorzubringen  zu  unterlassen, 
auch  überhaupt  unmöglich,  dass  sie  es  sowohl  hervorbringen  als 
auch  hervorzubringen  unterlassen  konnte,  was  widersprechend  ist. 

Was  nun  den  obigen  zweiten  Punkt  anlangt,  dass  es  in  der 
Natur  nichts  gebe,  wovon  man  nicht  fragen  kann,  warum  essey, 
so  geben  wir  damit  kund ,  dass  wir  zu  uutersuchen  haben ,  durch 
welche  Ursache  Etwas  wirklich  ist;  denn  wenn  sie  nicht  wäre, 
wäre  es  jenem  Etwas  unmöglich  zu  seyn. 

Diese  Ursache  nun  müssen  wir  entweder  in  dem  Dinge  oder 
ausser  demselben  suchen.  Wenn  man  aber  nach  der  Regel  fragt, 
um  die  Untersuchung  zu  führen,  so  sagen  wir,  dass  überhaupt 
keine  nöthig  zu  seyn  scheint,  denn  wenn  das  Daseyn  zur  Natur 
des  Dinges  gehört,  so  ist  es  sicher,  dass  wir  dann  die  Ursache 
nicht  ausser  ihm  suchen  müssen.  Wenn  es  sich  aber  mit  diesem 
Etwas  nicht  so  verhält,  so  müssen  wir  die  Ursache  freilich  ausser 
ihm  suchen.  Da  nun  das  Erste  Gott  allein  zukommt,  so  wird 
damit  bewiesen  [wie  wir  solches  vorher  schon  gethan  haben],  dass 
nämlich  Gott  allein  die  erste  Ursache  von  Allem  ist  Und  hieraus 
erhellt  dann  ferner,  dass  dieser  und  jener  Wille  des  Menschern 
[denn  das  Daseyn  des  Willens  gehört  nicht  zu  seinem  Wesen] 
auch  eine  äussere  Ursache  haben  müsse,  von  der  er  noth  wendig 
bestimmt  wird.  Dass  diess  so  sey,  erhellt  denn  auch  aus  Allein, 
was  wir  in  diesem  Kapitel  gesagt  haben,  und  es  wird  noch  mehr 
erhellen ,  wenn  wir  im  zweiten  Theil  von  der  Freiheit  des  Menscht*) 
handeln  und  sprechen  werden. 

Diesem  Allen  wird  von  Anderen  eingeworfen:  Wie  ist  «*• 
möglich,  dass  Gott*  <***  *■*  Meinte  vollkommen  und  die  einzig* 
Ursache,  Am  *nn  Allem  genannt  wird,  zu- 

lasse,  dass  I  -otobe  Verwirrung  in   d*r 
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Natur  erblickt  werde?    Und  auch,  warum  er  den  Menschen  nicht 
so  geschaffen  habe,  dass  er  nicht  sündigen  konnte? 

Das  Erste  anlangend,  dass  Verwirrung  in  der  Natur  ist,  so 
kann  diess  nicht  mit  Recht  behauptet  werden,  da  Niemanden  alle 
Ursachen  der  Dinge  bekannt  sind,  so  dass  er  darüber  urtheüen 
könnte.  Dieser  Einwurf  entsteht  aber  aus  derjenigen  Unwissen- 
heit, der  zufolge  allgemeine1  Vorstellungen  aufgestellt  werden, 
mit  denen,  so  meint  man,  die  besonderen  Dinge  übereinstimmen 
müssen,  um  vollkommen  zu  sejn.  Diese  Vorstellungen  werden 
dann  in  den  Verstand  Gottes  gesetzt,  wie  viele  Nachfolger  PJato's 
gesagt  haben,  dass  nämlich  diese  allgemeinen  Vorstellangen  [wie 
Vernünftig,  Thier  und  dergleichen]  von  Gott  geschaffen  seyen. 
Und  obschon  die,  welche  Aristoteles  folgen,  dagegen  bemerken, 
dass  diese  Dinge  keine  wirklichen,  sondern  nur  Gedankenwesen 
sind,  so  werden  sie  doch  häufig  von  ihnen  als  (wirkliehe)  Dinge 
betrachtet,  da  sie  deutlich  erklärt  haben,  dass  seine  Vorsehung 
sich  nicht  auf  die  besonderen  Dinge,  sondern  allein  auf  die  Arten 
erstreckt,  wie  z.  B.  dass  Gott  seine  Vorsehung  nie  über  den  Bu- 
cephalus  u.  s.  w.,  sondern  allein  über  das  ganze  Pferdegeschlecht 
gehabt  habe.  Sie  sagen  auch,  dass  Gott  keine  Wissenschaft  von 
den  besonderen  und  vergänglichen  Dingen  habe,  dagegen  wohl 
von  den  allgemeinen,  die  nach  ihrer  Meinung  unvergänglich  sind. 
Doch  haben  wir  diess  bei  ihnen  mit  Recht  für  Unwissenheit  an- 
zusehen, weil  nur  alle  besonderen  Dinge  eine  Ursache  haben, 
nicht  aber  die  allgemeinen,  da  diese  nichts  sind. 

Ist  Gott  also  allein  die  Ursache  und  Vorsehung  der  beson- 
deren Dinge,  so  würden  auch  die  besonderen  Dinge,  wenn  sie  mit 
einer  andern  Natur  übereinstimmen  müssten,  nicht  mit  ihrer  eigenen 
Natur  übereinstimmen  können  und  folglich  nicht  das  seyn,  was 
sie  in  Wahrheit  sind.     Wenn  Gott  z.  B.  alle  Menschen  ao  ge- 
schaffen hätte,  wie  Adam  vor  dem  Süodenfall,  so  hätte  er 
auch  nur  Adam  und  nicht  Petrus  noch  Paulus  geschaffen, 
es  im  Gegentheil  die  rechte  Vollkommenheit  in  Gott  ist, 
allen  Dingen  vom  kleinsten  bis  zum  grossesten  ihre  W< 
giebt,  oder,  um  es  besser  auszudrücken,  dass  er  alles  mmt 
kommene  Weise  in  sich  selbst  hat.  ;'*»**r 

Was  das  Andere  anbelangt,  warum  Gott  die  Menschen  niaM    : 
so  geschaffen  habe,  dass  sie  nicht  sündigen,  so  dient  daimof  aprj2 
Antwort,  dass  Alles,  was  auch  von  der  Sünde  gesagt  wird« 

■  j 
1  D.  h.  abstrakte.    (A.  d.  l>.) 
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allein  in  Hinsicht  auf  uns  gesagt  wird,  sofern  wir  nämlich  zwei 
Dinge  miteinander  oder  nnter  verschiedenen  Hinrichten  vergleichen, 
wie,  wenn  z.  B.  Jemand  ein  Uhrwerk  geschickt  gemacht  hat,  so 
schlagen  und  die  Standen  anzuzeigen  nnd  diess  Werk  mit  der 
Absicht  des  Verfertigers  wohl  übereinkommt,  so  sagt  man,  es  sey 
gut;  und  wo  nicht,  so  sagt  man,  es  sey  schlecht:  dennoch  kann 
es  selbst  (im  letzteren  Falle)  auch  gut  seyn,  wenn  es  nur  des 
Verfertigen  Abeicht  gewesen  war,  es  verwirrt  und  zu  unrechter 
Zeit  schlagen  zu  machen. 

Wir  sohlieuen  also  und  sagen,  dass  Petrus  nothwendig  mit 
der  Vorstellung  von  Petrus  und  nicht  mit  der  des  Menschen  (über- 
haupt) übereinkommen  müsse,  und  dass  gut  und  schlecht  und 
Sünde  nichts  anderes  als  Modi  des  Denkens  seyen  und  nicht  Dinge 
oder  Etwas,  das  Daseyn  bat,  wie  wir  diess  vielleicht  im  Folgenden 
noch  weitläufiger  zeigen  werden.  Denn  alle  Dinge  und  Hand- 
lungen, die  es  in  der  Natur  giebt,  sind  vollkommen. 


Siebentes  Capitel. 

Von  den  Attributen,  die  Gott  nicht  angehören. 

Wir  wollen  jetzt  von  denjenigen  Attributen  ■  zu  sprechen 
anfangen,  welche  gemeiniglich  Gott  beigelegt  werden  und  ihm 
doch  nicht  zugehören,  wie  auch  von  denen,  durch  welche  man 
Gott  zu  beweisen  sucht,  aber  vergeblich,  und  ferner  von  den  Ge- 
setzen der  richtigen  Definition. 

>  Was  die  Attribute  anlangt,  au  welchen  Gott  bestallt,  so  sind  diese 
nichts  als  unendliche  Subetansen,  von  denen  eine  jede  selbst  unendlich 
vollkommen  sorn  muss.  Dass  diess  nothwendig  so  seyn  müsse,  davon 
ftbtraengt  VtM  klar  und  dautnoh  die  Vernunft;  doch  dass  von  allen  diesen 
anendla*aw4(jUtj*MBja)  ni  bis  jattt  anr  iwat  durch  Ihr  eigenes  Wesen 
bekannt  sind,  ist  wahr,  und  diese  sind  Denken  und  Ausdehnung,  Alles 
ferner,  was  Gott  gemein  ig  lieh  i  ssehrlaban  wird,  sind  nicht  Attribute, 
soodera  nur  gewisse     '■  beigelegt  werden  mögeu,  wy  ea  In 

Betreff  von  All™  lbata1  sey  es  In  Betreff  eines 

Attributes;  in  durah  sieh  selbst  bestehend, 

l  sey;  In  Betreff  eines,  wie 
tarn  Denken;   und   wieder, 
lttr  Ausdehnung  gehört. 
(A.  d.  b.  U.) 

n 
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Um  diese  zu  thun,  werden,  wir  uns  nicht  viel  um  die  Phan- 
tasiebilder bekümmern,  welche  die  Menschen  gemeiniglich  von 
Gott  haben,  sondern  nur  kurz  untersuchen,  was  die  Philoeophen 
uns  davon  zu  sagen  wissen.  Diese  nun  haben  Gott  als  ein  durch 
sich  selbst  bestehendes  Wesen  definirt,  als  Ursache  aller  Dinge, 
allwissend,  allmächtig,  ewig,  einfach,  unendlich,  das  höchste  Gut, 
von  unendlicher  Barmherzigkeit  u.  s.  w.  Doch  bevor  wir  an  diese 
Untersuchung  gehen,  wollen  wir  vorher  zusehen,  was  sie  uns 
zugeben. 

Zuerst  sagen  sie,  dass  von  Gott  keine  wahre  oder  regel- 
rechte Definition  gegeben  werden  kann,  weil  nach  ihnen  jede 
Definition  nur  aus  Geschlecht  und  (spezifischem)  Unterschied  be- 
stehen kann;  und  da  Gott  keine  Species  irgend  eines  Geschlechts- 
begriffes sey,  so  könne  er  auch  nicht  richtig  oder  regelrecht  definirt 
werden. 

Zum  Andern  sagen  sie,  Gott  könne  nicht  definirt  werden, 
weil  die  Definition  den  Gegenstand  rein  für  sich  und  bejahend 
darstellen  muss,  und  da  wir  nun  nach  ihrer  Behauptung  von  Gott 
nicht  bejahender,  sondern  nur  verneinender  Weise  Etwas  wissen 
können,  so  soll  desshalb  von  Gott  keine  regelrechte  Definition 
gegeben  werden  können. 

Ausserdem  wird  von  ihnen  noch  gesagt,  dass  Gott  niemals 
a  priori  bewiesen  werden  kann,  weil  er  keine  Ursache  hat,  son- 
dern nur  auf  wahrscheinliche  Art  oder  aus  seinen  Wirkungen. 

Da  sie  uns  mit  diesen  ihren  Aufstellungen  genugsam  an  die 
Hand  geben,  dass  sie  eine  sehr  kleinliche  und  geringfügige  Er- 
kenntniss  von  Gott  haben,  so  wollen  wir  denn  nun  ihre  Definition 
einmal  untersuchen. 

Zuerst  sehen  wir  nicht,  dass  sie  uns  irgend  welche  Attribute 
oder  Eigenschaften  geben,  durch  welche  der  Gegenstand  [nlmlich 
Gott]  erkannt  wird,  was  er  ist,1  sondern  nur  einige  BEgnnaffhaftra, 
welche  wohl  zur  Sache  gehören,  aber  gar  nicht  erUareo,, 
ist  Denn  obschon  Gott  allein  eigen  ist,  durch  sieh  selbst 
Ursache  aller  Dinge,  das  höchste  Gut,  ewig  und  m 
zu  seyn,  so  können  wir  doch  nicht  durch  diese  BSgenheiteB 
wissen,  was  dasjenige  Wesen  sey  und  welche  Attribute  dasjenige 
habe,  dem  diese  Eigenheiten  zugehören. 

l  Versteht  sich,  wenn  man  ihn  in  Hinsicht  alles  dessen,  wajrarft 
oder  aller  seiner  Attribute  nimmt    Siehe  hierüber  pag.  487«. 

(A.  d 
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Es  wird  nun  auoh  Zeit  seyn,  einmal  dasjenige  in  Betracht  zu 
ziehen,  was  sie  Gott  zuschreiben,  das  ihm  aber  nicht  zukommt, 
als  da  ist  allwissend,  barmherzig,  weise  u.  s.  w.,  welche  Dinge, 
weil  sie  nur  gewisse  Modi  des  denkenden  Wesens  sind  und  ohne 
die  Substanzen,  von  deren  Wesen  sie  sind,  weder  bestehen  noch 
verstanden  werden  können,  darum  auoh  demjenigen,  weicher  ein 
durch  nichts  als  durch  sich  selbst  bestehendes  Wesen  ist,  nicht 
beigelegt  werden  können. 

Endlich  nennen  sie  ihn  das  höchste  Out;  doch  wenn  sie  dar- 
unter etwas  Anderes  verstehen,  als  sie  schon  angeführt  haben, 
nämlich  dass  Gott  unveränderlich  und  die  Ursache  aller  Dinge  ist, 
so  sind  sie  in  ihren  eigenen  Begriffen  verwirrt  gewesen ,  oder  haben 
sich  selbst  nicht  verstehen  können,  welches  sich  aus  ihrem  Irrthum 
hinsichtlich  dessen,  was  gut  und  schlecht  ist,  herschreibt.  Denn 
sie  meinen,  dass  der  Mensch  selbst  und  nicht  Gott  die  Ursache 
seiner  Sünden  und  Schlechtigkeit  sey,  was  zufolge  dessen,  was 
wir  schon  bewiesen  haben,  nicht  der  Fall  seyn  kann.  Oder  wir 
sind  anzunehmen  genöthigt,  dass  der  Mensch  dann  auch  Ursache 
seiner  selbst  sey.  Doch  wird  diess  noch  besser  erhellen,  wenn 
wir  später  vom  Willen  des  Menschen  handeln. 

Es  wird  aber  nöthig  seyn,  ihre  Scheingrande,  soweit  sie  ihre 
Unwissenheit  in  der  Gotteskenntniss  zu  beschönigen  suchen,  auf- 
zulösen. 

Zuerst  sagen  wir  also,  dass  eine  regelrechte  Definition  aus 
Geschlecht  und  Unterschied  bestehen  muss.  Obschon  diess  nun  von 
allen  Logikern  zagegeben  wird,  so  weiss  ich  doch  nicht,  woher 
sie  es  haben.  Denn  wenn  es  wahr  wäre,  so  wurde  man  sicher- 
lich nichts  wissen  können,  weil  wir,  wenn  wir  ein  Ding  immer 
erst  vollständig  durch  die  aus  Geschlecht-  und  Artunterschied  be- 
stehende Definition  kennen  lernen  mOssten,  alsdann  niemals  das 
oberste  Geschlecht,  welches  kein  anderes  Geschlecht  weiter  aber 
sich  hat,  vollständig  terkennen  worden;  wenn  nun  das  oberste 
Geschlecht,  welches  ole'üris^e' der  Ärkenntniss  aller  andern  ist, 
nicht  gekannt  .wfrji,.  ao(/k4tynen  jioeh.  viel  weniger  die  andern 
Dinge,  welche  aus JeiW;flqf^^  finden,  begriffen 

oder  erkannt  werden.  Da  wir  jedoch  frei  sind  und  uns  an  die 
Lehrpätze  JWjkUHH|  mde»  erachten,  so  wollen  wir, 
der  wahren  XogtiwHL^H  '^fCtae  des  Deflnirens  auf- 

stellen,, nimfieh  ,  welche  wir  von  der 

Natur  mßt*  ,.  .   , 

Nun  I  Attribute  [oder  wie 
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Andere  sie  nennen,  Substanzen]  Dinge  sind  oder,  um  besser  und 
eigentlicher  zu  sprechen,  ein  durch  sich  selbst  bestehendes  Wesen, 
das  sich  desshalb  durch  sich  selbst  sich  selbst  kund  giebt  und 
offenbart  Von  den  andern  Dingen  sehen  wir,  dass  sie  nur  Modi 
der  Attribute  sind,  ohne  welche  sie  weder  bestehen  noch  begriffen 
werden  können.  Desshalb  muss  es  zwei  Arten  oder  Klassen  von 
Definitionen  geben.    Nämlich 

1)  Von  den  Attributen,  die  eines  von  Selbst  bestehenden 
Wesens  sind,  welche  keinen  Geschlechtsbegriff  oder  irgend  Etwas, 
wodurch  sie  besser  begriffen  oder  erklärt  werden,  bedürfen;  denn 
da  sie  Attribute  eines  durch  sich  selbst  bestehenden  Wesens  sind, 
werden  sie  auch  durch  sich  selbst  erkannt 

2)  Derjenigen  Dinge,  die  nicht  durch  sich  selbst  bestehen, 
sondern  allein  durch  die  Attribute ,  deren  Modi  sie  sind ,  und  durch 
welche  sie  auch  als  durch  ihre  Geschlechtsbegriffe  begriffen  wer- 
den müssen. 

So  viel  über  die  Lehre  Jener  von  der  Definition. 

Was  das  Andere  anlangt,  dass  Gott  von  uns  (nicht)  !  mit 
adaequater  Erkenntniss  soll  erkannt  werden  können,  so  ist  von 
Descartes  darauf  hinlänglich  in  seiner  Entgegnung  auf  den  diesen 
Gegenstand  betreffenden  Einwand  geantwortet  worden. 

Und  ferner  auf  das  Dritte,  dass  Gott  nicht  a  priori  sollte  be- 
wiesen werden  können ,  so  ist  von  uns  darauf  auch  schon  oben 
geantwortet  worden :  —  da  Gott  Urgflchejaeiner  selbst  istt  so  ist 
es  ausreichend,  dass  wir  ihn  durch  sich  selbst  beweisen:  und 
dieser  Beweis  ist  auch  viel  bündiger,  als  der  aposteriorische,  der 
gemeiniglich  nur  durch  äussere  Ursachen  geschieht 


Achtes  CapiteL 
Ton  der  schaffenden  Katar. 

Nunmehr  wollen  wir,  ehe  wir  zu  etwas  Anäfettem  ttbergehes, 
kürzlich  die  ganze  Natur  in  eine  schaffende  und  in  ialne 
eintheilen. 

Unter  der  schaffenden  Natur  verstehen  wtfttA  Wesen,  du 
wir  durch  es  selbst,  und  ohne  etwas  Anderes. 

1  Diese  „nicht"  muss  in  der  hollMiwHschi 
des  folgenden  „mit*  wegen,  ausgefallen  seyn;< 


501 


zu  haben  [wie  auch  alle  Attribute,  die  wir  bisher  ihm  zuertbeilt 
haben] ,  klar  und  deutlieh  begreifen  —  welches  Gott  ist;  gleichwie 
auch  die  Thomisten  Gott  darunter  verstanden  haben,  nur  dass  ihre 
schaffende  Natur  ein  [von  ihnen  so  genanntes]  Wesen  ausser  allen 
Substanzen  war. 

Die  geschaffene  Natnr  werden  wir  in  zwei,  nämlich  in  die 
allgemeine  und  in  die  besondere  eintheilen.  Die  allgemeine  besteht 
in  allen  den  Modis,  die  unmittelbar  von  Gott  abhangen,  wovon 
wir  im  folgenden  Capitel  handeln  werden.  Die  besondere  besteht 
in  allen  den  besonderen  Dingen,  welche  von  den  allgemeinen  Modis 
verursacht  werden,  so  dass  die  geschaffene  Natur,  um  recht  be- 
griffen zu  werden,  der  Substanzen  bedarf. 


Neuntes  Capitel. 
Ton  der  geschaffenen  Natur, 

Was  nun  die  allgemeine  geschaffene  Natur  anbetrifft  oder  die 
Modi  oder  Geschöpfe,  die  unmittelbar  von  Gott  abhangen  oder 
geschaffen  sind,  so  kennen  wir  von  diesen  nicht  mehr  als  zwei, 
nämlich  die  Bewegung  *  im  Stoff  und  den  Verstand  im  denkenden 
Dinge.  Von  ihnen  sagen  wir,  dass  sie  von  aller  Ewigkeit  ge- 
wesen sind  und  in  alle  Ewigkeit  unverändert  bleiben  werden. 
Wahrlich  ein  Werk  so  gross,  wie  es  der  Grösse  des  Werkmeisters 
geziemte  1 

Was  nun  insbesondere  die  Bewegung  anbetrifft,  da  diese  mehr 
eigentlich  in  die  Abhandlung  von  der  Naturwissenschaft  als  hierher 
gehört,  wie  dass  sie  von  aller  Ewigkeit  her  dagewesen  ist  und  in 
Ewigkeit  unverändert  bleiben  wird,  dass  sie  in  ihrer  Art  unend- 
lich ist,  und  dass  sie  durch  sich  selbst  nicht  bestehen  oder  be- 
griffen werden  kann,  sondern  allein  mittels  der  Ausdehnung  — 
von  dem  Allen,  sage  ich,  werden  wir  hier  nicht  handeln,  sondern 
darüber  nur  dfcsa  teq^i:  däw  sie  ein  Sohn,  Geschöpf  oder  Pro- 
dukt, unmittelbar  vqn.Qoitj^g^ichaffen,  ist. 

1  Anmerk.  Was. Her  voa  4er  Bewegung  im  Stoff  gesagt  wird,  ist 
nicht  im  AfeanAfcbsn  Sinne  0*"ft*  denn  der  Autor  erwartet,  davon  noch 
die  U  —  ^e  a  posteriori  einigermassen  schon  ge- 

fnnd«  o  stshn,  weil  Nichts  darauf  gegrün- 

det .  X  M.) 


503 


Den  Verstand  in  dem  denkenden  Dinge  betreffend ,  so  ist 
dieser,  ebenso  wie  die  erstere,  auch  ein  Sohn,  Geschöpf  oder  un- 
mittelbares Produkt  Gottes,  auch  Ton  aller  Ewigkeit  her  Ton  ihn 
geschaffen  und  in  alle  Ewigkeit  unverändert  bleibend«  Dessen 
Attribut  ist  aber  nur  eins,  nämlich  Alles  klar  und  deutlich  zu  allen 
Zeiten  zu  begreifen,  woraus  eine  unendliche  oder  aUervollkoramenste 
Zufriedenheit  unveränderlich  entspringt,  welche,  was  sie  thut,  iu 
thun  nicht  unterlassen  kann.  Obgleich  nun  diese,  was  wir  hier 
gesagt  haben,  hinlänglich  klar  durch  sich  selbst  ist,  so  werden 
wir  es  doch  nachher  in  der  Abhandlung  von  den  Afiecten  der 
Seele  klarer  nachweisen  und  darum  hier  nicht  mehr  davon  sagen. 


Zehntes  Capitel. 

i 

Was  gut  und  schlecht  ist* 

Um  nun  einmal  kurz  zu  sagen,  was  gut  und  schlecht  an 
sich  selbst  ist,  werden  wir  so  anfangen:  Gewisse  Dinge  and  in 
unserm  Verstände  und  nicht  in  der  Natur;  und  so  sind  diese  denn 
auch  nur  unser  eigenes  Werk  und  dienen  dazu,  die  Dinge  deutlich 
zu  begreifen,  worunter  wir  alle  Verhältnisse  begreifen,  die  eich 
auf  verschiedene  Dinge  beziehen ,  und  diese  nennen  wir  Gedanken- 
dinge.    Nun  ist  die  Frage,  ob  gut  oder  schlecht  unter  die  Ge- 
dankendinge oder  anter  die  wirklichen  Wesen  gehören?    Da  dud 
gut  und    schlecht   nichts  Anders  als  Verhältnisse    ausdrucken, 
so  ist  es  ausser  Zweifel ,  dass  sie  unter  die  Gedankendinge  gesetzt 
werden  müssen,  denn  man  nennt  niemals  Etwas  gut,   als  in  Hin- 
sicht auf  ein  Anderes,  das  nicht  so  gut  ist  oder   uns   nicht  so 
nützlich  als  etwas  Anderes.    Denn  so  sagt  man,  dass  ein  Mensch 
schlecht  ist,    nicht  anders  als  in   Hinsicht  eines,  der  besser  ist 
oder  auch,  dass  ein  Apfel  schlecht  ist,  nur  in  Hinsicht  auf  einen 
andern,  der  gut  oder  besser  ist    Diess  Alles  würde    unmöglich 
gesagt  werden  können,  wenn  besser  oder  gut  nicht  wäre,  in  Bezug 
worauf  es  so  genannt  wird.    Wenn  man  also   sagt,   dass  Etwas 
gut  sey,  so  ist  das  nicht  anders  gemeint,  als  dass  es  mit  der  all- 
gemeinen Vorstellung,  welche  wir  von  solchen  Dingen  haben,  gut 
übereinkommt:  und  darum  müssen  die  Dinge,  wie  wir  schon  vor- 
her  gesagt   haben,    mit   ihren  besondern  Vorstellungen    überein- 
kommen, deren  Wesen  eine  vollkommene  Wesenheit  seyn  muss, 
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und  nicht  mit  der  allgemeinen ,  weil  sie  sonst  gar  nicht  seyn 
würden. 

Obschon  die  Sache  für  uns  ganz  klar  ist,  wollen  wir  doch, 
um,  was  wir  gesagt  haben,  zu  bekräftigen,  zum  Abschluss  des 
Gesagten  noch  folgenden  Beweis  hinzufügen: 

Alle  Dinge,  die  in  der  Natur  sind,  sind  entweder  wirkliche 
Dinge  oder  Handlungen. 

Nun  sind  gut  und  schlecht  weder  Dinge  noch  Handlungen. 

Desshalb  sind  gut  und  schlecht  nicht  in  der  Natur.  Denn 
wenn  gut  und  schlecht  Dinge  oder  -Handlungen  wären,  so 
müssten  sie  ihre  Definitionen  haben. 

Aber  von  gut  und  schlecht,  wie  s.  B.  von  der  Güte  des 
Petrus  und  der  Schlechtigkeit  des  Judas,  giebt  es  für  uns  ausser 
der  Wesenheit  des  Petrus  und  Judas  keine  Definition,  denn  diese 
allein  ist  in  der  Natur,  und  jene  sind  ohne  ihre  Wesenheit  nicht 
zu  definiren. 

Daraus  folgt  also  —  wie  oben  —  dass  gut  und  schlecht 
keine  Dinge  oder  Handlupgen  sind,  die  in  der  Natur  sich  finden. 


.'  [-im  **mi 

I  f  ■    -.  I  . 


Zweiter  TheiL 

Vom  Menschen  und  was  ihm  zugehört 


T  o  r  r  e  d  e. 

Nachdem  wir  im  ersten  Theil  von  Gott  und  von  den  allgemeinen 
und  unendlichen  Dingen  geredet  haben,  werden  wir  in  diesem 
zweiten  Theile  zur  Abhandlung  der  besondern  und  beschrankten 
Dinge  kommen;  doch  nicht  aller,  weil  deren  unzählige  sind,  son- 
dern wir  werden  allein  von  denjenigen  handeln,  die  den  Menschen 
betreffen,  und  da  zuerst  bemerken,  was  der  Mensch  ist,  inwiefern 
er  aus  gewissen  Modis  besteht,  die  aus  den  beiden  von  uns  in 
Gott  wahrgenommenen  Attributen  begriffen  werden. 

Ich  sage,  aus  gewissen  Modis,  weil  ich  keineswegs  der  An- 
sicht bin,  dass  der  Mensch,  insofern  er  aus  Geist,   Seele  1  oder 

1  1.  Unsere  Seele  ist  entweder  eine  Substanz  oder  ein  Modus.  Sie 
ist  keine  Substanz,  denn  wir  haben  schon  bewiesen,  dass  es  keine  be- 
schränkte Substanz  in  der  Natur  geben  kann.    Also  ist  sie  ein  Modus. 

%  Ist  die  Seele  ein  Modus,  so  muss  sie  dieses  seyn  entweder  von 
der  substantiellen  Ausdehnung  oder  Yom  substantiellen  Denken.  Sie  ist 
es  nicht  von  der  substantiellen' Ausdehnung,  denn  —  u.  s.  w.  Also  ist 
sie  es  vom  Denken. 

3.  Das  substantielle  Denken,  da  es  nicht  beschränkt  seyn  kann,  ist 
unendlich  vollkommen  in  seiner  Art  und  ein  Attribut  Gottes. 

4.  Das  vollkommene  Denken  muss  von  all  und  jedem  wirklich 
seyenden  Dinge,  sowohl  von  den  Substanzen  als  von  deren  Modis  ohne 
Ausnahme  Erkenntnis,  Vorstellung,  Denkmodus  haben. 

5.  Wir  sagen:  des  „wirklich  Seyenden",  weil  wir  hier  nicht  von 
derjenigen  Erkenn  tniss,  Vorstellung  u.  s.  w.  reden,  welche  die  ganze 
Natur  aller  Wesen  im  Zusammenhang  ihres  Wesens,  ohne  deren    beson- 
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Körper  besteht,  eine  Substanz  ist;  da  wir  oben  zu  Anfang  dieses 
Werkes  gezeigt  haben:  1)  dass  keine  Substanz  einen  Anfang  haben 
kann;  2)  dass  die  eine  Substanz  die  andere  nicht  hervorbringen 
kann ,  und  endlieh  3)  dass  es  nicht  zwei  gleiche  Substanzen  geben 
kann.  Da  nun  der  Mensch  nicht  von  Ewigkeit  her  gewesen  ist, 
da  er  beschränkt  und  vielen  (andern)  Menschen  gleich  ist,  kann 
er  keine  Substanz  seyn.  So  dass  Alles,  was  er  vom  Denken  hat, 
nur  Modi  des  denkenden  Attributes  sind,  das  wir  Gott  beigelegt 
haben.  Und  wiederum  Alles,  was  er  von  Form,  Bewegung  und 
andern  Dingen  besitzt,  ist  gleichfalls  von  dem  andern  Attribut, 
das  wir  Gott  beigelegt  haben. 

deres  Daseyn  erkennt,  sondern  nur  von  der  Erkenntniss,  Vorstellung 
u.  8.  w.  der  besonderen  Dinge,  so  wie  sie  jedesmal  ins  Daseyn  kommen. 

6.  Diese  Erkenntniss,  Vorstellung  u.  s.  w.  jedes  besonderen,  wirk- 
lich sey enden  Dinges  ist,  so  sagen  wir,  die  Seele  von  jedem  dieser  be- 
sonderen Dinge. 

7.  All  und  jedes  besondere  Ding,  welches  zum  wirklichen  Daseyn 
gelangt,  erlangt  solches  durch  Bewegung  und  Ruhe;  und  dieser  Art  sind 
alle  die  Modi  in  der  substantiellen  Ausdehnung,  welche  wir  Körper  nennen. 

8.  Die  Verschiedenheft  derselben  (Modi)  entsteht  allein  durch  ein 
anderes  und  wieder  anderes  Verhältnlss  von  Bewegung  und  Ruhe,  wovon 
diese  so  und  nicht  anders,  diese  dieses  und  nicht  jenes  ist 

9.  Aus  diesem  Verhältnis«  von  Bewegung  und  Ruhe  entsteht  auch 
seiner  Wirklichkeit  nach  dieser  unser  Körper,  von  dem  es  dann  nicht 
weniger  als  von  allen  andern  Dingen  eine  Erkenntniss ,  Vorstellung  u.  s.  w. 
im  denkenden  Dinge  geben  muss;  und  sofort  denn  auch  unsere  Seele. 

10.  Aber  dieser  unser  Körper  war  in  einem  andern  Verhältnisse 
von  Bewegung  und  Ruhe,  wie  er  noch  ungeboren  war,  als  wie  er  später 
war,  und  wieder  wird  er  aus  einem  andern  bestehen,  wenn  wir  todt  sind. 
Doch  war  nicht  weniger  damals  und  wird  dann  wieder  seyn  eine  Vor- 
stellung, Erkenntniss  u.  s.  w.  unseres  Körpers  in  dem  denkenden  Dinge, 
als  sie  jetzt  ist,  wenn  auch  keineswegs  dieselbe,  weil  er  nun  in  Bezug 
auf  Bewegung  und  Ruhe  ein  anderes  Verhältnis*  hat 

11.  Um  also  eine  solche  Vorstellung,  Erkenntniss,  Modus  des  Den- 
kens im  substantiellen  Denken  zu  verursachen,  wie  diese  unsere  (Seele) 
ist,  wird  nicht  etwa  irgend  ein  beliebiger  Körper  erfordert  [denn  sonst 
müsste  er  anders  erkannt  werden,  als  der  Fall  ist],  sondern  gerade  ein 
solcher  Körper,  der  sich  in  Beziehung  auf  Bewegung  und  Ruhe  so  ver- 
hält, uud  kein  anderer;  denn  wie  der  Körper,  ebenso  ist  auch  die  Seele, 
die  Vorstellung,  Erkenntniss  u.  s.  w.  beschaffen. 

12.  Wenn  ein  solcher  Körper  also  seine  Proposition ,  wie  z.  B.  von 
Eins  zu  Drei,  hat  und  behält,  so  wird  dieser  Körper  und  Seele  dem 
unsrigen  gleich  seyn:  indta  «t  woU   beständiger  Veränderung  unter- 
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Obgleich  nun  Einige  daraus,  dass  die  Natur  des  Menschen 
ohne  die  Attribute,   von  denen  wir  zugeben,  dass  sie  Substanz 
sind,   nicht  bestehen  oder  begriffen  werden   kann,   zu  beweisen 
suchen,   dass  der  Mensch  eine  Substanz  sey,   so  hat  diess  doch 
fceine  andere  Stütze,  als  falsche  Unterstellungen.     Denn  da  die 
JNatur  des  Qtoffes   oder  Körpers  schon  da  gewesen  ist,  ehe  die 
Form  dieses  menschlichen  Körpers  da  war,   so  kann  jene  auch 
nicht  dem  menschlichen  Körper  eigen  seyn,  weil  es  klar  ist,  dass 
zu.  der  Zeit,  als  der  Mensch  noch  nicht  war,  sie  nimmermehr  zur 
Natur  des  Menschen  gehören  konnte.    Und  wenn  man  als  Grund- 
satz aufstellt,  dass  dasjenige,  ohne  welches  ein  Ding  weder  be- 
stehen noch  begriffen  werden  kann,  zur  Natur  des  Dinges  gehöre, 
so  verneinen  wir  denselben;   denn  wir  haben  bereits  bewiesen, 
dass  ohne  Gott  kein  Ding  bestehen  oder  begriffen  werden  kann, 
d.  h.  Gott  muss  zuvor  seyn  und  begriffen  werden,  ehe  diese  be- 
sonderen Dinge  sind   oder   begriffen   werden.     Auch  haben   wir 
gezeigt,  dass  die  Geschlechtsbegriffe  nicht  zur  Natur  der  Definition 
gehören,  sondern  dass  diejenigen  Dinge,  die  ohne  andere  nicht 
bestehen  können,  auch  ohne  dieselben  nicht  begriffen  werden. 
Wenn  sich  diess  nun  so  verhält,  welche  Regel  sollen  wir  dann 
aufstellen,  durch  die  man  wissen  kann,  was  zur  Natur  eines  Dinges 
gehört?    Die  Regel  ist  diese:    Dasjenige  gehört  zur  Natur  eines 
Dinges,  ohne   welches  das  Ding  weder  bestehen  noch  begriffen 
werden  kann;  doch  genflgt  diess  so  allein  nicht,   sondern  muss 
auf  solche  Art  gefasst  werden,  dass  das  Urtheil  sich  immer  um- 

worfen  ist,  aber  .keiner  so  grossen,  dass  sie  ausser  den  Grauen  von  Eins 
zu  Drei  fällt  So  viel  er  sich  nun  verändert  ,  ebenso  viel  verändert  sich 
auch  jedesmal  die  Seele. 

13.  Und  diese  Veränderung  von  uns,  welche  durch  andere  auf  uns 
wirkende  Körper  entsteht,  kann  nicht  stattfinden,  ohne  dass  die  Seele, 
die  sich  alsdann  auch  beständig  verändert,  dieselbe  gewahr  wird;  und 
diese  Veränderung  ist  gerade  das,  was  wir  Gefühl  nennen. 

14.  Wenn  aber  andere  Körper  so  gewaltig  auf  den  unsrigen  ein- 
wirken, dass  das  Verhältniss  der  Bewegung  von  Eins  zu  Drei  nicht 
bleiben  kann,  so  ist  das  der  Tod  und  die  Vernichtung  der  Seele,  sofern 
diese  nämlich  nur  eine  Vorstellung,  Erkenntnis«  u.  s.  w.  dieses  mit  sol- 
chem bestimmten  Verhältniss  von  Bewegung  und  Ruhe  versehenen  Kör- 
pers ist. 

15.  Weil  aber  unsere  Seele  ein  Modus  in  der  denkenden  Substanz 
ist,  so  hat  sie  auch  diese  neben  der  (substantiellen)  Ausdehnung  erken- 
nen, lieben  und  sich  mit  Substanzen,  die  allezeit  dieselben  bleiben,  ver- 
einigend sich  selbst  ewig  machen  können.    (A.  d.  h.  M.) 
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kehren  lässt,  Dämlich  dass  auch  das  Prädicai  nicht  ohne  die  Saohe 
bestehen  oder  begriffen  werden  kann.  Von  diesen  Modis  also, 
aus  denen  der  Mensch  besteht,  werden  wir  nun  eu  Anfang  des 
folgenden  ersten  Kapitels  au  handeln  anfangen. 


Erstes  Capitel. 
Ton  der  Meinung,  dem  Glauben  und  dem  Wissen. 

Um  von  den  Modis, 1  aus  welchen  der  Mensch  besteht,  zu 
reden  anzulangen,  wollen  wir  angeben,  1)  was  sie  sind;  2)  ihre 
Wirkupgen.  und  3)  ihre  Ursache. 

Was  da»  Erste  betrifft,  so  wollen  wir  mit  denjenigen  be- 
ginnen, welche  uns  zunächst  bekannt  sind,  nämlich  einigen  Jte*> 
griffen  oder  dem  Bewusstseyn  von  der  Erkenntnis  unserer  selbst 
und  von  Dingen,  die  ausser,  uns  sind. 

Piese  Begriffe2  erbalten  wir  entweder; 
L  durch  den   blossen  Glauben   [welcher  Glaube  entweder 

aus  Erfahrung  oder  durch  Hörensagen  entspringt], 
IL  oder  zum,  Andern  erhalten  wir  sie  auch  durch  den  wahr 

ren  Glauben,     ■  ,       . 

III.  oder  drittens  haben  wir  sie  auch  durch  klare  und  deut- 
liche Erkenntniss« 
Der  erste  ist  gemeiniglich'  dem  Irrthum.  unterworfen. 
Der  zweite  und  die  dritte,  pbschon  unter  einander  verschieden^ 
können  beide  doch  nicht  irren, 

Doch  um  diess  Alles  deutlicher  zu  verstehen,  wollen  wir  ein 
Beispiel,  das  von  der  Regel-de-tri  hergenommen  ist,  geben  — 
nämlich 

1.  Jemand3  hat  nur  sagen  gehört,  dass  man,  wenn  man  in 
der  Regel-de-tri  die  zweite  Zahl  mit  der  dritten  multiplicirt  und 

l  Die  Modi,  aus  welchen  der  Mensch  besteht,  sind  Begriffe,  welche 
sich  in  Heinupg,  wahren  Glauben  und  klare  und  deutliche  Erkenntniss 
theilen,  durch  die  Gegenstände,  jeder  nach  seiner  Art,  hervorgebracht 

(A.  d.  h.  M.) 

3  Diese  aus  solchem  Glauben  entspringenden  Begriffe  werden  im 
folgenden  Capitel  vorangestellt  und  hier  wie  dort  als  Meinung  bezeichnet, 
was  sie  denn  auch  sind.    (A.  d.  h.  M.) 

3  Diese  Erkenntniss  meint  nur,  oder  wie  man  gewöhnlich  sagt, 
glaubt  nur  von  Hörensagen.    (A.  d.  h.  M.) 
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dann  mit  der  ersten  dividirt,  alsdann  eine  vierte  Zahl  findet, 
welche  dasselbe  Verhältnis*  zur  dritten  hat,  wie  die  zweite  zur 
ersten.  Und  obgleich  derjenige,  welcher  ihm  diese  so  vorsagte, 
lügen  konnte,  so  hat  er  seine  Arbeiten  doch  danach  eingerichtet, 
und  zwar  ohne  irgend  welche  Kenntniss  weiter  von  der  Regel-de-tri 
gehabt  zu  haben,  als  der  Blinde  von  der  Farbe.  Und  somit  hat 
er  Alles,  was  er  darüber  auch  gesagt  haben  mag,  hergeschwatzt, 
wie  ein  Papagei  das,  was  man  ihn  gelehrt  hat 

2.  Ein  Anderer,  *  von  schnellerer  Fassungskraft,  Itet  sich 
mit  blossem  Hörensagen  nicht  genügen,  sondern  stellt  mittels 
irgend  welcher  besonderer  Rechnungen  die  Probe  an  und  schenkt 
erst,  nachdem  er  diese  als  damit  übereinstimmend  gefunden  hat, 
der  Sache  Glauben.  Aber  mit  Recht  haben  wir  gesagt,  dass  auch 
dieser  dem  Irrthum  unterworfen  ist  Denn  wie  kann  er  doch 
sieher  seyn,  dass  die  Erfahrung  aus  einigen  besonderen  (Fallen) 
ihm  die  Regel  für  Alles  abgeben  könne. 

3.  Ein  Dritter, Q  welcher  weder  mit  Hörensagen,  weil  das 
trügen  kann,  noch  mit  Erfahrung  aus  irgend  einigen  besonderen 
(Füllen),  weil  diese  unmöglich  die  Regel  ergeben,  zufrieden  ist, 
untersucht  die  Sache  dem  wahren  Grunde  nach,  welche,  wenn 
richtig  gebraucht,  niemals  betrogen  hat.  Diese  sagt  ihm  dann, 
dass  wegen  der  Eigenschaft  der  Proportionalität  dieser  Zahlen  es 
also  und  nicht  anders  habe  seyn  und  geschehen  können.    Aber 

4.  Der  Vierte,  8  welcher  die  allerklarste  Erkenntniss  besitzt, 
hat  weder  das  Hörensagen,  noch  die  Erfahrung,  noch  die  logische 
Methode4  nöthig,  weil  er  durch  seine  Intuition  sofort  die  Pro- 
portionalität in  allen  den  Rechnungen  sieht 


l  Dieser  meint  oder  glaubt  nicht  allein  dnreh  Hörensagen,  sondern 
durch  Erfahrung;  und  diess  sind  die  beiden  Arten  der  Meinenden. 

(A.  d.  h.  M.) 

*  Dieser  ist  durch  den  wahren  Glauben  sicher,  dass  ihn  nichts  be- 
trügen kann,  und  er  ist  der  eigentlich  Gläubige.    (A.  d.  h.  M.) 

8  Aber  der  Letzte  ist  der  niemals  Meinende,  noch  Gläubige,  sondern 
der  die  Dinge  selbst  —  nicht  durch  etwas  Anderes,  sondern  durch  sie 
selbst  —  intuitiv  Erkennende.    (A.  d.  h.  M.) 

*  Im  Holländischen  „Kunst  van  reden,"  was  v.  Vloten  mit  „logica* 
wiedergtebt;  Spinoza  schrieb  wahrscheinlich  „arte  ratiocinandi  ,a  daher 
obige  Uebersetzung.,  (A.  d.  Ue.) 
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Zweites  Capitel. 
Was  Meinung,  Glaube  und  klare  Erkenntnis«  ist 

1.  Wir  wollen  nun  die  Wirkungen  der  verschiedenen  Er- 
kenntnissarten, von  denen  wir  im  vorhergehenden  Capitel  ge- 
sprochen haben,  abhandeln  und  dabei  im  Vorübergehen  sagen, 
was  Meinung,  Glaube  und  klare  Erkenntniss  ist. 

Die  erste  wird  also  von  uns  Meinung  genannt,  die  zweite 
Glaube,  aber  die  dritte  ist  diejenige,  welche  wir  die  wahre  Er- 
kenntniss nennen. 

Die  erste  nennen  wir  Meinung,  weil  sie  dem  Irrthum  unter- 
worfen ist,  und  niemals  in  Bezug  auf  Etwas,  dessen  wir  sicher 
sind,  stattfinden  kann,  sondern  auf  das,  wobei  von  Muthmassen 
und  Dafürhalten  gesprochen  wird. 

Die  zweite  nennen  wir  Glauben,  weil  die  Dinge,  welche  wir 
durch  die  Vernunft  allein  fassen,  von  uns  nicht  gesehen  werden, 
sondern  uns  nur  durch  verstandesmässige  Ueberzeugung  bekannt 
sind,  dass  es  so  und  nicht  anders  seyn  müsse. 

Klare  Erkenntniss  aber  nennen  wir  diejenige,  welche  nicht 
durch  vernunftgemässe  Ueberzeugung,  sondern  durch  Gefühl  und 
Genuss  der  Dinge  selbst  geschieht:  sie  geht  den  andern  weit  vor. 

Nachdem  wir  diess  vorausgeschickt  haben,  wollen  wir  nun 
zu  ihren  Wirkungen  kommen,  wovon  wir  sagen,  dass  aus  der 
ersten  namentlich  alle  die  Leidenschaften  entspringen,  die  gegen 
die  gesunde  Vernunft  streiten;  aus  der  zweiten  die  guten  Begeh- 
rungen, und  aus  der  dritten  die  wahre  und  aufrichtige  liebe  mit 
allen  ihren  Sprossen. 

Wir  setzen  demnach  die  Erkenntniss  als  die  nächste  Ursache 
aller  Leidenschaften  in  die  Seele,  da  wir  es  flir  durchaus  unmög- 
lich erachten,  dass  Jemand,  wenn  er  nicht  auf  die  vorherbemerk- 
ten [Arten  und]  Weisen  begriffe  oder  erkennte,  zur  Liebe,  Be- 
gierde oder  irgend  anderen  Modis  des  Willens  gebracht  werden 
könnte. 


Drittes  Capitel. 
Tom  Ursprung  der  Leidenschaften  ans  der  Meinung« 

Wir  wollen  nun  sehen,  wie  die  Leidenschaften ,  so  wie  wir 
gesagt  haben,  aus  der  Meinung  entspringen*    Um  dieses  gut  u*4 
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verständlich  zu  thun,  wollen  wir  einige  davon  einzeln  vornehmen 
und  daran  als  an  Beispielen  zeigen,  was  wir  meinen. 

Die  Verwunderung  soll  die  erste  seyn  *,  welche  bei  dem  ge- 
funden wird,  der  die  Dinge  auf  die  erste  Art  kennt;  denn  da  er 
von  einigem  Besonderen  aus  einen  allgemeinen  Schluss  macht,  so 
steht  er  wie  verstört  da,  so  oft  er  etwas  sieht,  das  diesem  seinem 
Schluss  zuwiderläuft.  So,  wie  Jemand,  der  niemals  andere  Schafe 
gesehen  hat,  als  mit  kurzen  Schwänzen,  sich  aber  die  marocca- 
nischen  8chafe,  welche  sie  lang  haben,  verwundert.  So  erzählt 
man  von  einem  Landmann,  der  sich  eingebildet  hatte,  es  gäbe 
ausser  seinen  Feldern  keine  andere,  dass  er,  als  er  eine  Kuh  ver- 
mieste und  genöthigt  war,  sie  ferne  suchen  zu  gehn,  darüber  in 
Verwunderung  gerieth,  dass  es  ausser  seinem  kleinen  Felde  noch 
eine  so  grosse  Menge  von  andern  Feldern  gäbe.  Und  solches 
muss  sicherlich  auch  bei  vielen  Philosophen  stattfinden,  die  sich 
einbildeten,  dass  es  ausser  diesem  Feldchen  oder  Erdklösschen, 
auf  dem  sie  sind,  keine  andern  (Welten)  mehr  gäbe,  und  zwar, 
weil  sie  weiter  keine  anderen  sahen.  Niemals  aber  wird  bei  dem- 
jenigen Verwunderung  stattfinden,  welcher  gültige  Schlüsse  zieht 
So  weit  vom  Ersten. 

Das  zweite  ist  die  Liebe.  Da  diese  entweder  aus  wahren 
Begriffen  oder  aus  Meinung  oder  endlich  aus  Hörensagen  ent- 
springt, so  wollen  wir  zuerst  sehen,  wie  aus  Meinung,  und  da- 
nach, wie  aus  den  Begriffen.    Denn  die  erstere  führt  zu  unserm 

1  Diess  ist  nicht  gerade  so  zu  verstehen,  dass  der  Verwunderung 
immer  ein  förmlicher  Schluss  vorausgehen  müsse,  da  sie  auch  ohne  die- 
sen, nämlich  stillschweigend  stattfindet,  wenn  man  die  Sache  so  und 
nicht  anders  zu  sehen  meint,  als  wir  sie  in  sehen,  zu  hören  oder  zu 
verstehen  u.  s.  w.  gewohnt  sind.  So  i.  B.,  wenn  Aristoteles  sagt:  der 
Hund  ist  ein  bellendes  Thier,  so  machte  er  dabei  den  Schluss:  Alles, 
was  bellt,  Ist  ein  Hund.  Wenn  aber  ein  Landmann  sagt:  ein  Hund,  so 
versteht  er  stillschweigend  ganz  dasselbe  damit,  wie  Aristoteles  mit  seiner 
Definition,  so  dass  er,  wenn  er  einen  Hund  bellen  hört,  sagt,  da  ist  ein 
Hund.  Wenn  sie  also  einmal  ein  anderes  Thier  bellen  hörten,  würde  der 
Landmann,  obschon  er  keinen  Schluss  gezogen  hatte,  ganz  ebenso  ver- 
wundert dastehen  als  Aristoteles,  der  einen  Schluss  gezogen  hat.  Wenn 
wir  ferner  Etwas  gewahr  werden,  woran  wir  vorher  nie  gedacht  haben, 
so  ist  diess  doch  eben  nicht  von  der  Art,  dass  wir  nicht  vorher  schon 
dergleichen  im  Ganzen  oder  zum  Theil  gekannt  hätten,  das  sich  jedoch 
nicht  in  allen  Stücken  so  verhalten  hat,  oder  von  dem  wir  niemals  so 
affleirt  worden  sind.    (A.  d.  h.  M.) 
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Verderben,  und  die  zweite  zu  unsefm  höchsten  Heil;  und  sodann 
vom  letzten. 

Das  Erste  also  anlangend,  so  ist  es  von  der  Art,  dass,  so 
oft  Jemand  etwas  Gutes  sieht  oder  zu  sehen  meint,  er  allezeit  sich 
damit  zu  vereinigen  geneigt  ist,  und  dass  er  es  sich  um  des  Outen 
willen,  welches  er  darin  bemerkt,  als  das  Beste  erwählt,  ausser 
welchem  er  alsdann  nichts  Besseres  oder  Angenehmeres  kennt. 
So  oft  es  sich  jedoch  trifft,  dass  er,  wie  es  dabei  meistens  ge- 
schieht, etwas  Besseres  als  diess  ihm  bisher  bekannte  Gut  kennen 
lernt,  so  kehrt  er  seine  Liebe  sofort  von  dem  ersten  zu  dem  andern 
zweiten;  welches  wir  Alles  noch  klarer  in  der  Abhandlung  über 
die  Freiheit  des  Menschen  aufhellen  werden.  Die  Liebe  aus  rich- 
tigen Begriffen  wollen  wir,  weil  davon  zu  sprechen  hier  nicht  der 
Ort  ist,  übergehen1  und  von  dem  letzten  und  dritten  sprechen, 
nämlich  von  der  Liebe,  die  bJos  von  Hörensagen  kommt.  Diese 
bemerken  wir  gemeiniglich  an  Kindern  in  Hinsicht  auf  ihren  Vater, 
indem  sie,  weil  der  Vater  diess  oder  jenes  für  gut  erklärt,  dazu 
geneigt  sind,  ohne  etwas  Weiteres  davon  zu  wissen;  sie  bemerken 
wir  ferner  bei  Solchen,  die  aus  liebe  für  das  Vaterland  ihr  Leben  ■ 
lassen,  und  auch  bei  denen,  die  durch  Hörensagen  von  etwas  steh 
darein  verlieben. 

Der  Hass  ferner  ist  das  gerade  Gegentheil  der  Liebe,  ent- 
springend aus  dem  Irrthum,  welcher  aus  der  Meinung  hervorgeht 
Denn  wenn  Jemand  den  Sohluss  gemacht  hat,  dass  etwas  gut  sey, 
und  ein  Anderer  thut  diesem  etwas  zu  Leide,  so  entsteht  in  ihm 
gegen  den  Thäter  Hass,  welcher,  wie  wir  solches  nachher  sagen 
werden,  nie  bei  ihm  stattfinden  könnte,  wenn  er  das  wahre  Gut 
kennte.  Denn  Alles,  was  da  ist  oder  gedacht  wird,  ist  im  Ver- 
gleich mit  dem  wahren  Gut  nichts  Anderes,  als  das  Elend  selbst 
Und  ist  nun  solch  ein  Liebhaber  des  Elenden  nicht  vielmehr  des 
Erbarmens  als  des  Hasses  würdig? 

Der  Hass  kommt  endlich  auch  vom  Hörensagen  allein  her,  wie 
wir  diess  bei  den  Türken  gegen  Juden  und  Christen,  bei  den  Juden 
gegen  Türken  und  Christen,  und  bei  den  Christen  gegen  Juden 
und  Türken  sehen  u.  s,  w.  Denn  wie  wenig  weiss  der  (grosse) 
Haufe  von  diesen  Allen,  der  Eine  von  des  Andern  Religion  und 
Sitten? 

1  Von  der  Liebe  aus  richtigen  Begriffen  oder  klarer  Erkenntnis* 
wird  hier  nicht  gehandelt,  da  sie  nicht  aus  der  Meinung  entsteht;  man 
sehe  aber  darüber  das  22.  Capitei.    (A.  d.  h.  M.) 
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Die  Begierde,  mag  sie  nun,  wie  Einige  wollen,  nur  in  der 
Lust  oder  Sehnsucht  bestehn,  dasjenige,  dessen  man  entbehrt,  zu 
erhalten,  oder,  wie  Andere  wollen,  dasjenige  zu  behalten,  welches 
wir  bereits  gemessen, 1  wird  sicherlich  bei  Niemand  anders  ge- 
funden werden  oder  entstehen  können,  als  unter  der  Form  eines 
Gutes.  Es  ist  demnach  klar,  dass  die  Begierde,  wie  die  Liebe 
auch,  von  welcher  vorher  die  Bede  gewesen  ist,  aus  der  ersten 
Erkenntnissart  entspringt;  denn  wenn  Jemand  von  einem  Dinge 
gehört  hat,  dass  es  gut  ist,  so  bekommt  er  Lust  und  Sehnsucht 
nach  demselben,  wie  sich  bei  einem  Kranken  wahrnehmen  Ifisst, 
der  nur  durch  Hörensagen  vom  Arzte,  dass  diess  oder  jenes  Mittel 
für  seine  Krankheit  gut  ist,  sich  sofort  dazu  neigt.  Es  entspringt 
die  Begierde  auch  aus  der  Erfahrung,  wie  sich  diess  an  der  Hand- 
lungsweise der  Aerzte  wahrnehmen  lässt,  die,  wenn  sie  ein  ge- 
wisses Heilmittel  einige  Mal  gut  befunden  haben,  dasselbe  für 
etwas  Unfehlbares  zu  halten  gewohnt  sind. 

Alles  das,  was  wir  von  diesen  Leidenschaften  gesagt  haben, 
kann  man,  wie  diess  für  einen  Jeden  klar  ist,  von  allen  andern 
Leidenschaften  auch  sagen.  Und  da  wir  in  Folgendem  zu  unter- 
suchen anfangen  werden,  welche  diejenigen  sind,  die  für  uns  ver- 
nünftig, und  welche  unvernünftig  sind,  so  wollen  wir  es  hierbei 
lassen  und  nicht  mehr  darüber  sagen.  Das,  was  von  diesen  we- 
nigen, aber  wichtigsten  gesagt  ist,  kann  ferner  von  allen  andern 
gesagt  werden,  und  hiermit  wird  von  den  Leidenschaften,  die  aus 
der  Meinung  entspringen,  ein  Ende  gemacht. 


Viertes  Capitel. 
Was  ans  dem  Glauben  entspringt 

Nachdem  wir  in  dem  vorhergehenden  Capitel  gezeigt  haben, 
wie  die  Leidenschaften  aus  dem  Irrthum  der  Meinung  entspringen, 
so  wollen  wir  nun  die  Wirkungen  der  beiden  andern  Erkenntniss- 
arten betrachten,   und  zwar  zuerst  derjenigen,   welche  wir   den 

1  Die  erstere  Definition  ist  die  beste,  denn  wenn  eine  Sache  genossen 
wird,  so  hört  unser  Begehren  danach  auf,  und  die  Form  (des  AffectsV 
welche  alsdann  in  uns  ist,  um  das  Ding  zu  behalten,  ist  keine  Begierde, 
sondern  Furcht,  das  geliebte  Ding  einzubüssen.    (A.  d.  h.  M.) 
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wahren  Glauben  genannt  haben. 1  Diese  Erkenntnissart  zeigt  uns 
wohl,  was  ein  Ding  seyn  soll,  aber  nicht,  was  es  wirklich  ist 
Und  diess  ist  der  Grund,  warum  sie  niemals  unsere  Vereinigung 
mit  dem  geglaubten  Dinge  bewirken  kann.  Ich  sage  also,  dass 
sie  uns  allein  lehrt,  was  ein  Ding  seyn  soll,  und  nicht,  was  es 
ist,  zwischen  welchen  beiden  ein  sehr  grosser  Unterschied  ist. 
Denn  wie  wir  in  unserm  die  Regel-de-tri  betreffenden  Beispiele 
gesagt  haben ,  dass  wenn  Jemand  mittelst  der  Proportionalität  eine 
vierte  Zahl  finden  kann,  die  sich  zur  dritten  verhält,  wie  die 
zweite  zur  ersten,  er  nach  Anwendung  der  Division  und  Multi- 
plikation sagen  kann,  die  vier  Zahlen  müssen  in  Proportion  stehen, 
und,  wenn  sich  diess  so  verhält,  davon  nichtsdestoweniger  wie 
von  einem  Dinge  spricht,  das  ausser  ihm  ist;  aber  wenn  er  die 
Proportionalität  so  betrachtet,  wie  wir  im  dritten  *  Beispiele  gezeigt 
haben,  alsdann  sagt  er  mit  Wahrheit,  dass  die  Sache  sich  so  ver- 
hält, indem  sie  dann  in  ihm  und  nicht  ausser  ihm  ist  Soviel  über 
das  Erste. 

Die  zweite  Wirkung  des  wahren  Glaubens  besteht  darin,  dass 
er  uns  zu  einem  klaren  Verstand  verhilft,  durch  welchen  wir 
Gott  lieb  haben,  und  uns  so  auf  verständige  Weise  der  Wahr- 
nehmung der  Dinge  theilhaftig  macht,  die  nicht  in  uns,  sondern 
ausser  uns  sind. 

Die  dritte  Wirkung  ist,  dass  er  uns  die  Erkenntniss  von  gut 
und  schlecht  verschafft  und  alle  die  Leidenschaften  angiebt,  welche 
zu  vernichten  sind.    Und   da  wir   oben   gesagt  haben,   dass  die 

i  Der  Glaube  ist  eine  kräftige  Bezeugung  durch  Gründe ,  aus  welchen 
ich  in  meinem  Verstände  überzeugt  bin ,  dass  sich  ein  Ding  wirklich  und 
dergestalt  ausserhalb  meines  Verstandes  findet,  wie  ich  in  meinem  Ver- 
stände davon  überzeugt  bin.  Eine  kräftige  Bezeugung  durch  Gründe, 
aage  ich,  um  ihn  dadurch  sowohl  von  der  Meinung  zu  unterscheiden, 
die  immer  zweifelhaft  und  dem  Irrthum  unterworfen  ist,  als  auch  vom 
Wissen,  das  nicht  in  einer  Ueberzeugung  durch  Gründe,  sondern  in  der 
unmittelbaren  Vereinigung  mit  der  Sache  selbst  besteht.  Dass  ein  Ding 
sich  wirklich  und  dergestalt  ausserhalb  meines  Verstandes  findet,  sage 
ich.  Wirklich,  weil  die  Gründe  mich  darin  nicht  täuschen  können,  denn 
sonst  wären  sie  von  der  Meinung  nicht  verschieden.  Dergestalt,  denn 
er  kann  mir  allein  nur  ftDfeben,  was  dos  Ding  seyn  soll,  und  nicht, 
was  es  wir  klick 'Mi|l||yW  ***  *r  sich  nicht  vom  Wissen.  Ausser- 
halb  (des  Veitt*"4**^^^^*'  wir  verstandesmässig  nicht 

das,  was  in  Hai  «er  uns  ist,  geniessen. 

(A.  d.  h.  M.) 
2  Soll  heim 

SplAOM.  II,  33 
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Leidenschaften,  welche  ans  der  Meinung  entspringen,  grossem 
Uebel  unterworfen  sind,  so  ist  es  der  Mühe  werth,  einmal  zuzu- 
sehen, wie  dieselben  denn  durch  diese  zweite  Erkenntnissart  ge- 
prüft werden,  um,  was  in  ihnen  gut  und  schlecht  ist,  zu  entdecken. 
Um  diess  auf  angemessene  Weise  zu  thun,  wollen  wir,  mit  An- 
wendung desselben  Verfahrens  wie  oben,  dieselben  einmal  in  der 
Nähe  betrachten,  um  dadurch  erkennen  zu  können,  welche  von 
ihnen  diejenigen  sind,  die  von  uns  erwählt,  und  welche  verworfen 
werden  müssen«  Doch  ehe  wir  dazu  kommen,  wollen  wir  vorher 
kurz  sagen,  was  im  Menschen  gut  und  schlecht  ist 

Schon  oben  haben  wir  gesagt,  dass  alle  Dinge  aus  Notwen- 
digkeit geschehen,  und  dass  es  in  der  Natur  kein  Gutes  und  kein 
Schlechtes  giebt  Daher  muss  dasjenige,  was  wir  am  Menschen 
suchen,  von  dessen  Art  seyn,  welches  nichts  Anderes  als  an  Ge- 
dankending ist.  Wenn  wir  also  die  Vorstellung  eines  vollkom- 
menen Menschen  in  unserm  Verstand  erfasst  haben,  so  wird  uns 
diese  zu  einer  Ursache  gereichen  können,  um  zuzusehen,  indem 
wir  uns  selbst  prüfen,  ob  es  in  uns  wohl  ein  Mittel  giebt,  zu 
solcher  Vollkommenheit  zu  gelangen.  Darum  werden  wir  Alles, 
was  uns  in  der  Vollkommenheit  fördert,  gut,  und  was  uns  im 
Gegentheil  verhindert  oder  auch  darin  nicht  fördert,  schlecht 
nennen.  Wenn  ich  also  etwas  über  das  Gute  und  Schlechte  im 
Menschen  sagen  will,  muss  ich  den  vollkommenen  Menschen  be- 
greifen ,  und  zwar  darum ,  weil  ich ,  wenn  ich  von  dem  Guten  und 
Schlechten  eines  besondern  Menschen,  wie  z.  B.  Adam's,  handeln 
wollte,  alsdann  ein  wirkliches  Wesen  mit  einem  Gedankenwesen 
verwechseln  würde,  was  von  einem  rechten  Philosophen,  und 
zwar  aus  Gründen,  die  wir  später  oder  bei  andern  Gelegenheiten 
angeben  werden,  sorgfältig  vermieden  werden  muss.  Weil  uns 
ferner  der  Endzweck  Adam 's  oder  irgend  eines  andern  besonderen 
Geschöpfes  nicht  anders  als  durch  dessen  Auftreten  bekannt  ist,  so 
folgt  daraus,  dass  auch  dasjenige,  was  wir  vom  Endzweck  des 
Menschen  sagen  können, 1  auf  den  Begriff  des  vollkommenen  Men- 
schen in  unserm  Verstände  sich  gründen  muss:  dessen  Endzweck 
wir,  weil  er  ein  Gedanken wesen  ist,  vollkommen  wissen  können, 


1  Denn  man  kann  aus  keinem  einzelnen 
des  Vollkommenen  gewinnen ,  da  diese  seine  Voll 
ob  es  wirklich  vollkommen  ist  oder  nicht,  nur  ■* 
vollkommenen    Vorstellung    oder    einem    Gedank 
werden  kann.    (A.  d.  h.  M.) 
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und  auch,  wie  gesagt  worden  ist,  sein  Gates  and  Schlechtes)  da 
Letztere  eben  nor  Modi  des  Denkens  sind. 

Um  nun  allmählich  zur  Sache  zu  kommen ,  so  haben  wir  schon 
oben  bemerkt,  dass  aus  dem  Begriffe  die  Bewegung,  die  Affeote 
und  Wirkungen  der  Seele  entstehen,  und  diesen  Begriff  haben 
wir  in  vier  Theile  getheilt,  nämlich  in  blosses  Hörensagen,  in  Er- 
fahhmg,  in  Glauben,  in  klare  Erkenn tniss.  Da  wir  dann  die  Wir- 
kungen dieser  aller  gesehen  haben,  ist  uns  daraus  offenbar  ge- 
worden, dass  die  vierte,  nämlich  die  klare  Erkenn  tniss,  die  voll- 
kommenste von  allen  ist,  denn  die  Meinung  bringt  uns  häufig  in 
Irrthum.  Der  wahre  Glaube  ist  allein  darum  gut,  weil  er  der 
Weg  zur  wahren  Erkenntniss  ist  und  uns  zu  dem,  was  wahrhaft 
liebenswürdig  ist,  anregt,  so  dass  der  letzte  Endzweck,  den  wir 
suchen,  und  der  vorzüglichste,  den  wir  kennen,  die  wahre  Er- 
kenntniss ist.  Doch  ist  auch  diese  wahre  Erkenntniss  verschieden 
nach  den  Gegenständen,  die  sich  ihr  darbieten,  so  dass  sie,  je 
besser  der  Gegenstand  ist,  mit  dem  sie  sich  vereinigt,  auch  selbst 
um  so  viel  besser  ist;  und  desshalb  ist  derjenige  der  vollkommenste 
Mensch,  welcher  mit  Gott,  der  das  allervollkommenste  Wesen  ist, 
sich  vereinigt  und  ihn  so  geniesst. 

Um  nun  zu  entdecken,  was  in  den  Leidenschaften  gut  und 
schlecht  ißt,  werden  wir  sie,  wie  gesagt  worden  ist,  eine  jegliche 
besonders  vornehmen,  und  zwar  zuerst  die  Verwunderung,  welche, 
da  sie  entweder  aus  Unwissenheit  oder  aus  Vorurtheil  entspringt, 
eine  Unvollkommenheit  an  demjenigen  Menschen  bekundet,  der 
diesem  Affecte  unterworfen  ist 

loh  sage  eine  Unvollkommenheit,  weil  die  Verwunderung 
durch  sich  allein  nicht  zum  Schlechten  führt 


Fünftes  Capitel. 
Von  der  Liebe« 

Die  liebe,  welche  nichts  Anderes  ist,  als  ein  Ding  gemessen 
vereinigt  werden,  werden  wir  nach  den  Beschaffen- 
Gegenstandes   eintheilen,    welchen   Gegenstand  der 
gefliesten,  und  mit  dem  er  sich  zu  vereinigen  strebt. 
Gegenstände  nun  sind  an  sich  selbst  vergänglich,  andere 
fc  Wege*  ihrer  Ursache;  doch  giebt  es  einen  dritten, 
eigene  Kraft  und  Macht  allein  ewig  und  un- 


516 


vergänglich  ist.  Die  vergänglichen  Gegenstände  sind  alle  die  be- 
sondere Dinge,  die  nicht  von  aller  Zeit  her  dagewesen  sind  oder 
einen  Anfang  genommen  haben.  Die  andern  sind  alle  die  (allge- 
meinen) Modi,  von  denen  wir  gesagt  haben,  dass  sie  die  Ursache 
der  besondern  Modi  sind.  Der  dritte  aber  ist  Gott  oder,  was  wir 
für  ein  und  dasselbe  halten,  die  Wahrheit. 

Die  liebe  nun  entsteht  aus  dem  Begriff  und  der  Erkenntnis*, 
die  wir  von  einem  Dinge  haben,  und  je  grösser  und  herrlicher 
sich  das  Ding  zeigt,  desto  grösser  und  herrlicher  ist  auch  die 
Liebe  in  uns. 

Auf  zweierlei  Art  vermögen  wir  uns  der  Liebe  zu  entschlagen: 
entweder  durch  die  Erkenntniss  von  etwas  Besserem,  oder  durch 
die  Erfahrung,   dass   das  Geliebte,   welches   von  uns  für  etwas 
Grosses  und  Herrliches  gehalten  wird,  viel  Unheil  und  Schaden 
zur  Folge  hat 

Auch  ist  es  mit  der  Liebe  so,  dass  wir  niemals  von  ihr,  wie 
von  der  Verwunderung  oder  andern  Leidenschaften,  erlöst  zu  aejn 
trachten,  und  zwar  aus  diesen  zwei  Gründen;  1)  weil  es  unmög- 
lich ist,  und  2)  weil  es  coth wendig  ißt,  dass  wir  von  derselben 
nicht  erlöst  werden.  Es  ist  unmöglich,  weil  es  nicht  von  uns  ab- 
hängt, sondern  nur  von  dem  Guten  und  Nützlichen,  welches  wir 
an  dem  Gegenstande  bemerken,  was  uns,  wenn  wir  es  nicht 
hätten  lieben  sollen,  notwendigerweise  nicht  von  vornherein  hätte 
bekannt  seyn  müssen.  Diess  aber  steht  nicht  in  unserer  Freiheit 
und  hängt  keineswegs  von  uns  ab;  denn  wenn  wir  nichts  erkenn- 
ten ,  so  wären  wir  auch  wahrlich  nicht  da.  Es  ist  also  nothwendig, 
dass  wir  von  derselben  nicht  erlöst  werden,  weil  wir  wegen  der 
Schwachheit  unserer  Natur,  ohne  Etwas  zu  gemessen,  mit  dem 
wir  vereinigt  und  verstärkt  werden ,  nicht  würden  bestehen  können. 

Welchen  nun  von  diesen  dreierlei  Gegenständen  haben  wir 
zu  erwählen  oder  zu  verwerfen? 

Was  die  vergänglichen  Dinge  anbetrifft,  so  ist  es  sicher,  dass 
wir,  weil  wir,  wie  {gesagt  worden  ist,  wegen  der  Schwachheit 
unserer  Natur  nothwendig  Etwas  lieben  und  uns  damit  vereinigen 
müssen,   um  zu   bestehen,  durch  die  Liebe  und  die  Vereinigung 
mit  denselben  in  unserer  Natur  keineswegs  verstärkt  werden,  da 
sie  ja  selbst   schwach  sind,    und  der  eine  Krüppe£  den*  ander* 
nicht  tragen  kann.     Und  nicht  allein,  dass  sie  wfrwtyjfrftltBfHtf 
sind,  sondern  sie  sind  uns  sogar  auch  schädlich.  Den*     ~  *'- ~ 
von  der  Liebe  gesagt,  dass  sie  die  Vereinigung,* 
Gegenstand  ist,  welchen  unser  Verstand  für  hezr{ 
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achtet,  nnd  darunter  verstehen  wir  eine  solche  Vereinigung,  durch 
welche  die  Liebe  und  das  Geliebte  eins  und  dasselbe  werden  und 
zusammen  ein  Ganzes  ausmachen.  80  ist  denn  der  gewiss  recht 
elend,  welcher  mit  vergänglichen  Dingen  sich  vereinigt,  denn  weil 
dieselben  ausser  seiner  Macht  und  vielen  Unfällen  unterworfen 
sind,  so  ist's  unmöglich,  dass,  wenn  sie  in  Leiden  gerathen,  er 
davon  befreit  werden  sollte.  Und  wir  schliessen  daher,  dass,  wenn 
schon  diejenigen  so  elend  sind,  welche  die  vergänglichen  Dinge, 
die  wenigstens  noch  Wesenheit  besitzen,  lieben,  wie  sehr  als- 
dann die  elend  seyn  müssen ,  so  Ehre,  Reichthflmer  und  Wollüste 
lieben,  die  durchaus  keine  Wesenheit  haben. 

Diese  mag  genug  seyn,  um  zu  zeigen,  wie  die  Vernunft  uns 
anweist,  von  den  so  vergänglichen  Dingen  zu  scheiden;  denn  durch 
das,  was  wir  eben  gesagt  haben,  wird  uns  klar  das  Gift  und  das 
Schlimme  aufgezeigt,  was  in  der  Liebe  zu  diesen  Dingen  steckt 
und  verborgen  ist.  Wir  sehen  diess  aber  noch  unvergleichlich 
klarer,  wenn  wir  bemerken,  von  welchem  herrlichen  und  vor- 
trefflichen Gute  wir  durch  den  Genuss  dieser  Dinge  geschieden 
werden. 

Wir  haben  schon  vorhin  gesagt,  dass  die  Dinge,  welche  ver- 
gänglich sind,  sich  ausser  unserer  Macht  befinden,  doch  damit 
man  uns  recht  verstehe,  so  wollen  wir  damit  nicht  sagen,  dass 
wir  eine  freie,  von  nichts  Anderm  abhängige  Ursache  sind,  son- 
dern wenn  wir  sagen,  dass  einige  Dinge  in  und  andere  Dinge 
ausser  unserer  Macht  sind,  so  verstehen  wir  unter  denjenigen, 
die  in  unserer  Macht  sind,  solche,  die  wir  nach  der  Ordnung  oder 
zusammen  mit  der  Natur,  davon  wir  ein  Theil  sind,  wirken,  unter 
denen  aber,  welche  nicht  in  unserer  Macht  sind,  solche,  die, 
gleichwie  sie  ausser  uns  sind,  durch  uns  auch  keiner  Veränderung 
unterworfen  sind,  da  sie  unserer  thatsächlichen,  von  Natur  so  be- 
schaffenen Wesenheit  sehr  fern  stehen. 

Wir  gehen  ferner  nun  zu  der  zweiten  Art  von  Gegenständen 
über,  welche,  obgleich  ewig  und  unvergänglich,  diess  doch  nicht 
aus  ihrer  eigenen  Kraft  sind.  Wenn  wir  aber  eine  kleine  Unter- 
suchung darüber  anstellen,  so  werden  wir  sofort  bemerken,  dass 
Htm  nichts  Anderes  als  nur  Modi  sind,  welche  unmittelbar  von 
Qttt  abhängen.  Und  weil  die  Natur  dieser  so  ist,  so  und  sie 
Laicht  wa  begreifen,  wenn  wir  nicht  zugleich  einen  Begriff 
ibcn,  in  welchem,  weil  er  vollkommen  ist,  unsere 
mdig  rohen  muss.  Und  um  es  mit  einem  Worte  zu 
IM  unmöglich  seyn,  wenn  wir  unsern  Verstand 
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recht  gebrauchen,  zu  unterlassen,  Gott  zu  lieben.    Die  Gründe 
davon  sind  klar: 

1)  Weil  wir  erfahren,  dass  nur  Gott  allein  Wesen  hat,  und 
alle  andern  Dinge  keine  Wesenheiten,  sondern  Modi  sind,  und*  da 
die  Modi  ohne  das  Wesen,  von  dem  sie  unmittelbar  abhängen, 
nicht  richtig  verstanden  werden  können,  und  wir  vorher  schon 
gezeigt  haben,  dass  wenn  wir  Etwas  liebend,  ein  besseres  Ding, 
als  dasjenige,  welches  wir  lieben,  kennen  lernen,  wir  ihm  stets 
sogleich  zufallen  und  das  erstere  verlassen  —  so  folgt  unwider- 
sprechlich,  dass  wir  Gott  nothwendig  lieben  müssen,  wenn  wir 
ihn,  der  alle  Vollkommenheit  allein  in  sich  schliesst,  kennen  lernen. 

2)  Wenn  wir  unsern  Verstand  in  der  Erkenntniss  der  Dinge 
recht  gebrauchen,  so  müssen  wir  sie  nach  ihren  Ursachen  kennen 
lernen,  und  da  Gott  die  erste  Ursache  aller  andern  Dinge  ist,  so 
geht  naturgemäss  die  Erkenntniss  Gottes  der  Erkenntniss  aller 
andern  Dinge  voraus,  weil  die  Erkenntniss  aller  andern  Dinge  aus 
der  Erkenntniss  der  ersten  Ursache  folgen  muss.  Und  die  wahre 
Liebe  entspringt  immer  aus  der  Erkenntniss  davon,  dass  ihr  Gegen- 
stand herrlich  und  gut  ist.  Was  kann  also  anders  daraus  folgen, 
als  dass  sie  gegen  Niemand  gewaltiger  entbrennen  kann  als  gegen 
den  Herrn,  unsern  Gott?  Denn  er  allein  ist  herrlich  und  das  voll* 
kommene  Gut 

So  sehen  wir  also,  wie  wir  die  Liebe  kräftig  machen,  und 
auch,  wie  dieselbe  allein  in  Gott  ruhen  muss. 

Was  wir  nun  von  der  Liebe  noch  mehr  zu  sagen  hätten,  werden 
wir  zu  thun  suchen,  wenn  wir  von  der  letzten  Art  der  Erkennt- 
niss handeln  werden.  Wir  werden  nunmehr  dazu  übergehen,  zu 
untersuchen ,  wie  wir  schon  oben  versprochen  haben ,  welche  Leiden- 
schaften wir  anzunehmen,  und  welche  wir  zu  verwerfen  haben. 


Sechstes  Capitel. 
Vom  Hass. 

Der  Hass  ist  die  Neigung,  dasjenige  von  uns  abzuwehren,  was 
uns  irgend  ein  Uebel  verursacht  hat. 

Nun  ist  zu  bemerken ,  dass  wir  unsere  Handlungen  auf  zweier- 
lei Weise  vollbringen ,  nämlich  mit  oder  ohne  Leidenschaften.  Mit 
Leidenschaften,  wie  man  gewöhnlich  bei  Herren  gegen  ihre  Diener 
sieht,  welche  Etwas  versehen  haben;  was  alsdann  durchgehende 
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nicht  ohne  Zorn  abgeht.  Ohne  Leidenschaften,  wie  man  von  So- 
krates  erzählt,  dass  er,  als  er  seinen  Diener  zu  dessen  Besserung 
zu  züchtigen  genöthigt  war,  es  doch  nicht  gethan  hat,  da  erfand, 
dass  er  gegen  diesen  seinen  Diener  in  seinem  Gemüthe  entrüstet  war. 

Weil  wir  nun  sehen,  dass  unsere  Handlungen  entweder  mit 
oder  ohne  Leidenschaften  von  uns  vollbracht  werden,  so  erachten 
wir  es  als  klar,  dass  solche  Dinge,  die  uns  Hinderniss  bereiten 
oder  bereitet  haben,  ohne  Entrüstung  von  unserer  Seite,  wenn  es 
nötbig  ist,  entfernt  werden  können,  und  was  ist  darum  besser, 
dass  wir  die  Dinge  mit  Abneigung  und  Haas  fliehen,  oder  dass 
wir  sie  mit  der  Kraft  der  Vernunft  ohne  Entrüstung  des  Oemüthes, 
denn  diess  erachten  wir  fflr  möglich,  ertragen?  Zuerst  ist  es  sicher, 
dass,  wenn  wir  die  Dinge,  die  uns  zu  thun  obliegt,  ohne  Leiden- 
schaften thun,  daraus  alsdann  kein  Cebel  entspringen  kann.  Und 
da  es  zwischen  Out  und  Schlecht  kein  Hittieres  giebt,  so  sehen 
wir,  dass,  wie  es  schlecht  ist,  mit  Leidenschaft  zu  handeln,  es 
gut  seyn  muss,  ohne  sie  zu  handeln. 

Doch  wollen  wir  nun  einmal  zusehen,  ob  Schlechtes  darin 
liegt,  die  Dinge  mit  Haas  und  Abneigung  zu  fliehen. 

Was  den  Hass  anbelangt,  der  aus  der  Meinung  entspringt,  so 
ist  sicher,  dass  er  in  uns  nicht  statthaben  darf,  weil  wir  wissen, 
dass  ein  und  dasselbe  Ding  für  uns  einmal  gut  und  ein  andermal 
schlimm  ist,  wie  diess  bei  den  Heilmitteln  immer  so  ist 

Es  kommt  endlich  darauf  an,  zu  untersuchen,  ob  der  Hass 
nur  durch  Meinung  und  nicht  auch  durch  richtigen  Vernunftgebrauch 
in  uns  entsteht  Behufs  dieser  Untersuchung  scheint  uns  gut,  deut- 
lich zu  erklären,  was  der  Hass  ist,  und  ihn  von  der  Abneigung 
wohl  zu  unterscheiden. 

Der  Hass  ist,  sage  ich,  eine  Entrüstung  der  Seele  gegen 
Jemand,  der  uns  mit  Wissen  und  Willen  übel  gethan  hat  Aber 
die  Abneigung  ist  eine  Entrüstung  in  uns  gegen  ein  Ding  wegen 
des  Ungemachs  oder  Schmerzes,  der,  wie  wir  entweder  einsehen 
oder  meinen,  demselben  von  Natur  innewohnt  Ich  sage,  von 
Natur,  da  wir  demselben,  wenn  wir  es  nicht  so  ansehen,  nicht 
abgeneigt  sind,  obschon  wir  von  ihm  Schmerz  oder  Hinderniss 
empfangen  haben,  weil  wir  im  Gregentheil  Nutzen  davon  zu  er- 
warten haben,  wie  Jemand,  von  einem  Stein  oder  Messer  beschä- 
digt, darum  doch  nicht  Abneigung  dagegen  hat 

Nachdem  wir  diess  so  bemerkt  haben,  wollen  wir  nun  kurz 
die  Wirkung  Beider  in  Betracht  ziehen. 

Aus  dem  Hass  entspringt  die  Unlust,  und  wenn  der  Hass 
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gross  ist,  entsteht  daraus  der  Zorn.  Dieser  letztere  strebt  nicht 
allein,  wie  der  Haas,  dem  Gebassten  zu  entgehen,  sondern  sucht 
dasselbe  auch  zu  vernichten,  wenn  es  thunlich  ist  Aus  jenein 
grossen  Hass  kommt  (auch)  der  Neid. 

Aus  der  Abneigung  aber   entspringt   Unlust,   weil   wir  uns 
eines  Etwas  zu  berauben  trachten,  das,  da  es  wirklich  ist,  auch 
immer  seine  Wesenheit  und  Vollkommenheit  haben  muss.    Aus 
dem  Gesagten  kann  leicht  verstanden  werden,  dass  wir,  wenn 
wir  unsere  Vernunft  recht  gebrauchen,  gegen  Nichts  Hass  oder 
Abneigung  haben  können,  weil  wir  uns  durch  solches  Thun  der 
Vollkommenheit,  die  in  jedem  Dinge  ist,  berauben.    Und  so  sehen 
wir  auch  durch  die  Vernunft,  dass  wir  überhaupt  keinen  Hass 
gegen  Jemand  haben  dürfen,  weil  wir  Alles,  was  in  der  Natur 
ist,  wenn  wir  Etwas  davon  wollen,  allezeit  trachten  müssen,  ins 
Bessere  zu  verändern,  sey  es  um  unserer,  sey  es  um  der  Sache 
selbst  wiUen.    Und  weil  der  vollkommene  Mensch  das  allerbeste 
ist ,  das  wir  gegenwärtig  oder  vor  unsern  Augen  zu  erkennen  haben, 
so  ist  es  auch  für  uns  und  einen  jeglichen  Menschen  insbesondere 
bei  Weitem  am  besten,  dass  wir  sie  zu  allen  Zeiten  zur  Voll- 
kommenheit anzuleiten  trachten,  denn  alsdann  erst  können  wir 
von  ihnen  und  sie  von  uns  die  meiste  Frucht  haben.    Das  Mittel 
dazu  ist,  uns  ihrer  beständig,  so  wie  wir  von  unserm  guten  Ge- 
wissen selbst  fortwährend  belehrt  und  ermahnt  werden,  anzuneh- 
men, da  uns  diess  niemals  zu  unserm  Verderben,  sondern  immer 
zu  unserm  Heil  anspornt 

Zum  Sebluss  sagen  wir,  dass  Hass  und  Abneigung  in  sich  so 
viel  Un Vollkommenheiten  haben,  als  die  Liebe  im  Gegentheil  Voll- 
kommenheiten hat.  Denn  diese  wirkt  immer  Besserung,  Verstär- 
kung und  Vermehrung  (unserer  selbst),  welches  die  Vollkommen- 
heit ist,  während  im  Gegentheil  der  Hass  allzeit  auf  Verwüstung, 
Schwächung  und  Vernichtung  ausgeht,  welches  die  Unvollkommen- 
heit  selbst  ist. 


Siebentes  Capitel. 
Von  der  Lost  und  der  Unlust. 

Nachdem  wir  gesehen  haben,  wie  der  Hass  und  die  Verwun- 
derung von  der  Art  ist,  dass  wir  offen  sagen  mögen,  sie  dürfe 
bei  denjenigen,  die  ihren  Verstand,  wie  es  sich  gehört,  gebrauchen, 
nicht  stattfinden,  werden  wir,  auf  dieselbe  Art  weiter  gehend,  von 
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den  übrigen  Leidenschaften  handeln,  und  zwar  sollen,  um  den 
Anfang  zu  machen,  die  Begierde  und  die  Lust  die  ersten  sejn. 
Da  diese  aus  denselben  Ursachen  entspringen ,  aus  denen  die  Liebe 
entspringt,  so  haben  wir  von  diesen  nichts  anders  zu  sagen,  als 
dass  wir  uds  an  das  erinnern  und  gedenken  müssen ,  was  wir  da- 
mals gesagt  haben ;  wobei  wir  es  hier  dann  lassen. 

Diesen  werden  wir  die  Unlust  hinzufügen,  von  welcher  wir 
sagen  dürfen ,  dass  sie  aus  der  Ansicht  und  der  daraus  entsprin- 
genden Meinung  fliesst,  denn  sie  kommt  vom  Verlust  eines  Gutes  her. 

Nun  haben  wir  oben  gesagt,  dass  Alles,  was  wir  thun,  auf 
Förderung  und  Besserung  abzielen  müsse.  Es  ist  aber  sicher,  dass, 
so  lange  wir  in  Unlust  sind,  wir  uns  selbst  ungeschickt  machen, 
solches  zu  thun,  und  desshalb  ist  es  nöthig,  dass  wir  uns  derselben 
entschlagen ,  welches  wir  thun  können ,  indem  wir  auf  Mittel  sinnen, 
das  Verlorene  wieder  zu  erhalten,  wenn  es  in  unserer  Macht  liegt. 
Wo  nicht,  so  ist  es  doch  nöthig,  uns  davon  loszumachen,  um 
nicht  in  alles  das  Elend  zu  verfallen,  welches  die  Unlust  notwen- 
dig mit  sich  bringt,  und  zwar  beides  durch  Lust.  Denn  es  ist 
thöricht,  ein  verlorenes  Out  durch  ein  von  selbst  übernommenes 
und  grossgezogenes  Uebel  herstellen  und  aufbessern  zu  wollen. 

Endlich  muss  derjenige,  welcher  seinen  Verstand  recht  ge- 
braucht, Gott  nothwendig  zuerst  erkennen,  da  Gott,  wie  wir  be- 
wiesen haben,  das  oberste  Gut  und  alles  Gute  ist  Also  folgt  un- 
widersprechlich,  dass  derjenige,  welcher  seinen  Verstand  recht 
gebraucht,  in  keine  Unlust  verfallen  kann.  Denn  wie?  Er  ruht 
in  dem  Gute,  das  alles  Gute  ist,  und  worin  alle  Lust  und  Genüge 
die  Fülle  ist 

Aus  der  Meinung  oder  dem  Unverstände  also  kommt,  wie 
gesagt  ist,  die  Unlust  her. 


Achtes  Capitel. 
-    Von  der  Hochachtung  und  Verachtung  u.  s.  w. 

Nunmehr  wollen  wir  von  der  Hochachtung  und  der  Verach- 
tung, vom  Selbstgefühl  und  von  der  Demuth,  vom  Hochmuth  und 
von  der  Selbst  Verwerfung  reden. 

Um  in  diesen  Leidenschaften  das  Gute  und  Schlechte  wohl  zu 
unterscheiden,  werden  wir  sie  sofort  in  Betracht  ziehen. 

Die  Hochachtung   und  Verachtung   sind  nur  da   hinsichtlich 
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irgend  eines  Grossen  oder  eines  Kleinen,  als  das  wir  Etwas  an- 
sehen, sey  nun  diess  Grosse  oder  Kleine  in  oder  ausser  uns. 

Das  Selbstgefühl  erstreckt  sich  nicht  Aber  uns  hinaus,  sondern 
kommt  allein  demjenigen  zu,  welcher,  ohne  Leidenschaften  oder 
das  Verlangen  zu  haben,  hochgeachtet  zu  werden,  seine  eigene 
Vollkommenheit  nach  deren  rechten  Werthe  erkennt. 

Demuth  ist,  wenn  Jemand,  ohne  sich  um  Missachtung  seiner 
selbst  zu  kümmern,  seine  Un Vollkommenheit  erkennt,  wobei  sich 
die  Demuth  nicht  über  den  Demttthigen  hinaus  erstreckt 

Hochmuth  ist,  wenn  sich  Jemand  eine  Vollkommenheit  bei- 
nÜ8st,  die  bei  ihm  nicht  zu  finden  ist. 

Selbstverwerfung  ist,  wenn  Jemand  sich  eine  Un  Vollkommen- 
heit beimisst,  die  ihm  nicht  zukommt  Ich  rede  nicht  von  den 
Heuchlern,  welche,  um  Andere  zu  betrügen,  ohne  es  wirklich  so 
zu  meinen,  sich  erniedrigen,  sondern  von  denen,  welche  die  Un- 
vollkommenheiten,  welche  sie  sich  beimessen,  wirklich  als  so  in 
ihnen  vorhanden  meinen. 

Aus  diesen  Bemerkungen  erhellt  nun  genugsam,  was  jede 
dieser  Leidenschaften  Gutes  und  Schlechtes  in  sich  schliesst  Denn 
was  das  Selbstgefühl  und  die  Demuth  betrifft,  so  geben  diese  durch 
sich  selbst  ihre  Vortrefflichkeit  kund;  denn  wir  sagen,  dass  ihr 
Besitzer  seine  eigene  Vollkommenheit  und  Unvollkommenheit  ihrem 
Werthe  nach  kennt,  welches,  wie  uns  die  Vernunft  lehrt,  das 
vorzüglichste  (Mittel)  ist,  wodurch  wir  zu  unserer  Vollkommenheit 
gelangen.  Denn  wenn  wir  unsere  Macht  und  Vollkommenheit  recht 
erkennen,  so  sehen  wir  daraus  klärlich,  was  uns  zu  thun  obliegt, 
um  unsern  guten  Endzweck  zu  erreichen,  und  wiederum,  wenn 
wir  unsere  Mangelhaftigkeit  und  Ohnmacht  erkennen,  so  sehen 
wir,  was  wir  zu  vermeiden  haben. 

Was  den  Hochmuth  und  die  Selbstverwerfung  betrifft,  so 
giebt  deren  Definition  schon  zu  erkennen,  dass  sie  aus  einer  ge- 
wissen Meinung  entstehen;  denn  wir  sagten,  dass  die  (entere) 
demjenigen  zugehöre,  der  eine  Vollkommenheit,  welche  ihm  nicht 
zukommt,  dennoch  sich  selbst  zuschreibt;  und  die  Selbstverwerfung 
ist  davon  gerade  das  Gegentheil. 

Aus  dem  Gesagten  erhellt  nun,  dass,  so  gut  und  heilsam  das 
Selbstgefühl  und  die  rechte  Demuth  ist,  so  schlecht  und  verderb- 
lich dagegen  der  Hochmuth  und  die  Selbst  Verwerfung  sey.  Demi 
jene  bringt  den  Besitzer  nicht  allein  in  einen  sehr  guten  ZastauxT, 
sondern  ist  dabei  auch  die  rechte  Stufenleiter,  auf  welcher  wir  tat 
unserm  höchsten  Heil  emporsteigen,  während  diese  uns  nichts 
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verhindern,  zu  unserer  Vollkommenheit  zn  gelangen,  sondern  uns 
auch  gänzlich  ins  Verderben  bringen.  Die  Selbstverwerfung  ist 
es,  welche  uns  verhindert,  das  zu  thun,  was  wir  sonst  thun  m (tes- 
ten, um  vollkommen  zu  werden,  wie  wir  an  den  Skeptikern  sehen, 
welche,  indem  sie  ableugnen,  dass  der  Mensch  Wahrheit  besitzen 
könne,  sich  durch  dieses  Leugnen  derselben  eben  berauben.  Dei 
Hochmuth  ist  es,  welcher  uns  veranlasst,  Dinge  zu  ergreifen, 
welche  uns  geradezu  ins  Verderben  führen ,  wie  man  an  allen  den- 
jenigen sieht,  die  gemeint  haben  und  meinen,  mit  Gott  Wunders 
wie  gut  zu  stehen,  und  desshalb  Feuer  und  Wasser  trotzen  und 
so  ganz  elendiglich  untergehen,  indem  sie  sich  getrosten  Muthes 
keiner  Gefahr  entziehen. 

Was  die  Hochachtung  und  Verachtung  anbelangt,  so  ist  über 
sie  nichts  weiter  zu  sagen,  als  uns  dessen  wohl  eingedenk  zu 
machen,  was  wir  oben  von  der  Liebe  gesagt  haben. 


Neuntes  Capitel. 
Von  der  Hoffimng  und  Furcht  u.  &  w. 

__  ^^  ^^  • 

Von  der  Hoffnung  und  Furcht,  von  der  Zuversicht,  der  Ver- 
zweiflung und  dem  Wankelmuth,  vom  Muthe,  der  Kühnheit,  der 
Nacheiferung,  von  der  Furchtsamkeit  und  dem  Kleinmuthe  wollen 
wir  nun  zu  reden  anfangen  und  Eins  nach  dem  Andern  unserer 
Gewohnheit  gemäss  vornehmen  und  so  zeigen,  welche  von  ihnen 
uns  schädlich  —  welche  uns  förderlich  seyn  können. 

Alles  diess  werden  wir  sehr  leicht  thun  können,  wenn  wir 
nur  diejenigen  Begriffe  gut  ins  Auge  fassen,  die  wir  von  einem  zu« 
künftigen  Dinge  haben  können,  möge  es  nun  gut  oder  schlimm  seyn. 

Die  Begriffe,  die  wir  hinsichtlich  der  Dinge  selbst  haben, 
finden  statt,  entweder  indem  die  Dinge  von  uns  als  zufällig  an- 
gesehen werden,  d.  h.  ob  sie  geschehen  können  oder  nicht  ge- 
schehen ktanem  tßder  indem  sie  nothwendig  geschehen  müssen. 
Diess  MnririWHA^HuANbe- selbst  Hinsichtlich  dessen,  welcher 
die  Sache  Nffl^|Htak||  '  dies  er  Etwas  thun  müsse,  um  das 
Geechebf*4lj^^^Hmj       **  oder  um  dasselbe  zu  verhindern. 

Antik  -en  nun  alle  jene  Affecte.    So, 

wenn  irini  t  ansahen,  und  dass  es  wird 

gesehe  9 Seele  eine  Form,  die  wir 
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Hoffnung  nennen,  welche  nichts  Anderes  als  eine  gewisse  Art  von 
Lust  ist,  jedoch  mit  einiger  Unlust  gemischt 

Wenn  wir  aber  von  einem  möglicherweise  geschehenden  Dinge 
urtheilen,  dass  es  schlimm  sey,  so  erfolgt  daraus  diejenige  Form 
in  unserer  Seele,  welche  wir  Furcht  nennen. 

Wenn  aber  ein  Ding  von  uns  als  gut  angesehen  wird,  und 
dass  es  nothwendig  kommen  werde,  so  entsteht  daraus  in  der 
Seele  die  Ruhe,  welche  wir  Zuversicht  nennen,  welche  eine  ge- 
wisse Lust  ißt,  nicht  wie  bei  der  Hoffnung  mit  Unlust  ver- 
mischt 

Wenn  wir  aber  das  Ding  als  schlimm  ansehen,  und  dass  es 
nothwendig  geschehen  werde,  so  entspringt  daraus  in  der  Seele 
die  Verzweiflung,   die  nichts  Anders   als  eine  gewisse  Art  von 
Unlust  ist 

Nachdem  wir  bis  hierher  von  den  Leidenschaften,  die  in  diesem 
Capitel  enthalten  sind,  gesprochen  und  deren  Definition  auf  be- 
jahende Art  gemacht  haben,  und  auch  gesagt  ist,  was  eine  jede 
derselben  ist,  so  können  wir  sie  nun  umgekehrt  verneinender 
Weise  definiren,  nämlich  so:  wir  hoffen,  dass  das  Schlimme  nicht 
geschehen  werde;  wir  fürchten,  dass  das  Gute  nicht  geschehen 
werde;  wir  sind  sicher,  dass  das  Sohlimme  nicht  geschehen  werde, 
und  wir  verzweifeln  daran,  dass  das  Gute  geschehen  werde. 

Nachdem  wir  diess  von  den  Leidenschaften  gesagt  haben,  so- 
fern sie  aus  den  Begriffen  hinsichtlich  der  Dinge  selbst  entspringen, 
haben  wir  nun  von  denjenigen  Leidenschafben  zu  reden,  die  aus 
den  Begriffen  hinsichtlich  dessen,  der  sich  die  Dinge  vorstellt,  ent- 
springen, nämlich: 

Wenn  man  Etwas  thun  muss,  um  das  Ding  hervorzubringen, 
und  wir  darüber  zu  keinem  Entschluss  kommen,  so  empfängt  die 
Seele  davon  eine  Form,  die  wir  Wankelmuth  nennen. 

Aber  wenn  sie  männlich  sich  entschließet,  Etwas  hervorzu- 
bringen, was  sich  hervorbringen  lässt,  alsdann  wird  es  Muth  ge- 
nannt; und  wenn  das  Ding  auszuführen  schwierig  ist,  wird  es 
Herzbaftigkeit  oder  Tapferkeit  genannt 

Aber  wenn  Jemand  desswegen  Etwas  auszuführen  beschliesst, 
weil  es  einem  Andern,  der  es  vor  ihm  gethan  hat,  wohl  geglückt 
ist,  so  nennt  man  es  Nacheiferung. 

Wenn  Jemand  weiss,  welchen  Beschluss  er  fassen  mus,  mm 
etwas  Gutes  zu  befördern   und  etwas  Schlimmes  zu  yerhiadem, 
und  diess  dennoch  nicht  thut,  so  wird  es  Furchtsamkeit- ga* 
und  ist  dieselbe  sehr  stark,  so  nennt  man  sie  Kleinmttth 
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Endlich  wird  die  Mühe,  die  sich  Jemand  giebt,  um  das  Er- 
langte allein  gemessen  und  behalten  zu  können,  Eifersucht  [oder 
Jalousie]  genannt. 

Da  uns  nun  bekannt  ist,  woraus  diese  Affecte  hervorgehen, 
so  wird  es  uns  auch  ganz  leicht  seyn,  zu  zeigen,  welche  von  ihnen 
gut  und  welche  schlecht  sind. 

Was  die  Hoffnung,  Furcht,  Zuversicht,  Verzweiflung  und 
Eifersucht  anbetrifft,  so  ist  sicher,  dass  sie  aus  einer  schlechten 
Meinung  entstehen;  denn  wie  wir  oben  bewiesen  haben,  hat  Alles 
seine  nothwendigen  Ursachen  und  muss  so,  wie  es  geschieht, 
nothwendig  geschehen.  Obschon  nun  die  Zuversicht  und  Ver- 
zweiflung in  dieser  unverbrüchlichen  Ordnung  und  Reihenfolge  der 
Ursachen,  weil  darin  Alles  unverbrüchlich  und  unabänderlich  ist, 
stattzuhaben  scheint,  so  ist  es  doch,  wenn  man  die  Wahrheit  da- 
von richtig  erkannt  hat,  fern  davon,  denn  Zuversicht  und  Ver- 
zweiflung finden  sich  niemals,  es  seyen  Hoffnung  und  Furcht  denn 
vorher  dagewesen;  denn  aus  diesen  haben  sie  ihr  Wesen»  Wenn 
z.  B.  Jemand  dasjenige,  was  er  noch  zu  erwarten  hat,  für  gut 
hält,  so  empfängt  er  in  seiner  Seele  diejenige  Form,  welche  wir 
Hoffnung  nennen,  und  wenn  er  des  vermeinten  Guts  versichert 
ist,  so  empfängt  die  Seele  jene  Ruhe,  welche  wir  Sicherheit  nennen. 
Was  wir  nun  von  der  Zuversicht  sagen,  dasselbe  muss  auch  von 
der  Verzweiflung  gesagt  werden.  Aber  diese  können  gemäss  dem, 
was  wir  von  der  Liebe  gesagt  haben,  in  keinem  vollkommenen 
Menschen  statthaben,  weil  sie  Dinge  voraussetzen,  denen  wir 
wegen  ihrer  veränderlichen  Art,  der  sie  (wie  bei  Gelegenheit  der 
Definition  der  Liebe  bemerkt  worden  ist),  unterworfen  sind,  nicht 
anhangen,  denen  wir  aber  auch  (wie  wiederum  in  der  Definition 
des  Hasses  gezeigt  worden  ist)  nicht  abgeneigt  seyn  dürfen;  wel- 
cher Neigung  und  Abneigung  jedoch  der  Mensch,  der  diese  Leiden- 
schaften hegt,  allezeit  unterworfen  ist. 

Was  ferner  den  Wankelmuth,  die  Furchtsamkeit  und  den 
Kleinmuth  betrifft,  so  geben  diese  selbst  durch  ihre  eigene  Art  und 
Natur  ihre  Un Vollkommenheit  zu  erkennen,  da  Alles,  was  sie  zu 
unserm  Vortheil  thun,  nur  negativer  Weise  aus  der  Wirkung 
ihrer  Natur  entspringt.  Wenn  z.  B.  Jemand,  der  Etwas  hofft,  das 
er  Ar  gut  hilt,  und  da«  doch  nicht  gut  ist,  dennoch  wegen  seines 
Waokehnstbet  oder  seiner  Furchtsamkeit  des  zur  Ausführung  er- 

eatbebrt,  so  wird  er  nur  negativer  oder  zu- 
Wdw  Hi  den  Uebel,  welches  er  für  ein  Gut  hielt,  be- 

diese  Leidenschaften  auch  nicht  in 
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dem  Mensehen,  welcher  dureh  die  wahre  Vernunft  geleitet  wird, 
statthaben. 

Was  endlich  den  Muth,  die  Kühnheit  und  die  Nacheiferung 
anbelangt,  so  ist  von  denselben  nichts  Anderes  zu  sagen  als  das, 
was  wir  bereits  von  der  Liebe  und  dem  Hass  gesagt  haben. 


Zehntes  Capitel. 
Ton  den  Gewissensbissen  und  der  Rene. 

Von  den  Gewissensbissen  und  der  Reue  wollen  wir  gegen- 
wärtig, aber  nur  kurz  reden. 

Diese  nun  entstehen  stets  nur  durch  Ueberraschung;  denn  die 
Gewissensbisse  entstehen  nur  daraus,  dass  wir  Etwas  thun,  von 
dem  wir  alsdann  ungewiss  sind,  ob  es  gut  oder  schlecht  sey ;  und 
die  Reue  daraus,  dass  wir  Etwas  getban  haben,  was  sohlecht  ist. 

Weil  nun  viele  Menschen,  die  zwar  sonst  ihren  Verstand 
immer  richtig  gebrauchen,  zu  Zeiten  doch,  wenn  ihnen  die  zum 
stets  rechten  Gebrauch  des  Verstandes  erforderliche  Fertigkeit 
fehlt,  rieh  (vom  rechten  Wege)  verirren,  so  möchte  man  vielleicht 
denken,  dass  sie  durch  diese  ihre  Gewissensbisse  und  Reue  um 
so  eher  zurechtgebracht  werden  können,  und  daraus,  wie  die 
ganze  Welt  thut,  den  Schluss  ziehen,  dass  dieselben  gut  sind; 
aber  wenn  wir  sie  recht  betrachten  wollen,  so  werden  wir  finden, 
dass  sie  nicht  allein  nicht  gut,  sondern  sogar  schädlich  und  folg- 
lich schlecht  sind.  Denn  es  ist  offenbar,  dass  wir  stets  mehr  durch 
die  Vernunft  und  Liebe  zur  Wahrheit,  als  durch  Gewissensbisse 
und  Reue  auf  den  rechten  Weg  kommen.  Sie  sind  also  schädlich 
und  schlecht,  weil  sie  eine  gewisse  Art  von  Unlust  sind,  deren 
Schädlichkeit  oben  von  uns  bewiesen  worden  ist,  und  die  wir  dess- 
halb  als  schlecht  von  uns  abzuwehren  suchen  müssen.  Wie  die 
folgenden,  müssen  wir  also  auch  diese  als  solche  meiden  und  fliehen. 


Elftes  Capitel. 
Vom  Spotte  nnd  Scherze* 

Der  Spott  und  der  Scherz  ruhen  auf  einer  falschen  Meinung 
und  geben  im  Spötter  und  Lacher  eine  Unvollkommenheit  kund. 
Sie  ruhen  auf  einer  falschen  Meinung,  indem  man  annimmt,  dass 
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dar,  welcher  verspottet  wird,  die  erste  Ursache  seiner  Handlangen 
ist,  and  sie  nicht,  wie  die  andern  Dinge  in  der  Nator,  nothwendig 
von  Gott  abhangen.  Sie  geben  im  Spötter  eine  UnYoNkommenheit 
kand;  denn  das,  was  sie  verspotten,  ist  von  der  Art,  dass  es 
entweder  verspottenswerth  ist  oder  nicht;  ist  es  nicht  so,  so  zeigen 
sie  eine  schlechte  Art,  indem  sie  verspotten,  was  nicht  sa  ver- 
spotten ist;  ist  es  so,  so  zeigen  sie  damit,  daas  sie  in  denjenigen, 
welche  sie  verspotten,  eine  Unvollkommenheit  erkennen,  welche 
sie  doch  gehalten  sind,  nicht  mit  Spott,  sondern  vielmehr  durch 
gnte  Vernonftgrttnde  za  verbessern. 

Das  Lachen  hat  keinen  Bezug  auf  einen  Andern,  sondern 
nur  auf  denjenigen,  welcher  an  sich  etwas  Gutes  bemerkt,  und 
weil  es  eine  gewisse  Art  von  Lust  ist,  so  brauchen  wir  davon 
auch  nichts  Anderes  zu  sagen,  als  was  von  der  Lust  bereits  ge- 
sagt ist  Ich  rede  von  solchem  Lachen,  das  durch  eine  gewisse 
den  Lacher  dazu  anreizende  Vorstellung  verursacht  wird,  aber 
nicht  von  dem  Lachen ,  das  durch  die  Bewegung  der  Lebensgeister 
verursacht  wird,  von  welchem,  da  es  weder  auf  Gut  noch  auf 
Schlecht  Bezug  hat,  hier  zu  sprechen  ausser  unserer  Absicht  wäre. 

Ueber  den  Neid,  den  Zorn  und  das  Uebelnehmen  ist  wiederum 
nichts  Anderes  zu  sagen,  als  dass  wir  uns  bei  Ihnen  dessen  er- 
innern, was  wir  oben  Ober  den  Haas  gesagt  haben« 


Zwölftes  CapiteL 
Ton  der  Ehrliebe,  Bekam  «ad  Unremhlmthelk 

Weiter  wollen  wir  nun  kurz  von  der  Ehrliche,  Seham  und 
Unverschämtheit  reden« 

Die  erste  ist  eine  gewisse  Art  von  Last,  die  ein  Jeder  in  «ich 
fühlt,  wenn  er  gewahr  wird,  dass  sein  Thun  von  Andern  geachtet 
and  gelobt  wird,  ohne  Rucksicht  auf  andern  Gewinn  oder  Vor- 
theil,  den  sie  im  Auge  haben« 

Die  Scham  ist  eine  gewisse  (Art  ton)  Unlust,  die  in  Jemand 
entsteht,  wenn  er  sieht,  dass  sein  Thun  von  Andern  verachtet 
wird,  ohne  Roeksiebt  auf  Irgend  welchen  andern  Heehtheil  oder 
Schaden,  den  sie  im  Asjge  habe*« 

Unverschämtheit  Isi  niete*  AaleT  •  ttsjBgrf  Od*  da« 

Abschütteln  der  Seher*,  du  alett  **  *  *lNlf  f0fl< 
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dern  entweder,  wie  bei  Kindern,  Wilden  u.  s.  w.,  aus  Unkunde 
der  Scham  oder  daraus,  dass  man,  nachdem  man  in  grosser  Ver- 
achtung gestanden  hat,  nun  über  Alles  ohne  Rücksicht  hin- 
weggeht. 

Wenn  wir  nun  diese  Affecte  kennen,  so  kennen  wir  zugleich 
auch  die  Eitelkeit  und  Un Vollkommenheit,  welche  sie  an  sich 
haben«  Denn  die  Ehrliebe  und  Scham  sind  nicht  allein  gemäss 
dem,  was  wir  bei  ihrer  Definition  bemerkt  haben,  nicht  fördersam, 
sondern  auch,  sofern  sie  sich  auf  die  Eigenliebe  und  auf  die  Mei- 
nung gründen,  dass  der  Mensch  die  erste  Ursache  seiner  Hand- 
lungen ist  und  folglich  Lob  und  Tadel  verdient,  sogar  schädlich 
und  verwerflich« 

Doch  will  ich  nicht  sagen,  dass  man  unter  den  Menschen  so 
leben  müsse,  als  fern  von  ihnen,  wo  weder  Ehrliebe  noch  Scham 
statt  hat,  sondern  gebe  im  Gegentheil  zu,  dass  es  uns  nicht  allein 
sie  anzuwenden  erlaubt  sey,  wenn  wir  sie  zum  Nutzen  unserer 
Nebenmenschen,  und  um  diese  zu  bessern,  gebrauchen,  Bondern 
dass  wir  solches  auch  mit  Beeinträchtigung  unserer  —  sonst  voll- 
kommenen und  erlaubten  —  eigenen  Freiheit  thun  dürfen.  Wenn 
sich  Jemand  z.  B.  kostbar  kleidet,  um  dadurch  geachtet  zu  wer- 
den, so  sucht  derselbe  eine  Ehre,  welche  aus  der  Eigenliebe  ent- 
springt, ohne  dabei  auf  seinen  Nebenmenschen  Bezug  zu  nehmen. 
Wenn  aber  Jemand  seine  Weisheit,  wodurch  er  seinem  Nächsten 
förderlich  seyn  könnte,  darum  verachtet  und  mit  Füssen  getreten 
sieht,  weil  er  ein  schlechtes  Kleid  trägt,  so  thut  er  wohl  daran, 
sich  im  Streben,  ihnen  zu  helfen,  mit  einem  Kleide  anzuthun, 
woran  sie  keinen  Anstoss  nehmen,  indem  er  so,  um  seinen  Neben- 
menschen zu  gewinnen,  ihm  gleich  wird. 

Was  ferner  die  Unverschämtheit  anbelangt,  so  zeigt  sich  die- 
selbe an  uns  so,  dass  wir,  um  ihre  Mangelhaftigkeit  einzusehen, 
blos  ihrer  Definition  bedürfen,  und  diese  uns  genügt. 


Dreizehntes  Capitel. 
Ton  der  Gunst,  Dankbarkeit  und  Undankbarkeit. 

Es  folgt  nun  die  Gunst,  Dankbarkeit  und  Undankbarkeit.  Was 
die  zwei  ersten  betrifft,  so  sind  sie  eine  $epgung  der  Seele,  seinen 
Nebenmensehen  Gute»  zp  thun.     Ich    sage:    zu 

gönnen,   wann   demjeoi|  pthan   hat,    Gutes 
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wiederfährt  Ich  sage:  zu  thun,  wann  wir  selbst  Gutes  (von  ihm) 
bekommen  oder  empfangen  haben« 

Obsohon  ich  wohl  weiss,  dass  meist  alle  Menschen  diese  Affecte 
als  gut  ansehen,  so  darf  ich  nichts  desto  weniger  doch  wohl  sagen, 
dass  sie  in  dem  vollkommenen  Menschen  nicht  statthaben  können. 
Denn  ein  vollkommener  Mensch  wird  nur  durch  die  Notwendig- 
keit und  keine  andere  Ursache  seinem  Mitmenschen  zu  helfen  be- 
wogen; und  darum  findet  er  sich  zu  helfen  gegen  den  Allergott- 
losesten  desto  mehr  verpflichtet«,  je  grösseres  Elend  und  je  grössere 
Noth  er  bei  diesen  wahrnimmt. 

Die  Undankbarkeit  ist  ein  Verachten  der  .Dankbarkeit,  wie 
die  Unverschämtheit  ein  Verachten  der  Scham,  und  zwar  ohne 
alle  Rücksicht  auf  die  Vernunft,  allein  nur  entspringend  entweder 
aus  Habgier  oder  aus "  allzugrosser  Selbstliebe,  und  desswegen 
kann  sie  in  keinem  vollkommenen  Menschen  stattfinden. 


Vierzehntes  Capitel. 
Vom  Gram. 

Der  Gram  soll  das  Letzte  seyn,  wovon  wir  in  der  Abhand- 
lung der  Leidenschaften  handeln  müssen,  und  mit  der  wir  enden 
werden.  Der  Gram  nun  ist  eine  gewisse  Art  Unlust,  entstehend 
aus  der  Erwägung  eines  Gutes,  das  wir  verloren  haben  und 
welches  wieder  zu  gewinnen,  keine  Hoffnung  vorhanden  ist.  Er 
giebt  uns  ihre  Un Vollkommenheit  dergestalt  zu  erkennen,  dass 
wir  bei  ihrer  Betrachtung  ihn  sogleich  als  schlecht  erproben. 
Denn  wir  haben  schon  oben  bewiesen,  dass  es  schlecht  ist,  sich 
mit  Dingen,  die  uns  leicht  oder  irgend  wie  verloren  gehen  können, 
und  die  wir  nicht  haben  können,  wie  wir  wollen,  zu  verbinden 
und  zu  verknüpfen.  Weil  es  nun  eine  gewisse  Art  von  Unlust 
ist,  haben  wir  sie  zu  fliehen,  wie  wir  solches  vorher  bemerkt 
haben,  als  wir  von  der  Unlust  handelten. 

Ich  denke  nunmehr  genugsam  nachgewiesen  und  gezeigt  zu 
haben,  dass  der  wahre  Glaube  oder  die  Vernunft  allein  es  ist, 
was  uns  zur  Erkenntniss  von  Gut  und  Schlecht  ftlhrt  Und  wenn 
wir  zeigen  werden,  dass  die  Erkenntniss  die  erste  und  vornehmste 
Ursache  aller  dieser  Affecte  ist,  so  wird  auch  deutlich  erhellen, 
dass  wir,  wenn  wir  unsern  Verstand  und  unsere  Vernunft  recht 
gebrauchen,  niemals  in  einen  von  denjenigen  (Affecten)  werden 

ftpinosa.  II.  34 
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verfallen  können,  die  von  uns  zu  verwerfen  sind.  Ich  sage:  un- 
gern Verstand,  weil  ich  nicht  meine,  dass  die  Vernunft  allein  die 
Macht  hat,  uns  von  diesen  Allen  zu  befreien,  wie  wir  diese  her- 
nach an  seiner  Stelle  beweisen  werden. 

In  Betreff  der  Leidenschaften  ist  aber  noch  ab  ein  vortreff- 
liches Ding  zu  bemerken,  dass  wir  sehen  und  finden,  dass  alle 
die  Leidenschaften,  welche  gut  sind,  von  solcher  Art  und  Natur 
sind,  dass  wir  ohne  sie  nicht  seyn  noch  bestehen  können,  und 
dass  sie  gleichsam  wesentlich  uns  zugehören,  wie  die  liebe,  Be- 
gierde und  Alles,  was  der  liebe  eigen  ist 

Aber  ganz  anders  verhält  es  sich  mit  solchen  (Leidenschaften), 
welche  schlecht  und  von  uns  zu  verwerfen  sind,  indem  wir  ohne 
dieselben  nicht  allein  uns  sehr  wohl   befinden  können,   sondern 
auch  dann  erst,  wenn  wir  uns  von  denselben  befreit  haben,  eigent- 
lich so  sind,  wie  wir  seyn  sollen. 

Um  aber  in  diess  Alles  noch  mehr  Klarheit  zu  bringen,  so 
sey  ferner  bemerkt,  dass  die  Grundlage  alles  Outen  und  Schlechten 
die  Liebe  ist,  welche  auf  irgend  einen  Gegenstand  geht;  denn 
wenn  man  nicht  denjenigen  Gegenstand  liebt,  welcher,  wie  wir 
oben  gezeigt  haben,  allein  liebenswürdig  ist,  nämlich  Gott,  son- 
dern die  Dinge,  welche  ihrer  eigenen  Art  und  Natur  nach  ver- 
gänglich sind,  so  folgt  daraus  noth wendig,  weil  der  Gegenstand 
so  vielen  Zuftülen,  ja  der  Vernichtung  selbst  unterworfen  ist, 
Hass,  Unlust  u.  s.  w.  nach  der  Veränderung  des  geliebten  Gegen- 
standes —  Hass,  wenn  Jemand  Einem  das  Geliebte  entreiset;  Un- 
lust, wenn  es  verloren  geht;  Ehrsucht,  wenn  sich  einer  auf  die 
Selbstliebe  stützt;  Gunst  und  Dankbarkeit,  wenn  er  seinen  Näch- 
sten nicht  um  Gotteswillen  liebt. 

Wenn  der  Mensch  dagegen  Gott  hebt,  der  allzeit  unveränder- 
lich ist  und  bleibt,  dann  ist  es  ihm  unmöglich,  in  jenen  Pfuhl  der 
Leidenschaften  zu  fallen.  Daher  stellen  wir  als  eine  feste  und  un- 
verbrüchliche Regel  auf,  dass  Gott  die  erste  und  alleinige 
alles  Guten  und  der  Befreier  von  allem  Schlechten  für  um 

Ferner  ist  noch  zu  bemerken,  dass  nur  die  liebe  u.  *.  w. 
unbeschränkt  ist,  nämlich  je  mehr  und  mehr  sie  imnimmt v  desto 
vortrefflicher  wird ,  da  sie  auf  einen  unendlichen  Gegenstand  geht; 
wesswegen  sie,  was  bei  nichts  Anderem  als  nur  bei  ihr  aUtitfindea 
kann,  in  alle  Ewigkeit  wachsen  mag.  Und  dieatf'Wfcd  warn  viel- 
leicht nachher  die  Materie  seyn,  aus  welcher 
keit  der  Seele  beweisen  werden,  und  wie  Odöi'-t 
diese  stattfinden  kann.  '« 
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Fünfzehntes  Capitel. 
Tom  Wahren  und  Falschen. 

Wir  wollen  nun  das  Wahre  und  Falsche  in  Betracht  ziehen,, 
welches  uns  die  vierte  and  letzte  Wirkung  des  wahren  Glaubens 
angiebt  Um  diess  zu  thun,  werden  wir  zuerst  die  Definition  der 
Wahrheit  und  der  Falschheit  voranschicken. 

Die  Wahrheit  ist  die  mit  einer  Sache  selbst  übereinstimmende 
Bejahung  oder  Verneinung  derselben. 

Die  Falschheit  ist  die  mit  der  Sache  selbst  nicht  überein- 
stimmende Bejahung  oder  Verneinung  derselben. 

Wenn  diess  aber  so  ist,  so  wird  es  scheinen,  dass  kein  Unter- 
schied stattfindet  zwischen  der  falschen  und  der  wahren  Vor« 
Stellung,  oder  dass,  weil  diess  oder  jenes  zu  verneinen,  blosse 
Modi  des  Denkens  sind  und  sie  auch  keinen  andern  Unterschied 
haben,  als  dass  die  eine  mit  dem  Dinge  übereinkommt  und  die 
andere  nicht,  und  dass  sie  somit  auch  nicht  thatsächlich,  sondern 
nur  in  der  Vernunft  sich  unterscheiden.  Wenn  diess  so  ist,  kann 
man  mit  Recht  fragen,  welchen  Vortheü  denn  der  Eine  mit  seiner 
Wahrheit  und  welchen  Schaden  der  Andere  durch  seine  Falsch- 
heit habe?  und  wie  der  Eine  wissen  soll,  dass  seine  Auffassung 
oder  Vorstellung  mit  der  Sache  mehr  übereinstimmt  als  die  des 
Andern?  endlich,  woher  es  komme,  dass  der  Eine  irrt  und  der 
Andere  nicht?  Darauf  dient  zuerst  zur  Antwort,  dass  die  aller- 
klaraten  Dinge  sowohl  sich  selbst  als  auch  die  Falschheit  kund 
geben,  dergestalt,  dass  es  eine  grosse  Thorheit  sejn  würde,  zu 
fragen,  wie  man  derselben  bewusst  sejn  könne?  Denn  da  sie  die 
allerklarsten  genannt  werden,  so  kann  es  freilich  keine  andere 
Klarheit  geben,  durch  welche  sie  klar  gemacht  werden  könnten. 
Daraus  folgt,  dass  die  Wahrheit  sich  selbst  und  auch  die  Falsch- 
heit offenbart  Denn  die  Wahrheit  wird  durch  die  Wahrheit,  d.  h. 
durch  sich  selbst,  klar,  wie  auch  die  Falschheit  durch  sie  klar 
ist,  niemals  aber  wird  die  Falschheit  durch  sich  selbst  geoffenbart 
oder  Hingewiesen.  Deijenige,  welcher  die  Wahrheit  besitzt,  kann 
daher  nicht  zweifeln,  dass  er  sie  besitzt,  wahrend  dagegen  der- 

>,  welcher  in  Falschheit  oder  Irrthum  steckt,  wohl  meinen 

t,  m^fßä*  in  der  Wahrheit,  sowie  Jemand,  der  träumt,  wohl 
4         a  Jiipii,  t*  wacht,  aber  niemals  Jemand,  der  wacht,  denken 
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Mit  dem  Gesagten  wird  auch  einigermassen  erklärt,  was  wir 
sagten,  dass  Gott  die  Wahrheit,  oder  die  Wahrheit  Gott  selbst  sej. 

Die  Ursache  nun ,  warum  der  Eine  sich  seiner  Wahrheit  mehr 
bewusst  ist  als  der  Andere,  besteht  darin,  dass  die  Vorstellung 
des  Bejahens  oder  Verneinens  mit  der  Natur  des  Dinges  gänzlich 
übereinkommt  und  desshalb  mehr  Wesenheit  hat  Diese  besser  zu 
begreifen,  diene  die  Bemerkung,  dass  das  Verstehn  [obgleich  diess 
Wort  anders  klingt]  ein  blosses  oder  reines  Leiden  ist;  d.  h.  dass 
unsere  Seele  in  der  Art  verändert  wird,  dass  sie  andere  Modi  des 
Denkens,  die  sie  zuvor  nicht  hatte,  empfängt.  Wenn  nun  Jemand 
dadurch,  dass  der  ganze  Gegenstand  auf  ihn  gewirkt  hat,  eine  ent- 
sprechende Form  oder  Weise  des  Denkens  empfangt,  so  ist  es  klar, 
dass  er  ein  ganz  anderes  Gefühl  von  der  Form  oder  Beschaffen- 
heit des  Gegenstandes  bekommt,  als  ein  Anderer,  der  nicht  so 
viele  Ursachen  (des  Erkennens)  gehabt  hat,  und  so,  diess  zu  be- 
jahen oder  zu  verneinen,  durch  eine  andere,  leichtere  Wirkung 
veranlasst  wird,  indem  er  denselben  Gegenstand  mittelst  weniger 
oder  unbedeutenderer  Anregungen  gewahr  geworden  ist  Hieraus 
ersieht  man  die  Vollkommenheit  dessen,  der  in  der  Wahrheit  steht, 
gegen  den  genommen,  welcher  nicht  in  ihr  steht;  denn  weil  der 
Eine  sich  leicht,  der  Andere  dagegen  nicht  leicht  verändert,  so 
folgt  daraus ,  dass  der  Eine  mehr  Bestand  und  Wesenheit  als  der 
Andere  hat  Und  so  haben  auch  die  Modi  des  Denkens,  welche 
mit  der  Sache  übereinstimmen,  weil  sie  mehr  Ursachen  gehabt 
haben,  mehr  Bestand  und  Wesenheit  in  sich;  und  weil  sie  ganz 
mit  der  Sache  übereinstimmen,  so  ist  es  unmöglich,  dass  sie  irgend- 
wann von  der  Sache  anders  afficirt  werden  oder  Veränderungen 
leiden  können,  da  wir  schon  vorher  gesehen  haben,  dass  das 
Wesen  eines  Dinges  unveränderlich  ist;  welches  Alles  bei  der 
Falschheit  nicht  stattfindet 

Mit  dem  Gesagten  wird  die  obige  Frage  hinlänglich  beant- 
wortet sein. 


Sechzehntes  Capitel. 
V9™  w 


Nachdem  wir  nun  w*  ^^HrMhlecht,   Wahrheit 

und  Falschheit  ist,  and  at  ^HpHea  vollkommenen 

Menschen  besteht,  ist  es  i)  4g  unserer  selbst 

zu  kommen  und  eini        "*  Glück  freiwillig 
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oder  aus  Notwendigkeit  kommen.  Dazu  ist  es  nöthig,  einmal  zu 
untersuchen,  was  bei  denen,  welche  einen  Willen  annehmen,  der 
Wille  ist,  und  worin  er  sich  von  der  Begierde  unterscheidet. 

Wir  haben  gesagt,  dass  die  Begierde  eine  Neigung  ist,  welche 
die  Seele  zu  Etwas  hat,  das  sie  als  gut  erwählt.  Daraus  folgt, 
da 88,  bevor  unsere  Begierde  sich  äusserlich  auf  Etwas  richtet,  in 
uns  zuvor  ein  Beschluss  ergangen  ist,  dass  jenes  etwas  Gutes  sey, 
welche  Bejahung  dann,  oder  allgemein  genommen,  das  Vermögen 
der  Bejahung  und  Verneinung1,  Wille  genannt  wird.  Es  kommt  nun 
darauf  an,  ob  diese  Bejahung  durch  uns  freiwillig  oder  aus  Not- 
wendigkeit geschieht,  d.  h.  ob  wir  von  einem  Dinge  Etwas  bejahen 
oder  verneinen,  ohne  dass  eine  äussere  Ursache  uns  dazu  zwingt. 

Da  nun  aber  bereits  von  uns  bewiesen  ist,  dass  ein  Ding, 
welches  nicht  durch  sich  selbst  begriffen  wird,  und  dessen  Daseyn 
nicht  zu  seinem  Wesen  gehört,  nothwendig  eine  äussere  Ursache 
haben  muss,  und  dass  eine  Ursache,  die  Etwas  hervorbringen  soll, 
dasselbe  nothwendig  hervorbringen  muss,  so  muss  daraus  folgen, 
dass  diess  oder  jenes  besonders  zu  wollen,  diess  oder  jenes  von 
einem  Dinge  besonders  zu  bejahen  oder  zu  verneinen,  dass  solches, 
sage  ich,  dann  auch  durch  eine  äussere  Ursache2  geschehen  muss, 

1  Der  Wille,  als  Bejahung  oder  Beschluss  genommen,  unterscheidet 
sich  darin  vom  wahren  Glauben,  dass  er  sich  auch  auf  das,  was  nicht 
wirklich  gut  ist,  erstreckt,  und  zwar  dess wegen,  weil  die  Ueberzeugung 
nicht  von  der  Art  ist,  dass  klar  erkannt  wird,  es  könne  nicht  anders 
seyn,  wie  beim  wahren  Glauben  diess  Alles  so  stattfindet  und  stattfinden 
muss,  weil  nur  daraas  die  gute  Begehrung  entspringt  Von  der  Meinung 
aber  unterscheidet  er  sich  darin,  dass  er  doch  mitunter  fehllos  und  sicher 
seyn  kann,  was  bei  der  Meinung,  die  aus  Vermuthung  und  Wähnen 
besteht,  nicht  stattfindet  Folglich  kann  man  ihn  einen  Glauben  nennen, 
sofern  er  auch  sicher  geben  kann,  und  eine  Meinung,  sofern  er  dem  Irr- 
thum  unterworfen  ist.    (A.  d.  h.  M.) 

2  Es  ist  sicher,  dass  das  besondere  Wollen  eine  äussere  Ursache  haben 
mos*,  durch  welche  es  Oberhaupt  da  ist;  denn  da  sein  Daseyn  zu  seinem 
Wesen  nicht  gehört,  so  muss  es  nothwendig  durch  das  Daseyn  ron  etwas 
Anderem  seyn.  Wenn  man  behauptet,  die  Vorstellung  der  wirkenden 
Drsnanadsssaltisn*  sey  keine  Vorstellung,  sondern  der  Wille  im  Menschen 
selbst,  «ad  dar  Verstand  sey  eine  Ursache,  ohne  welche  der  Wille  nichts 

4t*  Will*  unbeschrankt  genommen,  gleich  wie  dar  Verstand, 

ajmmkasv,  sondern  ein  wirkliches  Wesen,  so  scheint  er  meiner 

k,  wen»  kk  ihn  aufmerksam  betrachte,  doch  allgemein  zu 

vMMekt  so  leaen;  die  wirkende  Ursache  desselben. 

(A.  d.  Ue.) 
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wie  auch  die  Definition,  welche  wir  von  der  Ursache  gegeben 
haben,  ist,  dass  sie  nicht  frei  seyn  kann.  Diese  wird  möglicher- 
weise Einige  nicht  befriedigen,  welche  ihren  Verstand  mehr  mit 
den  Gedankenwesen ,  als  mit  den  besondern  Dingen,   die  in  der 

eeyn     und  ich  kann  ihm  nichts  Wirkliches  zuschreiben.    Doch  eej  es 
einmal  so,  so  muss  man  doch  zugeben,  dass  der  Willensakt  eine  Modi- 
fikation  des  Willens  ist,   wie  die  Vorstellungen   eine  Modifikation   des 
Verstandes ;  also  sind  dann  nothwendig  der  Verstand  und  der  WUJe  ver- 
schiedene und  real  unterschiedene  Substanzen.    Denn  die  Substanz .  und 
nicht  der  Modus  selbst  wird  modiflcirt.  Wenn  nun  gesagt  wird,  dass  die 
Seele  diese  zwei  Substanzen  regiere,  so  giebt  es  dann  noch  eine  dritte 
Substanz,   alles  so   verworrene  Dinge,   dass  man  sich  unmöglich  einen 
klaren  und  deutlichen  Begriff  davon  machen  kann.    Denn  da  die  Vor- 
stellung nicht  im  Willen,  sondern  im  Verstände  ist,  so  kann  daraus  nach 
der  Regel,  dass  der  Modus  der  einen  Substanz  nicht  in  eine  andere  Sub- 
stanz übergehen  kann,  keine  Liebe  im  Willen  entstehen;  denn  es  ist  ein 
Widerspruch,  dass  man  Etwas  wollen  könne,  wovon  das  wollende  Ver- 
mögen nicht  die  Vorstellung  hat 

Sagt  man,  dass  der  Wille  wegen  seiner  Vereinigung  mit  dem  Ver- 
stände auch  das,  was  der  Verstand  einsieht,  gewahr  wird  und  darum 
auch  liebt,  so  kann,  weil  das  Gewahrwerden  doch  ein  Begriff  und  eine 
verwirrte  Vorstellung  ist,  also  auch  ein  Modus  des  Verstehens  gemäss 
dem  Vorhergegangenen  im  Willen  nicht  stattfinden ,  wenn  auch  eine  solche 
Vereinigung  von  Seele  und  Leib  stattfände.  Denn  nimmt  man  auch  nach 
der  gewöhnlichen  Lehre  der  Philosophen  an,  dass  die  Seele  mit  dem 
Leibe  vereinigt  sey,  so  empfindet  doch  der  Körper  niemals,  und  breitet 
die  Seele  sich  doch  nicht  aus.  Denn  dann  würde  eine  Chimäre,  worin 
wir  zwei  Substanzen  zusammenfassen,  eins  werden  können,  was  falsch 
ist.  Und  wenn  man  sagt,  dass  die  Seele  sowohl  den  Verstand  als  den 
Willen  regiere,  so  ist  das  nicht  zu  begreifen,  weil  man  damit  die  Frei- 
heit des  Willens  zu  leugnen  scheint,  was  gegen  sie  spricht. 

Um  hier  zu  endigen,  da  es  mich  nicht  gelüstet,  Alles,  was  ich 
gegen  eine  geschaffene  endliche  Substanz  habe,  vorzubringen,  so  will  ich 
nur  kurz  zeigen,  dass  die  Willensfreiheit  keineswegs  zu  der  immerwäh- 
renden Schöpfung  passt,  dass  nämlich  in  Gott  ein  und  dasselbe  Tbnn 
erforderlich  ist,  um  (ein  Ding)  im  Seyn  zu  erhalten,  als  um  dasselbe  zu 
schaffen,  und  dass  anderseits  ein  Ding  nicht  einen  Augenblick  würde 
bestehen  können,  wenn  es  so  ist  und  ihm  nichts  zugeschrieben  werden 
kann.  Aber  man  muss  sagen,  dass  Gott  es  geschaffen  hat,  wie  es  ist: 
denn  da  dasselbe  nicht  die  Macht  hat,  sich  zu  erhalten,  während  es  ist 
wird  es  noch  viel  weniger  aus  sich  Etwas  hervorbringen  können.  Wenn 
man  nun  sagt,  dass  die  Seele  den  W*  '       utsteh  selbst  hervorbringt. 

so  frage  ich,  ans  welcher  Maoi  lieht  ans  der,  welche 

da  gewesen  ist,  denn  diese  ist  sht  ans  der,  welche 
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Natur  wirklich  da  sind,  zu  beschäftigen  gewohnt  sind,  und  indem 
sie  diese  thun,  das  Gedankenwesen  nicht  als  solches,  sondern  als 
wirklich  Seyendes  ansehen.  Denn  weil  der  Mensch  bald  diesen, 
bald  jenen  Willen  hat,  macht  er  daraus  einen  allgemeinen  Modus 
in  seiner  Seele,  den  er  Willen  nennt,  wie  er  auch  so  aus  (den 
Vorstellungen  von)  diesem  und  jenem  Menschen  eine  (allgemeine) 
Vorstellung  des  Menschen  bildet;  und  weil  er  die  wirkliehen  Wesen 
nicht  genug  von  den  Gedanken weeen  unterscheidet,  so  geschieht 
es,  dass  er  die  Gedanken wesen  als  Dinge  betrachtet,  die  wirklich 
in  der  Natur  sind,  und  so  sich  selbst  als  Ursache  von  Einigem 
betrachtet,  wie  in  der  Betrachtung  dessen,  wovon  wir  sprechen, 
nicht  wenig  vorkommt.  Denn  wenn  man  Jemand  fragt,  warum 
der  Mensch  diese  oder  jenes  will,  so  ist  die  Antwort,  well  sie 
einen  Willen  haben.  Doch  da  der  Wille,  wie  wir  gesagt  haben, 
nur  eine  Vorstellung  ist,  diess  oder  jenes  zu  wollen,  und  darum 
blos  ein  Modus  des  Denkens  ist,  ein  Gedankenwesen  und  nichts 
Wirkliches,  so  kann  auch  Nicht»  von  ihm  verursacht  werden, 
denn  aus  Nichts  wird  Nichts,  und  so  denke  ich  auch,  da  wir  ge- 
zeigt haben,  dass  der  Wille  kein  Ding  in  der  Natur,  sondern  nur 
eine  Einbildung  ist,  dass  man  desshalb  auch  nicht  zu  fragen  braucht, 
ob  derselbe  frei  ist  oder  nicht  Ich  sage  diess  nicht  von  dem  all- 
gemeinen Willen,  von  dem  wir  gezeigt  haben,  dass  er  ein  Modus 
des  Denkens  sey,  sondern  «von  dem  besonderen  Diess  und  jenes 
wollen,  welches  Wollen  Einige  ins  Bejahen  und  Verneinen  ge- 
setzt haben. 

Einem  Jeden,  der  nur  auf  dasjenige,  das  von  uns  schon  ge- 
sagt ist,  achtet,  wird  diess  deutlich  seyn;  denn  wir  haben  gesagt, 
dass  das  Verstehen  ein  blosses  Leiden  ist  d.  h.  ein  Gewahrwerden 
der  Wesenheit  und  des  Daseyns  der  Dinge  in  der  Seele,  dass  wir 
folglich  niemals  es  sind,  die  von  einem  Dinge  Etwas  bejahen  oder 
verneinen,  sondern  das»  das  Ding  selbst  es  ist,  das  in  uns  Etwas 
von  sich  bejaht  oder  verneint 

Diess  werden  nun  einige  Leute  möglicherweise  nieht  zugeben, 
indem  es  ihnen  scheinen  mag,  dass  sie  von  einem  Dinge  wohl 

sie  nun  hat,  denn  sie  hat  überhaupt  keine,  wodurch  sie  den  mindesten 
Augenblick  bestehen  oder  danern  konnte,  well  sie  beständig  geschaffen 
wird.  Giebt  es  aber  Nichts,  das  die  Macht  hat,  sich  selbst  tu  erhalten 
oder  Etwas  herrorzubringen ,  so  bleibt  nichts  weiter  übrig,  als  zu 
schüessen,  dass  Gott  allein  die  wirkende  Ursache  aller  Dinge  ist  and 
seyn  muss,  und  dass  alle  Willensakte  ron  ihm  bestimmt  werden. 

(A.  d.  h.  IL) 
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etwas  Anderes  bejahen  oder  verneinen  können,  als  ihnen  davon 
bewusst  ist.  Doch  kommt  diess  nnr  daher,  dass  sie  keine  Vor- 
stellung haben  von  dem  Begriff,  welchen  die  Seele  von  einem 
Dinge  ohne  oder  ausser  den  Worten  hat.  Es  ist  freilich  wahr, 
dass  wir  [wenn  Gründe  vorhanden  sind ,  welche  uns  dazu  bewegen] 
Andern  durch  Worte  oder  andere  Mittel  von  einem  Dinge  etwas 
Anderes  kund  geben,  als  uns  davon  bewusst  ist;  aber  wir  werden 
durch  Worte  oder  irgend  welche  andere  Mittel  doch  niemals  so 
viel  zuwege  bringen,  dass  wir  von  den  Dingen  anders  denken  *, 
als  wir  wirklich  davon  denken,  welches  unmöglich  nnd  allen  denen 
klar  ist,  die  ohne  den  Gebrauoh  von  Worten  oder  anderen  Merk- 
zeichen durchaus  nur  auf  ihren  Verstand  achten. 

Doch  werden  hiergegen  Einige  möglicherweise  bemerken,  dass, 
wenn  nicht  wir  es  sind,  sondern  das  Ding  allein  es  ist,  das  sich 
in  uns  bejaht  oder  verneint,  dann  auch  nur  das  bejaht  oder  ver- 
neint werden  könne,  was  mit  dem  Dinge  übereinkommt,  und  es 
folglich  auch  keine  Falschheit  gebe.  Denn  die  Falschheit  besteht 
darin,  wie  wir  gesagt  haben,  von  einem  Dinge  Etwas  zu  bejahen 
oder  zu  verneinen,  was  mit  ihm  nicht  Obereinstimmt,  d.  h.  welches 
die  Sache  von  sich  selbst  nicht  bejaht  oder  verneint  Ich  meine 
aber,  dass,  wenn  wir  auf  das,  was  wir  von  der  Wahrheit  und 
Falschheit  gesagt  haben,  recht  achten,  wir  diesen  Einwarf  dann 
zugleich  hinlänglich  werden  beantwortet  seyn  lassen.  Denn  wir 
haben  gesagt,  dass  der  Gegenstand  die  Ursache  dessen  ist,  was 
davon  bejaht  oder  verneint  wird,  es  sey  nun  wahr  oder  falsch, 
weil  wir  nämlich,  wenn  wir  etwas  von  dem  Gegenstande  gewahr 
werden,  uns  einbilden,  dass  der  Gegenstand,  [obwohl  wir  sehr 
wenig  von  demselben  gewahr  werden],  solches  doch  von  sich 
selbst  im  Allgemeinen  bejaht  oder  verneint;  welches  meistens  bei 
schwachen  Seelen  stattfindet,  die  durch  die  oberflächliche  Wirkung 
des  Gegenstandes  auch  einen  sehr  oberflächlichen  Modus  oder  eine 
oberflächliche  Vorstellung  in  sich  empfangen ;  und  ausserdem  giebt 
es  in  ihnen  keine  Bejahung  oder  Verneinung  weiter. 

Endlich  könnte  man  uns  noch  einwerfen ,  dass  es  viele  Dinge 
giebt,  die  wir  wollen  und  wieder  nicht  wollen,  wie  z.  B.  von 
einem  Dinge  Etwas  bejahen  und  wieder  nicht  bejahen,  die  Wahr- 
heit sprechen  und  dann  wieder  nicht  sprechen  u.  8.  w.  Diess  ge- 
schieht aber,  weil  die  Begierde  nicht  gehörig  vom  Willen  nnter- 


i  Im  Holländischen:  gevoelen,  wohl  aus  dem  Lateinischen  senthnus, 
daher  obige  Uebersetzung  gewählt  werden  mofs*»     'A-  d.  Ue.) 
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schieden  wird.  Denn  der  Wille  ist  bei  Denen,  welche  einen 
Willen  annehmen ,  allein  das  Werk  des  Verstandes,  womit  wir 
von  einem  Dinge  Etwas  bejahen  oder  verneinen  ohne  Bezugnahme 
auf  gut  oder  schlimm.  Die  Begierde  aber  ist  diejenige  Form  in 
der  Seele,  Etwas  zu  erlangen  oder  zu  thun  mit  Rücksichtnahme 
auf  Gutes  und  Schlimmes,  das  darin  erblickt  wird,  so  dass  die 
Begierde  auch  nach  der  Bejahung  oder  Verneinung,  die  wir  von 
den  Dingen  vorgenommen  haben,  noch  bleibt  —  nämlich  nachdem 
wir  gefunden  oder  begabt  haben,  dass  etwas  gut  sey,  welches  ihrer 
Bede  zufolge  der  Wille  ist;  und  die  Begierde  ist  die  Neigung,  die 
man  erst  nachher,  um  es  zu  befördern,  bekommt,  so  dass  auch 
nach  ihrer  eigenen  Rede  der  Wille  wohl  ohne  die  Begierde,  aber 
die  Begierde  nicht  ohne  den  Willen,  der  schon  vorangegangen 
seyn  muss,  seyn  kann. 

Alle  die  Tätigkeiten  also,  von  denen  wir  hier  oben  gesprochen 
haben,  [da  sie  durch  die  Vernunft  unter  der  Form  des  Guten  ge- 
than  oder  durch  die  Vernunft  unter  der  Form  *  des  Schlechten 
gemieden  werden],  können  nur  unter  der  Neigung,  welche  man 
Begierde  nennt,  und  nur  ganz  uneigentlich  unter  dem  Namen  von 
Willen  begriffen  werden. 


Siebenzehntes  CapiteL 
Ton  dem  Unterschiede  zwischen  Willen  und  Begierde. 

Da  es  nunmehr  offenbar  ist,  dass  wir  zum  Bejahen  oder  Ver- 
neinen keinen  Willen  haben,  so  wollen  wir  jetzt  untersuchen, 
worin  der  rechte  und  wahre  Unterschied  zwischen  dem  Willen 
und  der  Begierde  bestellt,  oder  was  eigentlich  der  Wille  seyn 
mag,  der  von  den  Lateinern  tofontas  genannt  wird. 

Nach  der  Definition  des  Aristoteles  erseheint  die  Begierde  ab 
ein  GesehlechtsbegrUr,  der  zwei  Arten  unter  sich  begreift,  wenn 
er  sagt,  der  Wille  Hfj  die  Lost  oder  der  Trieb,  den  man  unter 
der  Form  des  Gateo  hat,  daher  es  mir  so  vorkommt,  dass  er 
unter  der  Begierde  [oder  cvpidiUu)  alle  Neigungen  meint,  es  sey 
zum  Goten  oder  zum  Sehleehten,  Wenn  aber  die  Neigung  nur 
auf  das  Gate  geht,  oder  der  Mensch,  der  diese  Neigung  hat,  die- 
safte  anter  der  Form  des  Guten  hat,  «o  nennt  er  sie  vohmUu  oder 


.  i 


IMMr*  oftfsr  tsfctn;  hrt,  wohl  „sab  speefe",    (A,  d.  Ue.) 
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guten  Willen;  aber  wenn  ßie  schlecht  ist,  d.  h.  wenn  wir  in  einem 
Andern  die  Neigung  zu  Etwas  sehen,  das  schlecht  ist,  so  nennt 
er  sie  vohptat  oder  schlechten  Willen.  So  dass  die  Neigung  der 
Seele  nicht  darin  besteht,  Etwas  sn  bejahen  oder  in  verneinen, 
sondern  allein  die  Neigung,  Etwas  unter  der  Form  des  Guten  su 
empfangen  oder  unter  der  Form  des  Schlechten  su  fliehen. 

Es  ist  nun  noch  übrig,  su  untersuchen,  ob  diese  Begierde  frei 
ist  oder  nicht  Ausser  dem,  was  wir  bereit»  gesagt  haben,  dass 
die  Begierde  von  dem  Begriffe  der  Dinge  abhängt,  und  dass  das 
Verstehen  eine  äussere  Ursache  haben  mttsse,  und  auch  ausser 
dem,  was  wir  rom  Willen  gesagt  haben,  ist  noch  übrig,  su 
zeigen,  dass  die  Begierde  nicht  frei  ist 

Viele  Menschen,  obschon  sie  wohl  sehen,  dass  die  Erkenntniss, 
welche  der  Mensch  von  verschiedenen  Dingen  hat,  ein  Mittel  ist, 
wodurch  seine  Lust  oder  sein  Trieb  von  dem  Einen  sum  Andern 
übergeht,  bemerken  doch  nioht,  was  eigentlich  dasjenige  ist,  wel- 
ches ihre  Lust  von  dem  Einen  sum  Andern  sieht  Wir  aber,  um 
zu  zeigen,  dass  diese  Neigung  bei  uns  nicht  freiwillig  ist,  wollen 
uns  (um  uns  einmal  lebendig  vor  Augen  su  stellen,  was  das  sey, 
von  dem  Einen  zum  Andern  überzugehen  und  gesogen  su  werden) 
dazu  in  der  Phantasie  ein  Kind  vorstellen,  welches  sum  ersten 
Mal  zur  Wahrnehmung  eines  gewissen  Dinges  gelangt  Ich  halte 
ihm  z.  B.  ein  Glöckchen  vor,  welches  ein  angenehmes  GeUUite  in 
seinen  Ohren  macht,  wovon  es  danach  Lust  bekommt:  wird  es 
nun  wohl  diese  Lust  oder  Begierde  danach  su  bekommen  unter- 
lassen kOnnen?  Sagst  Du  hierauf  ja,  so  frage  ich,  aus  welcher 
Ursache?  Sicherlich  nioht  durch  etwas,  das  es  besser  kennt,  da 
jenes  Alles  das  ist,  was  es  kennt  Auch  nicht,  weil  es  filr  das 
Sind  schlimm  ist,  denn  es  kennt  nichts  Anderes,  und  jene  ange- 
nehme Empfindung  das  Allerbeste  ist,  was  ihm  noch  jemals  vor- 
gekommen ist  Aber  es  wird  vielleicht  die  Freiheit  haben,  die 
Lust,  die  es  hat,  von  sich  absuthun,  woraus  dann  folgen  würde, 
dass  diese  Lust  in  uns  zwar  ohne  Freiheit  anfangen  konnte,  wir 
ebenso  wohl  aber  die  Freiheit  in  uns  hatten,  sie  vom  uns  ahsuthun. 
Aber  diese  Freiheit  kann  nicht  die  Probe  halten;  denn  was  sollte 
es  doch  seyn,  das  die  Lust  sollte  vernichten  können?  Die  Last 
selbst?  Gewiss  nicht,  denn  es  giebt  nichts,  was  aus  seiner  eigenen 
Natur  seine  eigene  Vernichtung  sucht  Was  kann  es  eigentlich 
also  seyn,  das  es  von  jener  Lust  sollte  abbringen  können?  Für- 
wahr, nichts  Anderes ,  als  dass  es  durch  die  Ordnung  and  des 
Lauf  der  Natur  von  Etwas  affieirt  wird,  walatNH 
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ist,  als  das  Erste.  Und  wie  wir  darum  in  der  Abhandlung  Ober 
den  Willen  gesagt  haben,  dass  der  Wille  im  Mensehen  nichts  An- 
deres ist,  als  diese  oder  jenes  zu  wollen,  so  ist  auch  im  Menschen 
nichts  Anderes  als  diese  oder  jene  Begierde,  welche  von  diesem 
und  jenem  Begriff  verursacht  wird ,  da  jene  (allgemeine)  Begierde 
nichts  Thatsächliches  in  der  Natur  ist,  sondern  allein  von  diesem 
oder  jenem  besonderen  Begehren  abstrahhrt  wird;  wenn  also  die 
Begierde  nicht  eigentlich  ein  Etwas  ist,  so  kann  sie  auch  nicht 
Thatsächliches  verursachen.  Wenn  wir  also  sagen,  dass  die  Be- 
gierde frei  ist,  so  ist  das  ebenso  viel,  als  ob  wir  sagten,  dass  diese 
oder  jene  Begehrang  eine  Ursache  ihrer  selbst  ist,  d.  h.  dass  sie, 
ehe  sie  war,  bewirkt  hat,  dass  sie  sey,  was  die  Ungereimtheit 
selbst  ist  und  nicht  statthaben  kann. 


Achtzehntes  Capitel. 
Ton  dem  Nutzen  des  Torhergehenden. 

Sehen  wir  also,  dass  der  Mensch  als  ein  Theil  der  gesammten 
Natur,  von  welcher  er  abhängt,  und  von  welcher  auch  er  regiert 
wird,  aus  sich  selbst  zu  seinem  Heil  und  Glück  nichts  thun  kann, 
so  wollen  wir  jetzt  in  Betracht  ziehen,  welcher  Nutzen  aus  diesen 
unsern  Lehrsätzen  sich  für  uns  ergiebt,  und  zwar  um  so  mehr, 
weil  wir  nicht  daran  zweifeln,  dass  sie  Einigen  nicht  wenig  an» 
stösaig  erscheinen  werden. 

Zum  Ersten  folgt  daraus,  dass  wir  wahrlich  Diener,  ja  Knechte 
Gottes  sind,  und  dass  es  unsere  grösste  Vollkommenheit  ist,  diess 
nothwendig  zu  seyn.  Denn  wenn  wir  auf  uns  selbst  angewiesen 
und  nicht  derartig  von  Gott  abhängig  wären,  so  wäre  es  sehr 
wenig  oder  nichts,  was  wir  vollbringen  könnten,  und  wir  würden 
mit  Recht  daraus  Ursache  nehmen,  uns  zu  betrüben,  vor  Allem 
im  Gegensatz  zu  dem,  was  wir  jetzt  sehen,  dass  wir  nämlich  von 
demjenigen,  was  das  Allervollkommenste  ist,  dergestalt  abhängen, 
dass  wir  dadurch  als  Theil  eines  Ganzen  d.  h.  seiner  sind  und, 
so  an  sagen,  das  unselige  zur  Antfthrung  so  vieler  weislich  ge- 
ordneter und  vollkommener  Werke,  als  davon  abhängig  sind, 
bcitaagen. 

r  r    Zun  Zweiten  bewirkt  diese  Erkenntniss,  daas  wir  nach  Ver- 
einet vortrefflichen  Handlung  nicht  darüber  hoflfcrtig  wer- 

jrifrtalehe  Hoffet*  die  Ursache  ist,  dass  wir  in  der 
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etwas  Grosses  zu  seyn  und  nichts  weiter  nOthig  zu  haben]  stehen 
bleiben,  was  unserer  Vollkommenheit  geradeaus  zuwiderlauft,  die 
darin  besteht,  dass  wir  immer  weiter  und  weiter  zu  gelangen 
trachten  müssen,  sondern  dass  wir  dagegen  Alles,  was  wir  thnn, 
Gott  zuschreiben,  welcher  die  erste  und  einzige  Ursache  von  Allem 
ist,  was  wir  verrichten  und  ausführen. 

Zum  Dritten,  ausser  der  wahren  Nächstenliebe,  welche  diese 
Erkenntniss  in  uns  zuwege  bringt,  macht  sie  uns  so  angethan, 
dass  wir  denselben  niemals  weder  hassen,  noch  auf  ihn  zornig 
sind,  sondern  im  Gegentheil  geneigt  werden,  ihm  zu  helfen  und 
ihn  in  bessern  Stand  zu  bringen;  welches  Alles  die  Handlungs- 
weise solcher  Menschen  ist,  die  eine  grosse  Vollkommenheit  oder 
Wesenheit  haben. 

Zum  Vierten  dient  diese  Erkenntniss  auch  zur  Förderung  des 
Gemeinwohls,  denn  um  ihrer  willen  wird  ein  Richter  niemals  mehr 
des  Einen  als  des  Andern  Partei  nehmen  können  und  wird,  wenn 
er  in  der  Notwendigkeit  ist,  den  Einen  zu  strafen  und  den  Andern 
zu  belohnen,  diess  alsdann  mit  der  Absicht  thun,  sowohl  dem 
Einen  zu  helfen  und  ihn  zu  bessern,  als  den  Andern. 

Zum  Fünften  befreit  uns  diese  Erkenntniss  von  der  Unlust, 
Verzweiflung,  dem  Neid,  Schreck  und  andern  schlechten  Affecten, 
welche,  wie  wir  nachher  sagen  werden,  die  eigentliche  Hölle  sind. 

Zum  Sechsten  bringt  uns  endlich  diese  Erkenntniss  dazu,  uns 
vor  Gott  nicht  zu  fürchten,  wie  Andere  sich  vor  dem  Teufel 
fürchten,  den  sie  sich  eingebildet  haben  in  dem  Sinne,  dass  er 
ihnen  etwas  Schlimmes  anthun  möchte.  Denn  wie  sollten  wir  uns 
doch  vor  Gott  fürchten  können,  der  das  oberste  Gut  selbst  ist, 
und  durch  den  alle  Dinge,  welche  einige  Wesenheit  haben,  das 
sind,  was  sie  sind,  gleichwie  auch  wir,  die  wir  in  ihm  leben. 

Auch  bringt  uns  diese  Erkenntniss  dazu ,  dass  wir  Gott  Alles 
zuschreiben  und  ihn  allein  lieben,  weil  er  das  Herrlichste  and 
Allervollkommenste  ist,  und  so  uns  ganz  ihm  opfern,  denn  darin 
besteht  eigentlich  sowohl  der  wahre  Gottesdienst  als  aueh  unser 
ewiges  Heil  und  Glückseligkeit.  Denn  die  einsige  Vollkommenheit 
und  der  letzte  Zweck  eines  Knechtes  und  Werkfl6q§et'  kfc  der, 
dass  sie  den  ihnen  auferlegten  Dienst  gehörig  millhlii^i  # 
z.  B.  ein  Zimmermann  bei  der  Arbeit  an 
von  seinem  Beil  aufs  Beste  bedient  findet,  so  bt^MRl 
zu  seinem  Endzweck  und  seiner  Vollkoi 
er  aber  denken  wollte,  diess  Beil  hat  ndri* 
will  es  darum  fortan  ruhen  lassen  und  vdn 


•-»*{*•«»  ; 
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mehr  machen,  gerade  alsdann  würde  dieses  Beil  von  seinem  End- 
zweck entfernt  werden  und  nicht  mehr  ein  Beil  seyn.  So  muss 
auch  der  Mensch,  so  lange  er  ein  Theil  der  Natur  ist,  den  Natur- 
gesetzen folgen,  worin  der  Gottesdienst  besteht;  und  so  lange  er 
das  thut,  befindet  er  sich  in  seinem  Glück,  Wenn  aber  Gott  [um 
so  zu  sagen]  wollte,  dass  der  Mensch  ihm  nicht  mehr  dienen 
sollte,  so  wäre  das  ebensoviel,  als  ihn  seines  Glückes  berauben 
und  vernichten,  weil  Alles,  was  er  ist,  darin  besteht,  dass  er 
Gott  dient. 


Neunzehntes  Capitel. 
Yon  des  Menschen  Glückseligkeit 

Nachdem  wir  den  Nutzen  dieses  wahren  Glaubens  gesehen 
haben,  werden  wir  nun  unserm  gegebenen  Versprechen  nachzu- 
kommen suchen,  nämlich  zu  untersuchen,  ob  wir  durch  unsere 
bereits  erworbene  Erkenntniss  [von  dem,  was  gut  und  schlecht, 
Wahrheit  und  Falschheit  ist,  und  was  im  Allgemeinen  der  Nutzen 
von  ihnen  allen  ist],  ob  wir,  sage  ich,  dadurch  zu  unserm  Glück, 
nämlich  der  Liebe  zu  Gott  [worin,  wie  wir  bemerkt  haben,  unsere 
höchste  Glückseligkeit  besteht]  gelangen  können;  und  auch  auf 
welche  Art  wir  von  den  Leidenschaften,  die  wir  als  schlecht  be- 
urtheOt  haben,  frei  werden  können. 

Um  nun  von  dem  letzten,  nämlich  der  Befreiung  von  den 
Leidenschaften,1  zuerst  zu  sprechen,  so  sage  ich,  dass  wir  unter 
der  Voraussetzung,  dass  sie  keine  andern  Ursachen  haben,  als  wir 
von  ihnen  angenommen  haben,  in  dieselben  niemals  verfallen  wer- 

i  Alle  diejenigen  Leidenschaften,  welche  gegen  die  gesunde  Vernunft 
streiten,  —  wie  vorher  gezeigt  worden  ist  —  entstehen  aus  der  Meinung. 
Alles,  was  in  denselben  gut  oder  schlecht  ist,  wird  uns  durch  den  wahren 
Glauben  angezeigt,  aber  uns  von  ihnen  zu  befreien,  sind  weder  diese 
babtpa,  noch  ist  einer  von  ihnen  im  Stande.  Die  dritte  Art  allein,  näm- 
Hak  die  wahre  Erkenntnis*,  ist  es,  welche  uns  davon  frei  macht,  and 
tfcn*  sie,  wie  nach  sogleich  nachher  gezeigt  werden  soll,  ist  es  unmög- 
ttdh,  jnfnale  VOtt  Ihnen  befreit  zu  werden.  Sollte  diese  nicht  dasjenige 
tM/ULJ^fo^m  Andere  anter  andern  Benennungen  so  viel  sagen  and 
HuJtiiflHlnWf'Dfcan  war  sieht  nicht,  wie  fllgllcb  wir  unter  der  Meinung  die 

f  dam  Glauben  das  Gesetz,  welches  die  Sunde  offenbart,  und 
4  flrkaBfltftlsf  die  Gnade,  die  ans  von  der  Sunde  frei 
Ott?    (A  d,  n,  M,) 
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den,  wenn  wir  unseren  Verstand  nur  richtig  gebrauchen,  wie  wir 
diese  [nunmehr  im  Besitz  eines  Masses  von  Wahrheit  und  Falsch- 
heit] sehr  *  leicht  thun  können. 

Doch  dass  sie  keine  andern  Ursachen  haben,  ist  es,  was  ans 
nun  zu  beweisen  obliegt    Dazu  scheint  mir  erforderlich  zu  aeyn, 
dass  wir  uns  im  Ganzen  sowohl  nach  Leib  als  nach  Geist  prüfen 
und  zuerst  beweisen,  dass  es  in  der  Natur  einen  Körper  giebt, 
durch  dessen  Form  und  Wirkungen  wir  afficirt  und  «also  denselben 
gewahr  werden.    Diese  thun  wir  darum,  weil  wir,  wenn  wir  die 
Wirkungen  des  Körpers,  und  was  dieselben  verursachen,  erkennen, 
dann  auch  die  erste  und  wichtigste  Ursache  aller  dieser  Affecte 
finden  werden  und  zugleich  auch  das,  wodurch  alle  diese  Affecte 
vernichtet  werden  können :  woraus  wir  dann  zugleich  sehen  können, 
ob  solches  möglicherweise  durch  die  Vernunft  gethan  werden  kann. 
Und  alsdann  wollen  wir  fortfahren,  von  unserer  liebe  zu  Gott  zu 
sprechen. 

Zu  zeigen,  dass  es  in  der  Natur  den  Körper  giebt,  wird  uns 
nicht  schwer  seyn,  nachdem  wir  bereits  wissen,  dass  Gott  und 
was  Gott  ist,  den  wir  als  ein  Wesen  von  unendlichen  Attributen 
definirt  haben,  von  denen  ein  jedes  unendlich  und  vollkommen  ist; 
und  da  wir  gezeigt  haben ,  dass  die  Ausdehnung  ein  in  seiner  Art 
unendliches  Attribut  ist,  so  muss  sie  noth wendig  auch  ein  Attribut 
jenes  unendlichen  Wesens  seyn;  und  da  wir  ferner  schon  be- 
wiesen haben,  dass  diese  unendliche  Wesen  wirklich  ist,  so  folgt 
zugleich,  dass  dieses  Attribut  auch  etwas  Wesentliches  sey. 

Da  wir  ttberdiess  auch  gezeigt  haben,  dass  es  ausser  der  Natur, 
die  unendlich  ist,  kein  Wesen  mehr  giebt  oder  geben  kann,  so 
erhellt  zudem  deutlich,  dass  diese  Wirkung  des  Körpers,  durch 
welche  wir  (ihn)  gewahr  werden,  von  nichts  Anderm  stammt,  als 
von  der  Ausdehnung  selbst,  und  nicht  von  irgend  einem  Andern, 
das  [wie  Einige  wollen]  auf  eminente  Weise  die  Ausdehnung  hat, 
da  es,  wie  wir  oben  im  ersten  Kapitel  bewiesen  haben,  ein  solches 
nicht  giebt 

Desshalb  ist  nun  zu  bemerken,  dass  alle  die  Wirkungen, 
welche  wir  von  der  Ausdehnung  nothwendig  abhangen  sehen, 
diesem  Attribut  beigelegt  werden  müssen,  wie  die  Bewegung  und 

l  Wenn  wir  nämlich  eine  gründliche  Erkenntnis*  von  Qnt  und 
Schlecht,  Wahrheit  und  Falschheit  haben;  denn  dann  ist  et  «junögticli, 
dem,  woraus  die  Leidenschaften  entstehe**,  nntcrwnafhft JBä ^aayz),  denn, 
indem  wir  das  Beste  erkeuuen  und  gemessen,  hat  de*  ffar 

uns  keine  Macht.    (A.  d.  h.  M.) 
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Ruhe.  Denn  sofern  diese  Wirkungskraft  nicht  in  der  Natur  wäre, 
wäre  es  unmöglich,  wenn  schon  viele  andere  Attribute  in  der* 
selben  wären,  dass  jene  seyn  könnten;  denn  wenn  Etwas  wie- 
derum Etwas  hervorbringen  soll,  so  muss  darin  Etwas  seyn,  mittels 
dessen  es  mehr  als  ein  Anderes  jenes  Etwas  hervorbringen  kann. 

Dasselbe,  was  wir  hier  von  der  Ausdehnung  sagen,  wollen 
wir  aueh  vom  Denken  und  von  Allem,  was  es  giebt,  gesagt 
haben. 

Ferner  ist  au  bemerken,  dass  es  in  uns  nichts  giebt,  dessen 
uns  bewusst  zu  werden,  uns  die  Möglichkeit  nicht  innewohnte,  so 
dass,  wenn  wir  in  uns  nichts  Anderes  finden,  als  die  Wirkungen 
des  denkenden  Dinges  und  die  der  Ausdehnung,  wir  dann  auch 
mit  Sicherheit  sagen  dürfen,  dass  es  in  uns  nichts  weiter  giebt. 

Um  nun  die  Wirkungen  dieser  beiden  klar  zu  verstehen, 
wollen  wir  zuerst  ein  jedes  derselben  für  sich  allein,  und  hernach 
sie  beide  zusammen  vornehmen,  wie  auch  die  Wirkungen  sowohl 
von  dem  einen  als  von  dem  andern. 

Ziehen  wir  also  die  Ausdehnung  allein  in  Betracht,  so  wer- 
den wir  in  derselben  nichts  Anderes  als  Bewegung  und  Buhe  ge- 
wahr, aus  der  wir  alle  die  Wirkungen  finden,  die  daraus  ent- 
springen. Diese  beiden  Modi  *  im  Körper  sind  von  der  Art,  dass 
nichts  Anderes  sie  verändern  kann,  als  sie  allein  sieh  selbst,  wie 
es  z.  B.  unmöglich  ist,  dass,  wenn  ein  Stein  still  liegt,  er  durch 
die  Kraft  des  Denkens  oder  irgend  etwas  Anderes  bewegt  werden 
kann,  wohl  aber  durch  die  Bewegung,  wie  wenn  ein  anderer 
Stein,  der  grössere  Bewegung  [hat,  als  der  erstere  Ruhe,  ihn  in 
Bewegung  setzt,  gleichwie  denn  aueh  der  bewegende  Stein  nicht 
ruhen  wird,  als  durch  etwas  Anderes,  das  sich  weniger  bewegt 
Daraus  folgt  nun,  dass  kein  Modus  des  Denkens  in  dem  Körper 
Bewegung  oder  Buhe  hervorbringen  kann. 

Zufolge  dessen  aber,  was  wir  an  uns  selbst  gewahr  werden, 
kann  es  sehr  wohl  geschehen,  dass  ein  Körper,  welcher  seine  Be- 
wegung nach  der  einen  Richtung  hat,  sich  doch  nach  der  andern 
neigt,  wie  wenn  ich,  indem  ich  meinen  Arm  ausstrecke,  dadurch 
bewirke,  dass  die  (Lebens)  Geister,  die  ihre  Bewegung  noch  nicht 
(dahin)  hatten,  nunmehr  dieselbe  doch  nach  dieser  Richtung  neh- 
MB*  jedoeh  nicht  immer,  sondern  nur  nach  Beschaffenheit  der 
wie  nachher  gesagt  werden  wird.  Die  Ursache  davon 
«■den  und  kann  keine  andere  sejn,  als  dass  die  Seele, 

#,  ws«  die  Ruhe  kein  IHehts  ist    (A.  d.  h.  M.) 
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welche  die  Vorstellung  dieses  Körpers  ist,  mit  demselben  so  ver- 
einigt ist,  dass  sie  und  dieser  so  beschaffene  Körper  zusammen 
ein  Ganzes  ausmachen. 

Die  vornehmste  Wirkung  des  andern  Attributs  ist  das  Be- 
greifen der  Dinge,  so  dass,  je  nachdem  die  Seele  diese  wahr- 
nimmt, daraus  entweder  liebe  oder  Haas  u.  s.  w.  entspringt  Da 
nun  diese  Wirkung  keine  Ausdehnung  mit  sich  bringt,  so  kann 
sie  derselben  auch  nicht  zugeschrieben  werden,  sondern  nur  dem 
Denken,  so  dass  die  Ursache  aller  Veränderungen,  die  in  diesem 
Modus  entstehen,  nicht  in  der  Ausdehnung,  sondern  im  denken- 
den Dinge  allein  gesucht  werden  muss.  Oleich  wie  wir  diess  aa 
der  liebe  sehen  können,  deren  Vernichtung  oder  Erweckung 
durch  den  Begriff  selbst  verursacht  werden  muss,  welches,  wie 
wir  bereits  gesagt  haben,  dadurch  geschieht,  dass  er  entweder  in 
dem  Gegenstand  etwas  als  schlecht  auflaset  oder  etwas  Besseres 
kennen  lernt 

So  oft  nun  diese  Attribute  auf  einander  wirken,  entstehen 
daraus  Leidenschaften  in  der  einen  durch  die  andere,  nämlich 
durch  das  Bestimmtwerden  der  Bewegung,  die  wir,  wohin  wir 
wollen,  zu  richten  das  Vermögen  haben.  Die  Wirkung  nun,  wo- 
durch die  eine  von  der  andern  leidet,  ist  derart,  dass  die  Seele 
und  der  Körper,  wie  bereits  gesagt  worden  ist,  die  Lebensgeister, 
die  sich  sonst  nach  der  einen  Richtung  bewegen  würden,  nun- 
mehr nach  einer  andern  Richtung  sich  zu  bewegen  veranlassen, 
und  da  diese  Geister  auch  durch  den  Körper  in  Bewegung  gesetzt 
und  somit  bestimmt  werden  können,  so  kann  es  oft  geschehen, 
dass  sie  auf  Anläse  des  Körpers  ihre  Bewegung  nach  einem  Orte 
und  auf  Anlass  der  Seele  wiederum  nach  einem  andern  Orte  haben, 
wodurch  sie  dann  in  uns  solche  Beklemmungen  zuwege  bringen 
und  verursachen,  wie  wir  uns  derer  mitunter  bewusst  sind,  ohne 
die  Grunde  davon  zu  wissen,  wenn  wir  sie  haben«  Denn  sonst 
sind  uns  gewöhnlich  die  Gründe  wohl  bekannt 

Ferner  kann  auch  die  Seele  in  ihrer  Macht,  die  Geister  zu 
bewegen,  behindert  werden,  sey  es,  dass  die  Bewegung  der  Geister 
zu  sehr  vermindert,  oder  sey  es,  dass  sie  zu  sehr  vermehrt  wird. 
Vermindert,  wenn  wir  z.  B.  durch  vieles  Laufen  verursachen,  dass 
die  Geister  durch  dasselbe  Laufen  dem  Körper  viel  mehr  als  ge- 
wöhnliche Bewegung  geben  und  nach  deren  Aufhören  notwen- 
digerweise sehr  geschwächt  werden;  so  kann  diess  auch  durch 
den  Gebrauch  von  zv  «teschehen.    Vermehrt,  wenn 

wir,  durch  zu  visj  ein  oder  andern   starken 
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Getränken  aufgeheitert  oder  betranken  gemacht,  bewirken,  dass 
die  Seele  den  Körper  zu  regieren  keine  Macht  hat 

Nachdem  wir  so  viel  von  den  Wirkungen  geredet  haben, 
welche  die  Seele  auf  den  Körper  hat,  wollen  wir  nun  einmal  die 
Wirkungen  in  Betracht  ziehen,  die  der  Körper  auf  die  Seele  hat 
Davon  setzen  wir  als  die  hauptsächlichste,  dass  er  sich  der  Seele 
und  dadurch  auch  andern  Körpern  wahrnehmbar  macht,  welches 
durch  nichts  Anderes  verursacht  wird,  als  durch  die  Bewegung 
und  Ruhe  zusammen,  da  im  Körper  nichts  Anderes  als  diese  sind, 
durch  welche  er  wirken  kann.  So  dass  Alles,  was  ausser  diesen 
Wahrnehmungen  noch  der  Seele  geschieht,  nicht  durch  den  Körper 
verursacht  werden  kann.  Weil  nun  das  Erste,  was  die  Seele  er- 
kennt, der  Körper  ist,  so  geht  daraus  hervor,  dass  die  Seele  ihn 
lieb  gewinnt  und  so  mit  ihm  vereinigt  wird.  Wenn  aber,  wie 
wir  vorher  gesagt  haben,  die  Ursache  von  liebe,  Hass  und  Un- 
lust nicht  im^  Körper,  sondern  in  der  Seele  allein  gesucht  werden 
muBS,  da  alle  Thätigkeiten  des  Körpers  allein  aus  Bewegung  und 
Ruhe  entstehen  müssen,  und  wir  klar  und  deutlich  sehen,  dass 
die  eine  Liebe  durch  den  Begriff,  den  wir  von  etwas  Anderm, 
das  besser  ist,  bekommen,  vernichtet  wird,  so  folgt  daraus  deut- 
lich, dass,  wenn  wir  mit  einer  zum  mindesten  ebenso  klaren  Er* 
kenntniss,  als  wir  von  unserm  Körper  haben,  Gott  erkennen,  wir 
alsdann  mit  ihm  auch  enger  als  mit  unserm  Körper  vereinigt  wer- 
den und  vom  Körper  gleichsam  losgelöst  seyn  müssen.  Ich  sage: 
enger,  da  wir  bereits  oben  bewiesen  haben,  dass  wir  ohne  ihn 
weder  bestehen  noch  begriffen  werden  können,  und  zwar  darum, 
weil  wir  ihn  nicht  durch  etwas  Anderes,  wie  es  mit  allen  andern 
Dingen  der  Fall  ist,  sondern  allein  durch  ihn  selbst  erkennen  und 
erkennen  müssen,  wie  wir  diess  schon  vorher  gesagt  haben.  Ja 
noch  viel  besser,  als  uns  selbst  erkennen  wir  ihn,  weil  wir  ohne 
ihn  uns  selbst  keineswegs  erkennen  können. 

Aus  dem,  was  wir  bisher  gesagt  haben,  ist  leicht  abzuneh- 
men, welches  die  hauptsächlichsten  Ursachen  der  Leidenschaften 
sind;  denn  was  den  Körper  mit  seinen  Wirkungen,  der  Bewegung 
und  Ruhe,  anbetrifft,  so  können  sie  die  Seele  nicht  anders  affidren, 
als  dass  sie  sich  selbst  ihr  als  Gegenstände  kund  geben;  und  je 
nachdem  die  Wahrnehmungen  sind,  welche  sie  derselben  vor- 
halten, mögen  sie  von  Gut  oder  Schlecht  *  seyn,  wird  denn  auch 

1  Aber  woher  kommt  es,  dass  wir  das  Eine  als  gut  und  das  Andere 
als  schlecht  erkennen?  Antwort:  Da  es  die  Gegenstände  sind,  die  sich 

Spinoza.  U.  35 
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die  Seele  von  ihnen  affieirt,  jedoch  nicht  sofern  es  ein  Körper  ist 
[denn  sonst  würde  dar  Körper  die  hauptsächlichste  Ursache  der 
Leidenschaften  seyn],  sondern  nor  sofern  er  ein  Gegenstand  ist, 
wie  alles  Andere,  das,  wenn  es  sich  ebenso  der  Seele  zeigte,  die- 
selben Wirkungen  hervorbringen  würde.  [Damit  will  ich  aber 
nicht  sogen,  dass  die  Liebe,  der  Hass  und  die  Unlust,  welche  aus 
der  Anschauung  unkörperlicher  Dinge  entstehen,  dieselben  Wir- 
kungen haben,  als  die,  welche  aus  der  Betrachtung  körperlicher 
Dinge  entstehen,  da  diese,  wie  wir  später  sagen  weiden,  noch 
andere  Wirkungen  haben,  nach  der  Natur  dessen,  aus  dessen 
Wahrnehmung  die  Liebe,  der  Hass,  die  Traurigkeit  u.  s.  w.  in 
der  Seele  bei  Anschauung  unkörperlicher  Dinge  erweckt  werden^ 
80  dass,  um  auf  das  Frühere  wieder  zurückzukommen ,  es  Steher 
ist,  dass,  wenn  der  Seele  sich  etwas  anderes  Herrlicheres  als  der 
Körper  zeigen  würde,  der  Körper  alsdann  sicherlich  keine  Macht 
haben  würde,  solche  Wirkungen,  wie  er  nun  wohl  thnt,  an  ver- 
ursachen. Daraus  folgt  nun,  dass  nicht  der  Körper  allein  die 
hauptsächlichste  Ursache  der  Leidenschaften  ist,  sondern  dass, 
wenn  in  uns  auch  etwas  Anderes  wäre,  ausser  dem,  von  welchem 
wir  bereits  bemerkt  haben,  dass  es,  wie  wir  meinen,  die  Leiden- 
schaften verursachen  kann,  solches,  wie  es  denn  auch  wahr  ist, 
doch  nicht  mehr  oder  anders  in  der  8eele  wirken  kann,  als  der 
Körper  auch.  Denn  immerhin  würde  es  nichts  Anderes  seyn  können, 
als  ein  derartiger  Gegenstand,  der  von  der  Seele  durchaus  ver- 
schieden wäre  und  sich  folglich  auch  so  zeigen  mflsste  und  nicht 
anders,  wie  wir  darüber  auch  vom  Körper  gesprochen  haben.  80 
dass  wir  der  Wahrheft  gemäss  damit  schliessen  dürfen,  dass  die 

selbst  uns  kund  thun,  werden  wir  von  dem  Einen  (so,  und  von  dem 
Andern)  anders  afßcirt.  Diejenigen  nun,  von  welchen  wir  am  aller- 
sanftesten  [nach  dem  Masse  der  Bewegung  und  Rahe,  woraus  sie  bestehen] 
bewegt  werden,  sind  uns  die  allerangenehmstea,  und  je  mehr  und  mehr 
^ie  davon  abweichen,  die  allerunangeaehmsten.  Hieraus  entstehen  ia 
uns  Gefühle  allerlei  Art,  welche  wir  in  uns  wahrnehmen,  und  weleke, 
mittels  körperlicher  Gegenstände  oft  auf  unsern  Körper  wirkend ,  Impulse 
von  uns  genannt  werden,  wie  dass  man  Jemand  in  der  Unlust  Jaches 
machen,  durch  Kitzeln,  Weintrinken  u.  s.  w.  aufheitern  kann,  welch« 
die  Seele  zwar  bemerkt,  jedoch  nicht  bewirkt,  denn  wenn  sie  wirkt, 
sind  die  Erheiterungen  wahrlich  von  einem  ganz  andern  Schlag; 
dann  wirkt  nicht  Körper  auf  Körper,  sondern  die  verständlM 
braucht  den  Körper  als  ein  Werkzeug,  und  folglich  is* 
vollkommener,  je  mehr  dabei  die  Seele  'wirkt    (A* 
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t,  der  Haas,  die  Unlust  und  andere  Leidenschaften  in  dar 
Seele  je  nach  der  Form  der  Erkenntnis,  die  sie  jedesmal  von  den 
Dingen  hat,  anders  nnd  wieder  anders  verursacht  weiden,  nnd 
dass  es  folglich ,  wenn  sie  einmal  das  Allerherrliehste  erkennt,  als- 
dann unmöglich  seyn  wird,  dass  irgend  eine  dieser  Leidenschaften 
in  ihr  den  mindesten  Aufruhr  würde  verursachen  können. 


Zwanzigstes  CapiteL 
Zur  Bestätigung  des  Vorhergehenden, 


des  im    vorigen   Capitel  Gesagten  werden  fol- 
gende Schwierigkeiten  eingeworfen  werden  können, 

1)  Wenn  die  Bewegung  nicht  die  Ursache  der  Leidenschaften 
ist,  wie  kann  es  dann  geschehen,  dass  man  die  Unlust  doch  durch 
gewisse  Mittel  vertreibt,  wie  solches  mHonter  durch  den  Wein 
bewirkt  wiid?  Hierauf  dient  zur  Antwort,  dass  man  zwischen 
der  Wahrnehmung  der  8eele,  wann  sie  zuerst  den  Körper  be- 
merkt, und  dem  Urtheil,  was  sie  sofort  darüber,  was  ihr  gut  oder 
schlimm  sey,1  macht,  unterscheiden  muss.  Ist  nun  die  Seele  so 
beschaffen,  wie  eben  gesagt  ist,  so  hat  sie  nach  obengemaebter 
Bemerkung  wohl  die  Macht,  die  Geister,  wohin  sie  will,  zu  be- 
wegen, jedoch  so,  dass  ihr  diese  Macht  auch  wieder  genommen 
werden  kann,  wenn  dureb  andere  aus  dem  allgnnrinen  Körper 
stammende  Umeebea  diese  ihre  so  gewonnene  GesJsJi  ihr  wieder 
genommen  oder  vedtodert  wird,  woraus,  wenn  sie  es  gewahr 
wird,  in  ihr  Unlust*  «alstebl,  weleb*  sieb  naeb  der  Veffndemug 


ID.  k  sTSKfcw  des*  vsrfttsristo  etlgssfttf«  gsnesjsjMa  und  dem 
Tiisfiariaisi ,  u«kft**  Mk  e*f  4m  <fort*  h*4  tkkU&U  des  DfoftJ  he* 
„  sieht    <A*  4L  %.  %,) 

*  Die  Celsst  w&4  im  M*m*l*m  4w4t  sfese  iisisssyshsfHsT  wer* 
,  4sss  fba  *****  &i4wm*+  M*riwwwaw,  mmfkk  aas  dem  verlast* 
Oufc».    W#4  4vm  *Aw  $*****•  **  imvUladvmr  jBefrfff,  dass  die 
Öristrr  4et  M*n>  m**+to*mm  w*4  dessWt*  mU  HmM*  aadaro  lhsüe 
«sei  *Hmjpw  ■.  **wv**  Ua  4xt  ißmi  das  flggagthril  ftsefcfeai; 
#9^/ft*fc*ttW  wü4#t  qpmik*.  asd  sfe  kfdet  darunter, 
aWar  *m  U#tm"A  *A*t  vy<*»v  tum :  dass  als  eise  dun* 
*m  tM#*  **m  H*wm  w«^U«tiav  und  ihm  wfeier 

NNfsdeWAar  IW^w^si^arWdss  fUUÜmmm  durch 
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richtet,  die  die  Geister  dann  empfangen;  und  zwar  entsteht  diese 
Unlust  ans  der  Liebe  und  Verknüpfung,  in  welcher  sie  mit  dem 
Körper  steht  Dass  sich  diess  so  verhält,  kann  daraus  leicht  ab- 
genommen werden,  dass  dieser  Unlust  auf  eine  von  diesen  beiden 
Arten  abgeholfen  werden  kann,  entweder  durch  Zurückführung 
der  Geister  in  ihre  erste  Form,  d.  h.  indem  sie  von  dem  Schmerze  be- 
freit wird,  oder  durch  die  aus  guten  Gründen  kommende  Ueber- 
zeugung,  dass  auf  diesen  Körper  keine  Rücksicht  zu  nehmen  sey; 
wovon  das  Entere  vorübergehend  und  der  Wiederkehr  ausgesetzt, 
das  Letztere  aber  ewig  beständig  und  unveränderlich  ist 

Der  zweite  Einwurf  kann  folgender  seyn:  Wenn  wir  sehen, 
dass  die  Seele,  obwohl  sie  keine  Gemeinschaft  mit  dem  Körper 
hat,  doch  bewirken  kann,  dass  die  Geister,  welche  sieh  nach  der 
einen  Richtung  bewegt  haben  würden,  sich  vielmehr  nach  der 
andern  Richtung  bewegen,  warum  sollte  sie  dann  auch  nicht 
machen  können,  dass  ein  Körper,  welcher  ganz  still  und  ruhig 
ist,  sich  zu  bewegen  anfangen  sollte?1    So  wie  ferner,  warum 

das  vom  Wein  verursachte  andere  Mass  der  Bewegung  und  Ruhe  abge- 
lenkt wird  and  auf  etwas  Anderes  fallt,  worin  der  Verstand  mehr  Genüge 
findet  Aber  diess  kann  keine  unmittelbare  Wirkung  des  Weines  auf  die 
Seele  seyn,  sondern  allein  eine  Wirkung  des  Weines  auf  die  Geister. 

(A.  d.  h.  M.) 
1  Darin  ist  also  keine  Schwierigkeit,  wie  dieser  einelf odus,  der  sich 
von  dem  andern  unendlich  unterscheidet,  auf  den  andern  wirkt,  da  er 
ein  Theil  eines  Gänsen  ist,  indem  die  Seele  niemals  ohne  den  Körper, 
noch  der  Körper  jemals  ohne  die  Seele  gewesen  ist  Diesem  gehen  wir 
folgendennassen  nach:  1.  Es  giebt  ein  vollkommenes  Wesen.  2.  Es  kam 
nicht  zwei  Substanzen  geben.  3.  Keine  Substanz  kann  einen  Anfang 
haben.  4.  Jede  ist  in  ihrer  Art  unendlich.  5.  Es  muss  auch  ein  Attribut 
des  Denkens  geben.  6.  Es  giebt  kein  Ding  in  der  Natur,  wovon  nicht 
in  dem  denkenden  Wesen  eine  Vorstellung  wäre,  entstehend  ans 
Wesen  und  Daseyn  zusammen.  7.  Folglich  u.  's.  w.  8.  Wenn  unter 
Bezeichnung  Dinge  das  Wesen  ohne  das  Daseyn  aufheftest  wird,  aal 
die  Vorstellung  des  Wesens  nicht  als  etwas  Besonderes 
denn  diess  kann  erst  geschehen,  wenn  das  Daseyn 
Wesen  gegeben  ist,  und  zwar  weil  dann  erst  ein  Gegenstand  4a  Istjdai 
es  zuvor  nicht  gab.  Wenn  z.  B.  die  ganze  Mauer  wjalafistj^ao  gftjM  «• 
darin  kein  Diess  oder  Jenes.  9.  Eine  solche 
ausser  allen  andern  Vorstellungen  genommen,  kann 
solch  eines  Dinges  seyn,  nicht  aber,  dass  sie  dteVontf** 
Dinges  habe.  Dazu  kommt,  dass  eine  solche,  so  betrae 
weil  sie  nur  ein  Theil  ist,  von  sich  selbst  und  von  J 


549 


sie  denn  nicht  gleicherweise  alle  anderen  Körper,  die  bereits  in 
Bewegung  sind,  sollte  bewegen  können,  wohin  sie  will? 

Wenn  wir  uns  nun  aber  an  das  erinnern,  was  wir  bereits 
Ton  dem  denkenden  Dinge  gesagt  haben,  so  wird  es  uns  diese 
Schwierigkeit  gani  leicht  nehmen  können.  Damals  nftmlicU  sag- 
ten wir,  dass  die  Natur,  obschon  sie  verschiedene  Attribute  hat, 
doch  immer  nur  ein  einziges  Wesen  ist,  von  welchem  alle  diese 
Attribute  ausgesagt  werden.  Und  dabei  haben  wir  ferner  gesagt, 
dass  es  in  der  Natur  nur  ein  einziges  denkendes  Ding  giebt) 
welches  in  unendlichen  Vorstellungen  ausgedrückt  ist,  entsprechend 
den  unendlichen  Dingen,  welche  in  der  Natur  sind.  Empfangt 
also  der  Körper  einen  solchen  Modus,  wie  z.  B.  der  Körper  des 
Petrus  ist,  und  wieder  einen  Anderen,  wie  der  Körper  des  Paulus 
ist,  so  folgt  hieraus,  dass  es  in  dem  denkenden  Dinge  zwei  ver- 
schiedene Vorstellungen  giebt,  nämlich  eine  Vorstellung  des  Kör- 
pers des  Petrus,  welche  die  Seele  des  Petrus  ausmacht,  und  eine 
andere  Vorstellung  des  Paulus,  welche  die  Seele  des  Paulus  aus- 
macht Es  kann  nun  das  denkende  Ding  den  Körper  des  Petrus 
wohl  durch  die  Vorstellung  des  Leibes  des  Petrus,  aber  nicht 
durch  die  des  Leibes  des  Paulus  bewegen,  so  dass  die  Seele  des 
Paulus  wohl  ihren  eigenen  Körper,  aber  keinen  anderen,  wie 


keinen  allerklarsten  und  deutlichsten  Begriff  haben  kann :  diess  kann  das 
denkende  Ding  allein,  welches  allein  die  ganze  Katar  ist,  denn  ein  Tbeil 
ausser  seinem  Ganzen  genommen ,  kann  nicht  u.  ß,  w.  10.  Zwischen  der 
Verstellung  und  dem  Gegenstands  mnss  nothwendig  eine  Vereinigung 
stattfinden,  weil  die  eine  ohne  den  andern  nicht  bestehen  kann;  denn 
es  giebt  kein  Ding,  dessen  Vorstellung  nicht  in  dem  denkenden  Dinge 
wäre,  und  es  kann  keine  YorsteDang  geben,  ohne  dass  das  Ding  wirk- 
lieh mj.  Ferner  kann  der  Gegenstand  nicht  ▼crindcrt  werden,  ohne  dass 
die  T«  stell  eng  anch  verändert  wird,  und  »gekehrt,  so  dass  hier  kein 

ist,  welches  die  Vcrcfalgang  von  0eele  und  Leib  Ter- 

Jcdocii  wm  bemerk*  werden,  dass  wir  Wer  tos  solchen 

\9  die  itlfcwfttiHg  an«  dem  Dsecyn  ▼<»  Dingen 

Wesen  In  Q*U  mirt*\m  f  nlefct  aber  von  den  Vor- 

den  sie*  UmlAMkk  nm  frigandcn  Dfnge  in  uns 

ein  pmm  fhHeYSsfcM  ist,  Umn  dl*  VoreteiJangea 

.  ^mhOTf   Wsw  «P^w  WWt  Wtwnm  f    e^^V    IJrW^^Wr  tWW     WWIF'Wva»  aypawa^ava*« 

##r  #ffWWltaflMMW  wn  mmmhi  elBefrt  wer» 

fclffjv  m4  Wmm  tmk  AiUmf  was  sie  sind, 

[  §kbi  rffeArfriffi*  4i§4&k  ein  und  dasselbe 
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b.  B7den  des  Petrus,  bewegen  kann.  *  Und  deswegen  kann  sie 
auch  keinen  Stein,  der  ruht  oder  stille  liegt,  bewegen;  denn  der 
Btein^bringt  wiederum  eine  andere  Vorstellung  in  der  Seele  her- 
vor. Und  darum  ist  also  aus  obigen  Gründen  nicht  minder  die 
Unmöglichkeit  klar,  dass  ein  Körper,  welcher  Oberhaupt  gans 
ruhig  oder  stille  ist,  durch  irgend  einen  Denkmodus  in  Bewegung 
gesetzt  werden  könne. 

Der  dritte  Einwurf  kann  folgender  seyn:    Wir  scheinen  klar 
zu  erkennen,  dass  wir  im  Körper  doch  eine  gewisse  Rabe  ver- 
ursachen können;  denn  wenn  wir  unsere  Geister  eine  lange  Zeit 
bewegt  haben,  empfinden  wir  Ermüdung,  welche  nichts  Anderes, 
als  eine  von  uns  hervorgebrachte  Stille  in  den  Geistern  ist 

Wir  antworten  aber,  dass,  obschon  es  wahr  ist,  dass  die 
Seele  die  Ursache  dieser  Stille  ist,  sie  es  doch  nur  indirect  ist; 
denn  sie  bewirkt  die  Ruhe  in  der  Bewegung  nicht  unmittelbar, 
sondern  nur  durch  andere  Körper,  welche  sie  bewegt  hatte,  die 
dann  notwendigerweise  so  viel  Ruhe  haben  verlieren  müssen, 
als  sie  den  Geistern  mitgeteilt  hatten.  Woraus  denn  allseitig  er- 
hellt, dass  es  in  der  Natur  nur  eine  und  dieselbe  Art  der  Bewe- 
gung giebt  

Einundzwanzig8tes  Capitel. 
Von  der  Vernunft. 

Es  muss  nunmehr  untersucht  werden,  woher  es  kommt,  dass 
wir  mitunter,  wenn  wir  auch  sehen,  dass  Etwas  gut  oder  schlecht 
ist,  doch  keine  Macht  in  uns  finden,  das  Gute  zu  thun  oder  das 

i  Es  ist  klar,  dass  im  Menschen,  da  er  einen  Anfang  genommen  hat, 
kein  anderes  Attribut  zu  finden  ist,  als  was  vorher  in  der  Natur  war,— 
und  da  er  aus  einem  solchen  Körper  besteht,  von  welchem  noth wendig 
eine  Vorstellung  in  dem  denkenden  Dinge  seyn  muss,  und  diese  Vor- 
stellung noth  wendig  mit  dem  Körper  vereinigt  seyn  muss,  so  stellen  wir 
ohne  Scheu  den  Satz  auf,  dass  seine  Seele  nichts  Anderes  ist,  als  diese 
Vorstellung  seines  Körpers  im  denkenden  Dinge ;  und  weil  dieser  Körper 
Bewegung  und  Ruhe  hat  [die  ein  gewisses  Mass  haben  und  in  der  Regel 
durch  äussere  Gegenstände  verändert  werden],  und  weil  es  keine  Ver- 
änderung in  dem  Gegenstande  geben  kann,  die  nicht  auch  thatsächlich 
in  der  Vorstellung  geschieht,  so  entsteht  hieraus,  dass  die  Menschen 
fühlen  [reflexive  Vorstellung].  Ich  sage  aber,  weil  er  ein  gewisses  Mass 
von  Bewegung  und  Ruhe  hat,  weil  keine  Wirkung  im  Körper  geschehen 
kann,  ohne  dass  diese  beiden  zusammenwirken.    (A.  d.  h.  M.) 
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Sohlechte  zu  unterlassen,  mitunter  dagegen  wohl.  Wir  können 
diess  leicht  begreifen,  wenn  wir  die  Ursachen  erwägen,  die  wir 
von  der  Meinung  angegeben  haben;  diese,  sagten  wir,  sej  die  Ur- 
sache unserer  Affoote,  welche,  wie  wir  auch  sagten,  entweder  aus 
Hörensagen  oder  aus  Erfahrung  stammt.  Da  nun  Alles  dasjenige, 
was  wir  in  uns  finden,  mehr  Macht  über  uns  bat  als  dasjenige, 
was  uns  von  aussen  widerfährt,  so  folgt,  dass  die  Vernunft  wohl 
die  Ursache  der  Vernichtung  derjenigen  Meinungen1  seyn  kann, 
welche  wir  nur  von  Hörensagen  haben,  und  zwar,  weil  die  Ver- 
nunft uns  nicht  von  aussen  gekommen  ist;  aber  nicht  die  Ursache 
der  Vernichtung  derer,  die  wir  aus  Erfahrung  haben.  Denn  das 
Vermögen,3  welches  uns  das  Ding  selbst  giebt,  ist  immer  grösser 
als  dasjenige,  welches  wir  in  Folge  eines  zweiten  Dinges  erbalten, 
wie  wir  diesen  Unterschied  auch  mit  aus  der  Regel-de-tri  genom- 
menen Oleichnissen  auf  pag.  507 — 8  bemerkt  haben ,  als  wir  von 
der  Vernunfterkenntniss  und  dem  klaren  Verstände  sprachen.  Denn 
wir  haben  mehr  Vermögen  in  uns  durch  das  Verständniss  der 
Regel  selbst  als  durch  das  des  Proportionsverhältnisses.  Darum 
haben  wir  auch  so  oft  gesagt,  dass  die  eine  liebe  durch  eine 
andere,  welche  grösser  ist,  vernichtet  werde,  weil  wir  darunter 
die  Begierde,  die  aus  dem  (Vernunft-)  Raisonnement  entspringt, 
nicht  begreifen  wollten. 

1  Es  lftuft  auf  dasselbe  hinaus,  ob  wir  hier  den  Ausdruck  Meinung 
oder  Leidenschaft  gebrauchen;  denn  es  ist  klar,  warum  wir  diejenigen, 
welche  aus  Erfahrung  in  uns  sind ,  durch  die  Vernunft  nicht  Überwinden 
können,  da  sie  nichts  Anderes  in  uns  sind,  als  ein  Genuss  oder  eine 
unmittelbare  Vereinigung  mit  Etwas,  welches  wir  als  gut  ansehen,  die 
Vernunft  aber,  obschon  sie  uns  etwas  Besseres  angeben  mag,  uns  dasselbe 
doch  nicht  geniessen  macht.  Denn  das,  was  wir  in  uns  geniessen,  kann 
nicht  durch  Etwas,  das  wir  nicht  gemessen,  und  das  ausser  uns  ist, 
fiberwunden  werden,  wie  dasjenige  ist,  was  die  Vernunft  uns  angiebt. 
Soll  dieses  aber  fiberwunden  werden,  so  muss  es  durch  Etwas  geschehen, 
welches  mächtiger  ist,  welcher  Art  der  Genuas  oder  die  unmittelbare 
Vereinigung  mit  demjenigen  seyn  wird ,  welches  (als)  besser  gekannt  und 
genossen  wird  als  diess  erste;  —  unter  dieser  Bedingung  ist  die  Ueber- 
windung  dann  immer  nothwendig  oder  geschieht  wohl  auch  durch  den 
Genuas  eines  Uebels,  das  als  grösser  erkannt  wird,  als  das  genossene 
Gut  ist,  und  welches  unmittelbar  darauf  folgt  Doch  dass  diess  Uebei 
nicht  immer  so  nothwendig  folgt,  lehrt  uns  die  Erfahrung;  denn  u.a.  v- 
Siehe  oben  pag.  509  ff.    (A.  d.  h.  H.) 

2  Das  Holl.  „mogelykheid"  stammt  wohl  aus  dem  Lai.p| 
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Zweiuudzwanzigstes  CapiteL 
Ton  der  wahren  Erkenntnis»,  Wiedergeburt  u.  s.  w. 

Da  die  Vernunft  also  keine  Macht  hat,  uns  zu  unserm  Glück 
su  verhelfen,  so  bleibt  nun  zu  untersuchen  übrig,  ob  wir  durch 
die  vierte  und  letzte  Erkenntnissweise  dazu  gelangen  können.    Wir 
haben  aber  gesagt,  dass  diese  Art  der  Erkenntniss  nicht  als  Folge 
aus  etwas  Anderm,  sondern  durch  eine  unmittelbare  Offenbarung 
des  Gegenstandes  selbst  mittels  des  Verstandes  entstehe,  und  dass 
die  Seele,  wenn  dieser  Gegenstand  herrlich  und  gut  ist,  notwen- 
dig damit  vereinigt  werde,  wie  wir  auch  hinsichtlich  unseres  Kör- 
pers gesagt  haben«  Hieraus  folgt  nun  unwidersprechlich,  dass  diese 
Erkenntniss  es  ist,  welche  die  Liebe  verursacht;  so  dass,  wenn 
wir  Gott  auf  diese  Weise  erkennen,  wir  uns  mit  ihm  notwendi- 
gerweise vereinigen  [da  er  nur  als  das  Allerherrlichste  und  Aller- 
beste sich  zeigen  kann  und  von  uns  erkannt  wird],  worin,  wie 
wir  bereits  gesagt  haben,  unsere  Seligkeit  besteht  Ich  sage  nicht, 
dass  wir  ihn  so,  wie  er  ist,  kennen  müssen,  sondern  es  ist  genug, 
dass  wir  ihn,  um  mit  ihm  vereinigt  zu  seyn,  einigermassen  er- 
kennen, da  ja  auch  die  Erkenntniss,  die  wir  von  dem  Körper 
haben,  nicht  von  der  Art  ist,  dass  wir  ihn  so,  wie  er  ist,  oder 
vollkommen  erkennen,  und  doch  welch"  eine  Vereinigung,  und 
was  für  eine  liebe  1 

Dass  diese  vierte  Art  der  Erkenntniss,  welches  die  Gottes- 
erkenntniss  ist,  nicht  als  Folge  aus  etwas  Andenn,  sondern  un- 
mittelbar ist,  erhellt  aus  dem  oben  Bewiesenen,  dass  er  (Gott) 
die  Ursache  aller  Erkenntniss  ist,  die  allein  durch  sich  selbst  und 
durch  nichts  Anderes  erkannt  wird;  und  ferner  auch  daraus,  dass 
wir  von  Natur  aus  so  mit  ihm  vereinigt  sind,  dass  wir  ohne  ihn 
nicht  bestehen  und  begriffen  werden  können.  Hieraus  nun,  weil 
zwischen  Gott  und  uns  eine  so  enge  Vereinigung  stattfindet,  er- 
hellt, dass  wir  ihn  nur  unmittelbar  erkennen  können. 

Diese  Vereinigung,  die  wir  durch  Natur  und  Liebe  mit  ihm 
haben,  wollen  wir  nun  zu  erklären  suchen. 

Wir  haben  vorher  gesagt,  dass  es  in  der  Natur  nichts  geben 
kann,  von  dem  es  nicht  in  der  Seele  desselben  Dinges  eine  Vor- 
stellung giebt, 1  und  je  mehr  oder  minder  vollkommen  das  Ding 

1  Hierdurch  wird  zugleich  das  erklärt,  was  wir  im  ersten  Theile 
gesagt  haben,  dass  nämlich  der  unendliche  Verstand,  welchen   wir  den 
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ist,  desto  mehr  oder  minder  vollkommen  ist  auch  die 
und  Wirkung  der  Vorstellung  auf  die  Sache  oder  auf  Gott  selbst. 
Denn  da  che  ganze  Natur  nur  eine  einzige  Substanz  ist,  deren 
Wesen  unendlich  ist,  so  sind  desshalb  alle  Dinge  von  Natur  ver- 
einigt, und  zwar  in  Eins,  nfimiich  Gott  vereinigt  Und  da  der 
Körper  das  Allererste  ist,  das  unsere  Seele  wahrnimmt  [weil,  wie 
wir  gesagt  haben ,  nichts  in  der  Natur  seyn  kann,  dessen  Vorstel- 
lung nicht  in  dem  denkenden  Dinge  wäre,  welche  Vorstellung  die 
Seele  dieses  Dinges  ist],  so  muss  dasselbe  notwendigerweise  die 
erste  Ursache  der  Vorstellung  seyn. 1  Doch  weil  diese  Vorstellung 
in  der  Erkenntnis«  des  Körpers  keine  Ruhe  finden  kann,  ohne  zu 
der  Erkentniss  dessen  überzugehen,  ohne  welches  der  Körper  und 
die  Vorstellung  selbst  weder  bestehen  noch  begriffen  werden  können, 
so  wird  sie  mit  ihm  auch  nach  vorgegangener  Erkenntniss  sofort 
durch  liebe  vereinigt  Diese  Vereinigung  wird  besser  verstanden 
und,  was  sie  seyn  müsse,  begriffen  aus  ihrer  Wirkung  auf  den 
Körper,  an  der  wir  sehen,  wie  durch  die  Erkenntniss  und  Affeote 
auf  körperliche  Dinge  in  uns  alle  die  Wirkungen  entstehen,  welche 
wir  in  unserm  Körper  als  Folge  der  Bewegung  der  Geister  fort- 
während bemerken,  und  dass  desshalb  auch  [wenn  unsere  Erkennt- 
niss und  Liebe  einmal  auf  dasjenige  verfällt,  ohne  das  wir  weder 
bestehen  noch  begriffen  werden  können,  und  welches  nicht  körper- 
lich ist  J  solche  aus  dieser  Vereinigung  entstehenden  Wirkungen 
unvergleichlich  grösser  und  herrlicher  sejft  müssen.  Denn  diese 
müssen  nothwendig  gemäss  dem,  womit  sie  vereinigt  werden,  be- 
schaffen seyn.  Werden  wir  nun  solche  Wirkungen  gewahr,  so 
können  wir  alsdann  in  Wahrheit  sagen,  dass  wir  wiedergebo- 
ren sind;  denn  unsere  erste  Geburt  war,  als  wir  mit  dem  Körper 
vereinigt  wurden,  durch  welchen  solche  Wirkungen  und  Bewe- 
gungen der  Geister  entstanden  sind,  aber  diese  unsere  andere  oder 

Sohn  Gottes  nannten,  von  aller  Ewigkeit  her  in  der  Natur  seyn  müsse; 
denn  da  Gott  von  Ewigkeit  gewesen  ist,  so  muss  auch  seine  Vorstellung 
in  dem  denkenden  Dinge,  d.  h*  in  ihm  selbst  (von  Ewigkeit)  seyn, 
welche  Vorstellung  objektiv  mit  ihm  selbst  übereinkommt    Siehe  p.  503. 

(A.  d.  h.  M.) 
l  [D.  h.  unsere  Seele,  da  sie  eine  Vorstellung  des  Körpers  ist,  hat 
aus  dem  Körper  ihr  erstes  Wesen,  denn  sie  ist  nur  eine  Darstellung  des 
Körpers  in  dem  denkenden  Dinge,  sowohl  im  Ganzen  als  im  Besondern.] 
Diese  mit  einem  Inserirungszeichen  versehene  Randbemerkung  des  Cod.  A. , 
welche  der  Cod.  B.  als  Note  behandelt  hat,  scheint  nicht  von  Spli 
zu  stammen.    (A.  d.  Ue.) 
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«weite  Geburt  wird  dann  stattfinden,  wenn  wir  in  ans  ganz  andere 
der  Erkenntnis  jenes  unkörperlichen  Gegenstandes  entsprechende 
Wirkungen  der  liebe  bemerken,  die  sieh  von  den  ersten  so  sehr 
unterscheiden,  wie  der  unterschied  zwischen  körperlich  und  un- 
körperlich, Geist  und  Fleisch  ist  Und  diess  kann  um  so  mehr 
mit  Recht  und  Wahrheit  die  Wiedergeburt  genannt  werden,  weil 
erst  aus  dieser  liebe  und  Vereinigung  ein  ewiges  und  unveränder- 
liches Bestehen  folgt,  wie  wir  zeigen  werden. 


Dreiundzwanzigstes  Capitel. 
Ueber  die  Unsterblichkeit  der  Seele. 

Wenn  wir  also  einmal  aufmerksam  erwägen,  was  die  Seele 
ist,  und  woraus  ihre  Veränderung  und  Daner  entspringt,  so  werden 
wir  leicht  sehen,  ob  sie  sterblich  oder  unsterblich  ist  Da  wir  ge- 
sagt haben,  dass  die  Seele  eine  aus  dem  Daseyn  eines  in  der 
Natur  vorhandenen  Dinges  entstandene  Vorstellung  in  dem  denken- 
den Dinge  ist,  so  folgt  daraus,  dass  je  nachdem  die  Dauer  und 
Veränderung  dieses  Dinge*  ist,  auch  die  Dauer  und  Veränderung 
der  Seele  ausfallen  muss.  Dabei  haben  wir  nun  bemerkt,  dass 
die  Seele  entweder  mit  dem  Körper,  dessen  Vorstellung  sie  ist, 
oder  mit  Gott,  ohne  vtolehen  «e  weder  bestehen  noch  begriffen 
werden  kann ,  vereinigt  werden  mag,  woraus  man  leicht  sehen  kann, 

1)  dass,  wenn  sie  mit  dem  Körper  allein  vereinigt  ist,  and 
dieser  vergeht,  sie  dann  auch  untergehen  muss;  denn  wenn  sie 
den  Körper,  welcher  die  Grundlage  ihrer  liebe  ist,  entbehrt,  muss 
sie  damit  auch  zunichte  gehen; 

2)  Wenn  sie  aber  mit  etwas  Anderem,  das  unveränderlich 
ist  und  bleibt,  sich  vereinigt,  wird  sie  dann  im  Gegentheil  auch 
mit  demselben  unveränderlich  bleiben  müssen.  Denn  wodurch 
sollte  es  möglich  seyn,  dass  sie  vernichtet  werden  könnte?  Nicht 
durch  sich  selbst;  denn  so  wenig  als  sie  aus  sich  selbst  zu  aeyn 
damals  anfangen  konnte,  als  sie  noch  nicht  war,  ebensowenig 
kann  sie  auch,  wenn  sie  nun  ist,  sich  entweder  verändern  oder 
vergehen.  So  dass  dasjenige,  welches  allein  die  Ursache  ihres 
Seyns  ist,  darum  auch,  wenn  diess  vergeht,  die  Ursache  ihres 
Nichtseyns  seyn  muss,  weil  es  sich  selbst  verändert  oder  vergeht. 
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Vierundzwanzigstes  Capitel. 
Ton  Gottes  Liebe  zum  Menschen, 

Bisher  denken  wir  genügend  gezeigt  tu  haben,  was  unsere 
liebe  gegen  Gott  ist,  und  auch  deren  Wirkungen,  nämlich  unsere 
ewige  Dauer,  so  dass  wir  es  hier  auch  nicht  für  nöthig  erachten, 
von  andern  Dingen  noch  etwas  iu  sagen,  wie  von  der  Lust  in 
Gott,  der  Gemüthsruhe  u.  a  w.,  da  man  aus  dem  bisher  Gesagt 
ten  leicht  sehen  kann,  wie  es  sich  damit  verhält,  und  was  darüber 
zu  sagen  wäre.  Es  ist  nun  noch  übrig,  zuzusehen  [da  wir  bisher 
von  unserer  liebe  zu  Gott  gesprochen  haben],  ob  es  auch  eine 
liebe  Gottes  zu  uns  giebt,  d.  h.  ob  Gott  die  Menschen  auch  heb 
habe,  und  zwar  wenn  sie  ihn  lieb  haben?  Nun  haben  wir  aber 
vorher  gesagt,  dass  Gott  keine  Denkmodi  zugeschrieben  weiden 
können  ausser  denen,  welche  in  den  Geschöpfen  sind,  also  dass 
nicht  gesagt  werden  kann,  Gott  liebe  die  Menschen,  und  noch 
viel  weniger,  dass  er  sie  lieben  solle,  weil  sie  ihn  lieben,  oder 
hassen,  weil  sie  ihn  hassen;  denn  sonst  mflsste  man  annehmen, 
dass  die  Menschen  so  etwas  freiwillig  thftten  und  nicht  von  einer 
ersten  UrBache  abhingen,  was  wir  oben  als  falsch  nachgewiesen 
haben.  Ausserdem  müsste  diess  auch  in  Gott  nur  eine  grosse 
Veränderung  verursachen,  indem  er,  da  er  vorher  weder  geliebt 
noch  gehasst  hätte,  nun  zu  lieben  oder  zu  hassen  anlangen  und 
dazu  veranlasst  werden  sollte  durch  Etwas,  das  ausser  ihm  wäre} 
diess  ist  aber  die  Ungereimtheit  selbst. 

Aber  wenn  wir  sagen,  dass  Gott  die  Menschen  nicht  liebt,  so 
muss  das  doch  wieder  nicht  so  verstanden  werden,  als  ob  er  den 
Menschen  [so  zu  sagen]  allein  hingehen  Hesse,  sondern  dass  der 
Mensch  mit  Allem,  was  es  giebt,  zusammen  so  in  Gott  ist,  und 
Gott  aus  allen  Wesen  so  besteht,  dass  desswegen  keine  eigen!» 
liehe  liebe  von  ihm  zu  etwas  Anderm  stattfinden  kann,  da  Alles 
in  einem  einzigen  Dinge,  das  Gott  selbst  ist,  besteht 

Daraus  folgt  dann  ferner,  dass  Gott  den  Menschen  keine  Ge- 
setze giebt,  um  sie  dann,  wenn  sie  dieselben  erfüllen,  zu  beloh- 
nen, oder,  um  klarer  zu  sprechen,  dass  Gottes  Gesetze  nicht  solcher 
Art  sind,  dass  sie  übertreten  werden  können.  Denn  wenn  wir  die 
von  Gott  in  die  Natur  gelegten  Regeln,  wonach  alle  Dinge  ent- 
stehen und  dauern,  Gesetze  nennen  wollen,  so  sind  diese  solcher 
Art,  dass  sie  niemals  übertreten  werden  können,  wie  z.  B.« 
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das  Schwächere  dem  Stärkeren  weichen  mass ,  dass  keine  Ursache 
mehr,  als  sie  in  sich  hat,  hervorbringen  kann,  nnd  dergleichen, 
welche  von  solcher  Art  sind,  dass  sie  weder  jemals  sich  verändern 
noch  beginnen,  sondern  kraft  derer  Alles  eingerichtet  und  geord- 
net ist  Und  am  davon  kurz  etwas  zu  sagen:  Alle  Gesetze,  die 
nicht  tibertreten  werden  können,  sind  göttliche  Gesetze,  weil  Alles, 
was  geschieht,  nicht  gegen  seinen  eigenen  Beschluss  ist,  sondern 
demselben  gemäss.  Alle  Gesetze,  die  abertreten  werden  können, 
sind  menschliche  Gesetze,  weil  aas  Allem,  was  die  Menschen  zu 
ihrem  Wohl  besohliessen,  darum  noch  nicht  folgt,  dass  es  zum 
Wohl  der  ganzen  Natur  diene,  sondern  im  Gegen theil  selbst  zur 
Vernichtung  vieler  anderer  Dinge  gereichen  kann.  Da  die  Natur- 
gesetze mächtiger  sind ,  so  werden  die  Gesetze  der  Menschen  ver- 
nichtet Die  göttlichen  Gesetze  sind  der  letzte  Zweck,  um  den 
sie  sind  und  nicht  untergeordnet;  aber  die  menschlichen  nicht 
Denn  obgleich  die  Menschen  Gesetze  zu  ihrem  eigenen  Wohl 
machen  und  (damit)  keinen  andern  Zweck  im  Auge  haben,  als 
dadurch  ihr  eigenes  Glück  zu  befördern,  so  kann  doch  dieser  ihr 
Zweck  [indem  er  andern  Zwecken  untergeordnet  ist,  welche  ein 
anderer  über  ihnen  Stehender  im  Auge  hat,  indem  er  sie  als  Theile 
der  Natur  so  wirken  lässtj  auch  dazu  dienen,  dass  er  mit  den 
ewigen  von  Gott  seit  Ewigkeit  her  gegebenen  Gesetzen  zusammen- 
stimmt und  so  mit  allen  andern  Alles  auswirken  hilft.  Wie  8.  B. 
die  Bienen  mit  aller  ihrer  Arbeit  und  angemessenen  Ordnung,  die 
sie  unter  sich  aufrecht  erhalten,  doch  keinen  andern  Zweck  im 
Auge  haben,  als  einen  gewissen  Vorrath  für  den  Winter  zn  be- 
schaffen, so  hat  doch  der  Mensch,  der  über  sie  gestellt  ist,  sie 
unterhält  und  behütet,  einen  ganz  andern  Zweck,  nämlich  den 
Honig  für  sich  zu  erhalten.  So  hat  auch  der  Mensch,  sofern  er 
ein  besonderes  Wesen  ist,  kein  weiteres  Augenmerk,  als  seine  be- 
stimmte Wesenheit  erreichen  kann,  aber  sofern  er  zugleich  ein 
Theil  und  Werkzeug  der  ganzen  Natur  ist,  kann  jener  Zweck  des 
Menschen  nicht  der  letzte  Zweck  der  Natur  seyn,  da  diese  unend- 
lich ist  und  sich  seiner  unter  allen  andern  auch  als  ihres  Werk- 
zeugs bedient 

Nachdem  so  weit  von  dem  göttlichen  Gesetze  gehandelt  worden 
ist,  so  mus8  nun  bemerkt  werden,  dass  der  Mensch  in  sich  selbst 
ein  doppeltes  Gesetz  wahrnimmt;  der  Mensch,  sage  ich,  welcher 
seinen  Verstand  recht  gebraucht  und  zur  Gotteserkenntniss  gelangt. 
Diese  entspringen  einmal  aus  der  Gemeinschaft,  die  er  mit  Gott 
hat,  sodann  aus  seiner  Gemeinschaft  mit  den  Modis  der  Natur; 
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wovon  die  erste  nothwendig  ist,  aber  die  zweite  nicht  Denn  das 
Gesetz  anbelangend,  welches  aus  der  Gemeinschaft  mit  Gott  ent- 
steht, so  hat  er,  da  er  niemals  unterlassen  kann,  mit  Gott  stets 
nothwendig  vereinigt  zu  seyn,  beständig  die  Gesetze,  gemäss  denen 
er  vor  und  mit  Gott  leben  muss,  vor  Augen,  nnd  muss  sie  haben; 
aber  das  Gesetz  anlangend,  das  aus  seiner  Gemeinschaft  mit  den 
Modis  entsteht,  so  ist  diese  nicht  so  nothwendig,  sofern  er  sich 
selbst  von  den  Menschen  abzusondern  vermag. 

Indem  wir  also  eine  solche  Gemeinschaft  zwischen  Gott  und 
dem  Menschen  aufstellen,  so  mag  man  mit  Recht  fragen,  wie  sich 
Gott  den  Menschen  kund  giebt?  Ob  solches  geschieht  oder  ge- 
schehen kann  durch  gesprochene  Worte  oder  unmittelbar,  ohne 
sich  eines  andern  Dinges  zu  bedienen,  durch  welohes  er  es  thun 
konnte?  Wir  antworten,  durch  Worte  nimmermehr,  da  alsdann 
der  Mensch  vorher  die  Bedeutung  der  Worte  gewusst  haben  mdsste, 
ehe  sie  zu  ihm  gesprochen  wurden.  Wie  wenn  Gott  z.  B.  den 
Israeliten  gesagt  hätte:  „Ich  bin  Jehovah,  Euer  Gott,tt  so  mussten 
sie  vorher  schon  ohne  die  Worte  gewusst  haben,  dass  er  Gott 
wäre,  ehe  sie  versichert  seyn  konnten,  dass  er  es  war;  denn  von 
der  Stimme,  dem  Donner  und  Blitz,  wussten  sie  damals  wohl, 
dass  es  Gott  nicht  wäre,  obschon  die  Stimme  sagte,  sie  wäre  Gott, 
Und  dasselbe,  was  wir  hier  von  den  Worten  sagen,  wollen  wir 
auch  von  allen  äusserlichen  Zeichen  gesagt  haben;  und  so  erach- 
ten wir  es  für  unmöglich,  dass  Gott  sich  selbst  durch  irgend  ein 
äusseres  Zeichen  den  Menschen  kund  thun  könne.  Und  zwar, 
dass  es  durch  irgend  ein  anderes  Ding  als  allein  durch  Gottes 
Wesen  und  den  Verstand  des  Menschen  geschehe ,  halten  wir  für 
unnöthig,  da  der  Verstand  dasjenige  in  ins  ist,  was  Gott  erkennen 
muss;  und  da  derselbe  mit  ihm  auch  so  unmittelbar  vereinigt  ist, 
dass  er  ohne  ihn  weder  bestehen  noch  begriffen  werden  kann,  so 
erhellt  daraus  unwidersprechlich ,  dass  dem  Verstände  nichts  so  enge 
verbunden  werden  kann,  als  Gott  eben  selbst  Es  ist  auch  un- 
möglich, durch  irgend  etwas  Anderes  Gott  zu  verstehen,  1)  well 
ein  solches  Ding  uns  alsdann  bekannter  seyn  mttsste,  als  Gott  selbst: 
welches  offenkundig  Allem,  das  wir  bisher  klar  bewiesen  haben, 
zuwiderläuft,  nämlich,  dass  Gott  die  Ursache  sowohl  unserer  Er- 
kenntniss,  als  aller  Wesenheit  ist,  und  dass  alle  besondern  Dinge 
nicht  allein  ohne  ihn  nicht  bestehen  können,  sondern  selbst  nicht 
begriffen  werden.  2)  Dass  wir  niemals  durch  irgend  ein  anderes 
Ding,  dessen  Wesen  nothwendig  beschränkt  ist,  wenn  gleich  es 
uns  bekannter  wäre,  zur  Erkenntniss  Gottes  gelangen   können; 
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denn  wie  ist  es  möglich,  dass  wir  aus  einein  beschränkten  Dinge 
ein  Unendliches  and  unbeschränktes  erschliessen  können?  Denn 
wenn  wir  gleich  schon  Wirkungen  oder  ein  Werk  in  der  Natur 
wahrnähmen,  wovon  die  Ursache  uns  unbekannt  wäre,  so  würde 
es  doch  für  uns  unmöglich  seyn,  daraus  au  erschliessen,  dass  es, 
um  dieses  Produkt  hervorzubringen,  ein  unendliches  und  unbe- 
schränktes Wesen  in  der  Natur  geben  müsse.  Denn  wie  können 
wir  das  wissen,  ob  diess  hervorzubringen,  viele  Ursachen  zusam- 
mengewirkt haben,  oder  ob  es  nur  eine  einzige  gegeben  hat?  Wer 
soll  uns  das  sagen?  Wir  sohtiessen  deeshalb  endlich  damit,  dass 
Gott,  um  sich  den  Menschen  kund  zu  thun,  weder  Worte  noch 
Wunder  noch  irgend  ein  anderes  geschaffenes  Ding  zu  brauchen 
zukommt,  sondern  allein  sich  selbst 


Fünfundzwanzigstes  Capitel. 
Ton  den  Teufeln. 

Wir  wollen  nun  kurz  Etwas  davon  sagen,  ob  es  Teufe)  giebt 
oder  nicht. 

Wenn  der  Teufel  ein  Wesen  ist,  das  Gott  durchaus  entgegen- 
gesetzt ist  und  von  Gott  nichts  hat,  so  kommt  er  genau  mit  dem 
Nichts  überein,  worüber  wir  schon  oben  gesprochen  haben. 

Nehmen  wir  den  Teufel,  wie  Einige  wollen,  als  ein  denken- 
des Wesen  an,  welches  überhaupt  Gutes  weder  will  noch  thut 
und  sich  demnach  durchaus  Gott  widersetzt,  so  ist  er  auch  sicher- 
lich sehr  elend,  und  wev  Gebete  helfen  könnten,  so  müsste  als- 
dann für  ihn  um  seine  Bekehrung  gebetet  werden. 

Sehen  wir  aber  zu,  ob  ein  solches  elendes  Wesen  nur  einen 
Augenblick  bestehen  könnte,  so  werden  wir  sofort  finden,  dass 
diess  der  Fall  nicht  sey;  denn  aus  der  Vollkommenheit  eines 
Dinges  entspringt  alle  Dauer  desselben,  und  je  mehr  Wesenheit 
und  Göttlichkeit  es  in  sich  hat,  desto  beständiger  ist  es;  wie  sollte 
denn  nun  der  Teufel  bestehen  können,  der  in  sich  nicht  die  min- 
deste Vollkommenheit  hat?  Dazu  kommt,  dass  die  Beständigkeit 
oder  Dauer  bei  einem  Modus  des  denkenden  Dinges  nur  durch 
die  Vereinigung  allein  entsteht,  welche,  durch  Liebe  verursacht, 
ein  solcher  Modus  mit  Gott  hat.  Da  in  den  Teufeln  das  gerade 
Gegentheil  dieser  Vereinigung  gesetzt  wird,  so  können  sie  auch 
unmöglich  bestehen. 
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Wenn  aber  gar  keine  Notwendigkeit  vorhanden  ist,  Teufel 
annehmen  an  müssen,  warum  sollten  wir  sie  denn  annehmen? 
Denn  wir  toben  nicht  nöthig,  Teufel  anzunehmen,  gleich  Anderen, 
am  die  Ursache  des  Hasses,  Neides,  Zornes  und  dergl.  Leiden- 
schaften au  finden,  da  wir  diese  ohne  solche  Phantasiegebilde  hin- 
länglich  gefunden  haben. 


Sechsundzwanzigstes  Capitel. 
Ton  der  wahren  Freiheit. 

Hit  dem  Lehrsatze  des  vorhergehenden  Kapitels  habeq  wir 
allein  kund  geben  wollen,  dass  es  keine  Teufel  giebt,  son- 
dern auch,  dass  die  Ursachen  oder  [um  es  besser  auszudrücken, 
das,  was  wir  Sünden  nennen],  die  uns  verhindern,  zu  unserer 
Vollkommenheit  su  gelangen,  in  uns  selbst  liegen.  Auch  haben 
wir  bereits  im  Vorhergehenden  gezeigt,  wie  und  auf  welche  Weise 
wir  durch  die  Vernunft  und  ferner  durch  die  vierte  Erkenntniss- 
art zu  unserer  Glückseligkeit  gelangen,  und  wie  die  Leidenschafken 
vernichtet  werden  müssen,  nicht  so,  wie  gemeiniglich  gesagt  wird, 
dass  dieselben  nämlich  zuvor  bezwungen  werden  müssten,  ehe 
wir  zur  Erkenntniss  und  folglich  zur  Liebe  Gottes  gelangen  können, 
weil  diess  ebensoviel  wäre,  als  wenn  man  wollte,  dass  Jemand, 
der  unwissend  ist,  seine  Unwissenheit  erst  ablegen  müsste,  ehe 
er  aar  Erkenntniss  kommen  konnte.  Aber  auch ,  dass  die  Erkennt- 
niss allein  die  Ursache  der  Vernichtung  derselben  ist,  wie  aus 
Allem  dem,  was  wir  gesagt  haben,  erhellt.  In  gleicher  Weise 
ist  ans  dem  Obigen  auch  klar  abzunehmen,  dass  ohne  Tugend 
oder  (um  es  besser  auszudrücken)  ohne  die  Herrschaft  des  Ver- 
standes Alles  zum  Verderben  führt,  ohne  dass  wir  dabei  Buhe 
gemessen  können,  und  indem  wir  gleichsam  ausser  unserm  Ele- 
mente leben.  Und  wenngleich  aus  Kraft  der  Erkenntniss  und 
Gottesliebe,  wie  wir  auch  gezeigt  haben,  sich  fbr  unsern  Verstand 
keine  ewige,  sondern  nur  allein  eine  zeitliche  Ruhe  ergäbe,  so  ist 
es  doch  unsere  Pflicht,  selbst  diese  auch  zu  erstreben,  da  auch 
sie  von  der  Art  ist,  dass  man  in  deren  Genuss  sie  gegen  nichts 
Anderes  in  der  Welt  würde  vertauschen  wollen. 

Wenn  sich  also  diess  so  verhält,  so  können  wir  es  mit  Recht 
für  eine  grosse  Ungereimtheit  erklären,  was  Viele,  die  man  sonst 
für  grosse  Theologen  erachtet,  sagen,  daas  man  nämlich,  wenn 
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aus  der  liebe  iu  Gott  kein  ewiges  Leben  folgte,  alsdann  sein  per« 
sönliches  Beste  suchen  solle,  als  ob  man  dadurch  etwas  Besseres, 
als  Gott  ist,  finden  könnte.  Diess  wäre  eben  so  thöricht,  als  wenn 
ein  Fisch  [für  den  es  doch  ausser  dem  Wasser  kein  Leben  giebt] 
sagen  wollte,  wenn  für  mich  auf  dieses  Leben  im  Wasser  kein 
ewiges  Leben  folgt,  will  ich  aus  dem  Wasser  aufs  Land.  Was 
können  aber  die,  welche  Gott  nicht  kennen,  uns  doch  Anderes 
sagen? 

Wir  sehen  also,  dass  wir,  um  die  Wahrheit  dessen,  was  wir 
zu  uDserm  Heil  und  unserer  Ruhe  fordern,  zu  erlangen,  keiner 
anderer  Grundsätze  bedürfen,  als  allein  dessen,  nämlich  unsern 
eigenen  Vortheil  zu  beherzigen,  etwas  für  alle  Dinge  sehr  Natür- 
liches. Und  da  wir  finden,  dass  wir  im  Trachten  nach  sinnlichen 
Dingen,  Wollüsten  und  weltlichen  Sachen  nicht  unser  Heil,  son- 
dern im  Gegentheil  unser  Verderben  erlangen,  so  wählen  wir 
darum  die  Herrschaft  unseres  Verstandes.  Weil  aber  diese  keinen 
Fortgang  gewinnen  kann,  ohne  dass  man  vorher  zur  Erkenntniss 
und  Liebe  Gottes  gelangt  ist,  so  ist  es  darum  höchst  nöthig  ge- 
wesen, dass  wir  ihn  (Gott)  suchen,  und  da  wir  [aus  den  vorher- 
gehenden Betrachtungen  und  Erwägungen]  gefunden  haben,  dass 
er  das  beste  Gut  unter  allen  Gütern  ist,  so  sind  wir  genöthigt, 
hier  still  zu  stehen  und  zu  ruhen.  Denn  ausser  ihm,  wie  wir  ge- 
sehen haben,  giebt  es  Nichts,  das  uns  irgendwie  zum  Heil  dienen 
kann,  und  dass  diess  unsere  wahre  Freiheit  ist,  mit  den  lieblichen 
Banden  seiner  Liebe  gefesselt  zu  seyn  und  zu  bleiben. 

Endlich  sehen  wir  auch  daraus,  dass  die  Erkenntniss  durch 
Schlussverfahren  nicht  das  Vorzüglichste  in  uns  ist,  sondern  nur 
wie  eine  Stufenleiter,  auf  der  wir  uns  zum  erwünschten  Punkte 
emporschwingen,  oder  wie  ein  guter  Geist,  der  uns  ohne  alle 
Falschheit  und  Betrug  von  dem  höchsten  Gut  meldet,  um  uns  da- 
durch aufzufordern,  dasselbe  zu  suchen  und  uns  mit  ihm  zu  ver- 
einigen, welche  Vereinigung  unser  höchstes  Heil  und  Glückselig- 
keit ist. 

Um  nun  diess  Werk  zu  Ende  zu  bringen,  ist  noch  übrig, 
kurz  zu  zeigen,  was  die  menschliche  Freiheit  ist,  und  worin  sie 
besteht.  Um  diess  zu  thun,  will  ich  die  folgenden  Lehrsätze  als 
sicher  und  bewiesen  anwenden. 

1.  Je  mehr  ein  Ding  Wesen  hat,  desto  mehr  Thätigkeit  und 
desto  weniger  Leiden  hat  es.  Denn  es  ist  sicher,  dass  das  Han- 
delnde durch  das  wirkt,  was  es  hat,  und  dass  das  Leidende  durch 
das  leidet,  was  es  nicht  hat. 
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2.  Allee  Leides,  weichet  vom  Niehtseyn  zum  Seyn  und  Ton 
8ejn  mm  Hiehtseyn  geht,  muss  von  einem  äussern  und  kann  nicht 
von  einem  innern  Thätigen  aasgehen.  Denn  nichts,  Air  sich  selbst 
betrachtet,  hat  in  sich,  wenn  es  ist,  Ursache,  sich  selbst  iu  ver- 
nichten oder,  wenn  es  nicht  ist,  sich  selbst  in  erzeugen. 

3.  Alles,  was  nicht  durch  äussere  Ursachen  hervorgebracht  ist, 
kann  mit  denselben  auch  keine  Gemeinschaft  haben  und  von  denselben 
folglich  auch  nicht  verändert  oder  verwandelt  werden.  Aus  diesen 
zwei  letzten  (Punkten)  schliesse  ich  den  folgenden  vierten  Lehrsatz« 

4.  Jedwedes  Produkt  einer  immanenten  oder  inneren  Ursache 
[was  für  mich  dasselbe  bedeutet]  kann  unmöglich  vergehen  oder 
sich  verändern ,  so  lange  als  diese  seine  Ursache  bleibt  Denn  ein 
solches  Produkt,  wie  ein  solches  Produkt  nicht  von  äusseren  Ur- 
sachen hervorgebracht  worden  ist,  kann  auch  —  dem  dritten  Lehr- 
satz zufolge  —  von  ihnen  nicht  verändert  werden.  Und  da  über- 
haupt ein  Ding  nur  durch  äussere  Ursachen  vernichtet  werden 
kann,  so  ist  es  nach  Lehrsatz  2  nicht  möglich,  dass  dieses  Pro* 
dukt  vergehen  kann,  so  lange  als  seine  Ursache  dauert. 

5.  Die  allerfreieste  und  Gott  angemessenste  Ursache  ist  die 
immanente.  Denn  von  dieser  Ursache  hängt  das  aus  ihr  ent- 
stehende Produkt  so  ab,  dass  es  ohne  sie  nicht  bestehen  noch  be- 
griffen werden  kann,  noch  auch  einer  andern  Ursache  unterworfen 
ist;  dazu  ist  es  auch  mit  derselben  so  vereinigt,  dass  es  mit  der- 
selben zusammen  ein  Ganze«  ausmacht 

Sehen  wir  nun  zu,  was  wir  aus  diesen  obigen  Lehrsätzen  zu 
schtiessen  haben.    Zuerst  also: 

1.  Da  das  Wesen  Gottes  unendlich  ist,  so  hat  es  sowohl  eine 
unendliche  Tbätigkeit  als  auch  eine  unendliche  Negation  des  Leidens 
[dem  ersten  Lehrsatz  zufolge],  und  je  mehr  folglich  die  Dinge  durch 
ihre  grössere  Wesenheit  mit  Gott  vereinigt  sind,  desto  mehr  haben 
sie  auch  von  der  Thätigkeit  und  desto  weniger  vom  Leiden,  und  um 
so  viel  freier  sind  sie  auch  von  Veränderung  und  Verderben. 

%  Der  wahre  Verstand  kann  niemals  vergehen,  denn  nach 
dem  2.  Lehrsatz  kann  er  in  sich  keine  Ursache  haben,  um  sich 
zu  vernichten.  Und  da  er  nicht  aus  äussern  Ursachen  entspringt, 
sondern  aus  Gott,  so  kann  er  nach  dem  3.  Lehrsatz  von  jenen 
keine  Veränderung  empfangen.  Und  da  Gott  ihn  unmittelbar  her- 
vorgebracht hat,  und  dieser  nur  l  eine  innere  Vraaebe  ist,  so  folgt 

l  Im  Holl.:  „niet  alleen*;  die  Negation  seheint  getilgt  werden  in 
müssen  (vgl.  oben  No.  5).  Im  Lateinischen  wird  nonnisi  gestanden  haben, 
was  falsch  übersetzt  worden  seyn  mag.    (A.  d.  Ue.) 

Spinoza.   II.  36 
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nach  dem  4.  Lehrsatz  noth wendig,  dass  er  nicht  vergehen  kann, 
so  lange  diese  seine  Ursache  bleibt  Da  nun  diese  seine  Ursache 
ewig  ist,  so  ist  er  es  auch. 

3.  Alle  Produkte  des  Verstandes,  die  mit  ihm  vereinigt  sind, 
sind  die  allervortrefflichsten  und  müssen  über  alle  andern  geschätzt 
werden;  denn  da  sie  innere  Produkte  sind,  sind  sie  nach  dem 
5.  Lehrsatz  die  allervortrefflichsten ,  und  dazu  sind  sie  auch  not- 
wendig ewig,  da  ihre  Ursache  es  ist 

4.  Alle  Produkte,  die  wir  ausser  uns  selbst  wirken,  sind  um 
so  vollkommener,  je  grösser  die  Möglichkeit  ist,  dass  sie  mit  uns 
vereinigt  werden  können,  um  mit  uns  eine  und  dieselbe  Natur 
auszumachen.  Denn  auf  diese  Art  sind  sie  den  innern  Produkten 
am  nächsten,  wie  wenn  ich  z.  B.  meinen  Nächsten  lehre,  die 
Wollust,  die  Ehre,  die  Habsucht  zu  lieben,  so  bin  ich  selbst,  mag 
ich  sie  nun  auch  lieben  oder  nicht,  wie  es  sey  oder  nicht  sey, 
gehauen  oder  geschlagen.1  Diess  ist  klar.  Nicht  aber,  wenn  mein 
einziges  Ziel,  das  ich  zu  erreichen  trachte,  ist,  die  Vereinigung 
mit  Gott  schmecken  zu  können  und  in  mir  wahrhaftige  Vorstellun- 
gen hervorzubringen  und  diese  Dinge  auch  meinen  Nächsten  kund 
zu  thun.  Denn  in  gleicher  Weise  können  wir  alle  dieses  Heiles 
theilhaftig  seyn,  indem  diess  in  ihnen  eine  gleiche  Begehrung  wie 
in  mir  hervorbringt;  wodurch  auch  geschieht,  dass  ihr  Wille  und 
der  meinige  ein  und  derselbe  ist,  und  wir  so  eine  und  dieselbe 
Natur  ausmachen,  die  stets  in  allen  Stücken  übereinstimmt 

,    ,  1,         Aus  diesem  Allen,  was   gesagt  worden  ist,  kann  leicht  be- 
.  ji>      griffen  werden,  welches  die  menschliche  Freiheit3  ist,  die  ich  also 
^         ;  definire,  dass  sie  eine  feste  Wirklichkeit  ist,  welche  unser  Ver- 
j  stand  durch  seine  unmittelbare   Vereinigung   mit  Gott  empfängt, 
,  um  Vorstellungen  in  sich  und  Produkte  ausser  sich  hervorzubringen, 
f  die  mit  seiner  Natur  wohl  übereinstimmen,  ohne  dass  doch  seine 
/ ;  Produkte  irgend  einer  äussern  Ursache  unterworfen  sind ,  um  durch 
jsie  entweder  verändert  oder  verwandelt  werden  zu  können.    So 
erhellt  zugleich  auch   aus   dem  von   uns  Gesagten,   welches  die 
Dinge  sind,  die  in  unserer  Macht  stehen  und  keiner  äussern  Ur- 
sache unterworfen  sind,  wie  wir  hier  denn   auch  zugleich,  und 
zwar  auf  eine  andere  Weise  als  vorher,  die  ewige  und  beständige 

1  Diese  Stelle  wirÄ  verdorben  seyn.    (A.  d.  Ue.) 

2  Die  Knechtschaft  eines  Dinges  besteht  darin,  äussern  Ursacheu 
unterworfen  zu  seyn;  die  Freiheit  dagegen  darin,  ihnen  nicht  unterworfen, 
sondern  davon  befreit  zu  seyn.    (A.  d.  h.  M.) 
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Dauer  unseres  Verstandes  bewiesen  haben,  und  endlich,  welches 
die  Produkte  sind,  die  wir  über  alle  andern  zu  schätzen  haben. 

Um  nun  mit  Allem  zu  Ende  zu  kommen,  bleibt  mir  nun 
allein  noch  übrig,  den  Freunden,  für  die  ich  diess  schreibe,  zu 
sagen,  dass  Ihr  Euch  nicht  über  diese  Neuigkeiten  verwundern 
sollt,  da  Euch  sehr  wohl  bekannt  ist,  dass  eine  Sache  darum  nicht 
aufhört,  wahr  zu  seyn,  weil  sie  nicht  von  Vielen  angenommen 
wird.  Und  da  Euch  die  Beschaffenheit  des  Zeitalters,  in  welchem 
wir  leben,  nicht  unbekannt  ist,  so  will  ich  Euch  innigst  gebeten 
haben,  ernste  Sorge  hinsichtlich  des  Bekann twerdens  dieser  Dinge 
an  Andere  zu  tragen.  Ich  will  nicht  sagen,  dass  Ihr  dieselben 
durchaus  für  Euch  behalten  sollt,  sondern  nur,  dass  wenn  Ihr 
jemals  anfangt,  sie  Jemanden  mitzutheilen,  kein  anderer  Zweck 
Euch  dazu  treibe,  als  allein  das  Heil  Eurer  Nebenmenschen,  wo- 
bei Ihr  mit  Bestimmtheit  versichert  seyn  könnt,  um  die  Belohnung 
Eurer  Mühe  nicht  betrogen  zu  werden.  Wenn  Euch  endlich  beim 
Durchlesen  dieses  (Werks)  Schwierigkeiten  gegen  das  aufstossen 
sollten,  was  ich  feststelle,  so  bitte  ich  Euch,  darum  nicht  sofort 
Euch  zu  übereilen,  um  es  zu  widerlegen,  ehe  Ihr  sie  mit  hin- 
länglicher Müsse  und  Erwägung  überdacht  habt.  Wenn  Ihr  diess 
thut,  so  halte  ich  mich  versichert,  dass  Ihr  zum  Genuas  der  Früchte 
dieses  Bauines,  die  Ihr  Euch  versprecht,  gelangen  werdet. 


(Anhang.) 


i. 

Ton  der  Natur  der  Substanz/ 

Axiome. 

1)  Die  Substanz  geht  ihrer  Natur  nach  allen  ihren  Modi- 
flcaüonen  voraus. 

2)  Die  Dinge,  welche  verschieden  sind,  werden  entweder  auf 
reale  oder  auf  modale  Art  unterschieden. 

3)  Die  Dinge,  welche  auf  reale  Art  unterschieden  werden, 
haben  entweder  verschiedene  Attribute,  wie  das  Denken  und  die 
Ausdehnung,  oder  sie  werden  verschiedenen  Attributen  beigelegt, 
wie  das  Verstehen  und  die  Bewegung,  wovon  das  erste  dem 
Denken,  die  andere  der  Ausdehnung  zukommt. 

4)  Die  Dinge,  welche  verschiedene  Attribute  haben,  sowie 
diejenigen  Dinge,  welche  verschiedenen  Attributen  zukommen, 
haben  in  sich  nichts  mit  einander  gemein. 

5)  Dasjenige,  welches  in  sich  nichts  von  einem  andern  Dinge 
hat,  kann  auch  nicht  die  Ursache  vom  Daseyn  dieses  andern 
Dinges  seyn. 

6)  Dasjenige,  welches  die  Ursache  seiner  selbst  ist,  kann  sich 
unmöglich  selbst  beschränkt  haben. 

7)  Dasjenige,  durch  welches  die  Dinge  erhalten  werden,  ist 
seiner  Natur  nach  das  Erste  [Frühere]  in  jenen  Dingen. 

Erster  Lehrsatz. 

Keiner  wirklich  vorhandenen  Substanz  kann  ein  und  dasselbe 
Attribut  zukommen,  das  einer  andern  Substanz  zukommt,  oder 
[welches  dasselbe  ist]  es  kann  in  der  Natur  nicht  zwei  Substanzen 
geben,  die  nicht  real  von  einander  unterschieden  werden. 
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Beweis.  Wenn  es  zwei  Substanzen  giebt,  sind  sie  ver- 
schieden, und  desshalb  werden  sie  [nach  dem  zweiten  Axiom] 
entweder  auf  reale  oder  auf  modale  Art  unterschieden«  Sie  können 
nicht  auf  modale  Art  verschieden  seyn,  denn  sonst  wären  die 
Modi  ihrer  Natur  nach  früher  als  ihre  Substanz,  was  dem  ersten 
Axiome  zuwiderläuft,  desshalb  also  auf  reale  Art.  Und  folglich 
kann  [dem  vierten  Axiome  nach]  von  der  einen  nicht  ausgesagt 
werden,  was  von  der  andern  ausgesagt  wird  —  welches  zu  be- 
weisen war. 

Zweiter  Lehrsatz. 

Die  eine  Substanz  kann  nicht  die  Ursache  des  Daseyns  einer 
andern  Substanz  seyn. 

Beweis.  Eine  derartige  Ursache  kann  von  einer  solchen 
Wirkung  [nach  dem  ersten  Lehrsatz]  nichts  enthalten,  denn  der 
Unterschied  zwischen  ihnen  ist  ein  realer,  und  folglich  kann  sie 
[nach  dem  fünften  Axiome]  dieselbe  nicht  hervorbringen. 

Dritter  Lehrsatz. 

Alle  Attribute  oder  die  Substanz  ist  ihrer  Natur  nach  unend- 
lich und  in  ihrer  Art  höchst  vollkommen. 

Beweis.  Keine  Substanz  ist  [nach  dem  zweiten  Lehrsatz] 
von  einer  andern  hervorgebracht,  und  folglich  ist  jede,  wenn  sie 
wirklich  ist,  entweder  ein  Attribut  Gottes  oder  ausser  Oott  die 
Ursache  ihrer  selbst  gewesen.  Wenn  das  Erste,  so  ist  sie  noth- 
wendigerweise  unendlich  und  in  ihrer  Art  aufs  Höchste  vollkommen, 
wie  alle  andern  Attribute  Gottes  es  sind.  Wenn  das  Zweite,  so 
ist  sie  es  notwendigerweise  auch,  da  sie  sich  [uach  dein  sechsten 
Axiom]  nicht  würde  selbst  haben  beschränken  können. 

Vierter  Lehrsatz. 

Zu  jedem  Wesen  einer  Substanz  gehört  so  sehr  von  Natur 
die  Wirklichkeit,  dass  es  unmöglich  ist,  im  unendlichen  Verstände 
eine  Vorstellung  vom  Wesen  einer  Substanz  zu  setzen,  die  nicht 
wirklich  in  der  Natur  da  wäre. 

Beweis.  Das  wahre  Wesen  eines  Gegenstandes  ist  etwas 
von  der  Vorstellung  desselben  Gegenstandes  real  Verschiedenes; 
und  dieses  Etwas  ist  [nach  dem  dritten  Axiom]  entweder  von 
realer  Wesenheit  oder  in  einem  andern  Dinge  von  realer  Wesen- 
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heit  enthalten,  von  welchem  andern  Dinge  es  nicht  auf  reale, 
sondern  nur  auf  modale  Art  unterschieden  wird.  Soloher  Art  sind 
alle  Wesenheiten  der  Dinge,  die  wir  sehen,  welche,  zuvor  nicht 
wirklich  gewesen,  in  der  Ausdehnung,  Bewegung  und  Ruhe  be- 
griffen waren  und  zugleich ,  wenn  sie  wirklich  sind ,  von  der  Aus- 
dehnung nicht  auf  reale,  sondern  nur  auf  modale  Art  unterschieden 
werden. 

Nun  ist  es  aber  widersprechend  in  sich,  dass  das  Wesen 
einer  Substanz  auf  diese  Art  in  einem  andern  Dinge  begriffen  seyn 
sollte,  indem  es  von  demselben,  dem  ersten  Lehrsatz  entgegen, 
alsdann  nicht  real  unterschieden  werden  könnte;  sowie  auch,  dass 
es,  dem  zweiten  Lehrsatz  entgegen,  von  einem  Subjecte  hervor- 
gebracht seyn  sollte,  welches  es  in  sich  begreift;,  oder  dass  es 
endlich,  dem  dritten  Lehrsatz  entgegen,  seiner  Natur  nach  nicht 
unendlich  und  in  seiner  Art  aufs  höchste  vollkommen  seyn  sollte. 
Weil  also  ihr  Wesen  nicht  in  einem  andern  Dinge  mit  inbegriffen 
ist,  so  ist  es  Etwas,  das  durch  sich  selbst  besteht. 

Zusatz. 

Die  Natur  wird  durch  sich  selbst  und  nicht  durch  etwas 
Anderes  erkannt.  Sie  besteht  aus  unendlichen  Attributen,  von 
denen  ein  jedes  unendlich  und  in  seiner  Art  vollkommen  ist; 
derem  Wesen  mithin  das  Daseyn  so  zukommt,  dass  es  ausser  ihr 
sonst  kein  Wesen  oder  Seyn  giebt,  und  sie  also  genau  überein- 
kommt mit  dem  Wesen  des  allein  herrlichen  und  hochgelobten 
Gottes. 


II. 

Ton  der  menschlichen  Seele. 

Da  der  Mensch  ein  geschaffenes,  endliches  Ding  u.  s.  w.  ist, 
so  ist  dasjenige,  was  er  vom  Denken  hat,  und  welches  wir  Seele 
nennen,  notwendigerweise  die  Modification  desjenigen  Attributes, 
welches  wir  Denken  nennen,  ohne  dass  zu  seinem  Wesen  irgend 
ein  anderes  Ding  als  diese  Modification  gehört,  und  zwar  so,  dass 
wenn  diese  Modification  aufhört,  auch  die  Seele  vernichtet  wird, 
wenn  schon  das  vorausgehende  Attribut  unverändert  bleibt.  Auf 
dieselbe  Art  ist  auch  dasjenige,  was  er  von  der  Ausdehnung  hat 
und  welches  wir  Körper  nennen,  nichts   Anderes  als  eine  Modi- 
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flcation  des  andern  Attributs,  das  wir  Ausdehnung  nennen,  so 
dass,  wenn  diese  (Modifioation)  vernichtet  wird,  der  menschliche 
Körper  alsdann  nicht  mehr  ist,  wenn  schon  das  Attribut  der  Aus- 
dehnung unverändert  bleibt 

Um  nun  zu  verstehen,  welcher  Art  dieser  Modus  ist,  den 
wir  Seele  nennen,  und  wie  derselbe  seinen  Ursprung  vom  Körper 
hat  und  auch,  wie  seine  Veränderung  [allein]  vom  Körper  ab- 
hängt [welches  bei  mir  die  Vereinigung  von  Seele  und  Leib  ist], 
muss  bemerkt  werden: 

1)  dass  die  unmittelbarste  Modification  des  Attributs,  das  wir 
Denken  nennen,  das  formale  Wesen  aller  Dinge  objectiv  in  sich 
hat,  und  zwar  so,  dass,  wenn  wir  ein  formales  Ding  annähmen, 
dessen  Wesen  in  dem  eben  genannten  Attribut  nicht  objectiv  wäre, 
dasselbe  alsdann  gar  nicht  unendlich  noch  in  seiner  Art  aufs 
Höchste  vollkommen  wäre,  was  dem  in  dem  dritten  Lehrsatz  Be- 
wiesenen widerstreitet.  Und  da  es  sich  so  verhält,  dass  die  Natur 
oder  Gott  ein  Wesen  ist,  von  dem  unendliche  Attribute  ausgesagt 
werden ,  und  welches  alle  Wesenheiten  der  geschaffenen  Dinge  in 
sich  befasst,  so  wird  aus  allem  dem  im  Denken  notwendiger- 
weise eine  unendliche  Vorstellung  hervorgebracht,  welche  die 
ganze  Natur,  wie  sie  wirklich  in  sich  ist,  objectiv  in  sich  begreift. 

2)  Muss  bemerkt  werden,  dass  alle  übrigen  Modificationen, 
wie  Liebe,  Begierde,  Lust  u.  s.  w.,  ihren  Ursprung  aus  dieser 
ersten,  unmittelbaren  Modification  haben,  so  dass,  falls  dieselbe 
nicht  vorherginge,  es  keine  Liebe,  Begierde  u.  s.  w.  würde  geben 
können.  Daraue  wird  deutlich  geschlossen,  dass  die  in  jedem 
Dinge  vorhandene  natürliche  Liebe  zur  Erhaltung  ihres  Leibes 
[ich  meine  die  Modification]  keinen  andern  Ursprung  haben  kann, 
als  aus  der  Vorstellung  oder  dem  objectiven  Wesen,  welche  von 
jenem  Körper  im  denkenden  Attribut  vorhanden  ist  Da  ferner 
zum  wirklichen  Dasejn  einer  Vorstellung  oder  eines  objectiven 
Wesens,  nichts  Anderes  als  das  denkende  Attribut  und  der  Gegen- 
stand [oder  das  formelle  Wesen]  erforderlich  ist,  so  ist,  wie  wir 
gesagt  haben,  die  Vorstellung  oder  das  objective  Wesen  sicher- 
lich die  allerunmittelbarste  Modification i  des  denkenden  Attributs. 
Und  folglich  kann  es  in  dem  denkenden  Attribut  keine  andere 
Modification  geben,   welche  zum  Wesen  der  Seele  eines  jeglichen 

1  Ich  nenne  allerunmittelbarste  Modification  an  einem  Attribut  die- 
jenige Modification,  welche,  um  wirklich  zu  seyn,  keiner  andern  Modi- 
fication in  demselben  Attribute  bedarf.    (A.  d.  h.  M.) 
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Dinges  gehört,  ab  nur  die  Vorstellung,  welche  es  von  solchem 
wirklich  vorhandenen  Dinge  im  denkenden  Attribut  nothwendig 
geben  muss;  denn  solch  eine  Vorstellung  zieht  die  übrigen  Modi- 
ficationen der  Liebe,  Begierde  u.  s.  w.  nach  sich.  Da  nun  die 
Vorstellung  aus  dem  Daseyn  des  Gegenstandes  entspringt,  so  musa, 
wenn  der  Gegenstand  sich  verändert  oder  aufhört,  diese  Vor- 
stellung sich  gradweise  verändern  oder  aufhören,«  und  indem  diess 
so  ist,  ist  sie  dasjenige,  was  mit  dem  Gegenstande  vereinigt  ist 

Werden  wir  endlich  dazu  fortgehen,  dem  Wesen  der  Seele 
dasjenige  beizulegen,  wodurch  sie  wirklich  seyn  kann,  so  wird 
man  nichts  Anderes  finden  können,  als  das  Attribut  und  den 
Gegenstand,  von  welchem  wir  eben  gesprochen  haben $  aber  keine 
von  Beiden  kann  dem  Wesen  der  Seele  zukommen,  da  der  Gegen- 
stand nichts  vom  Denken  hat,  sondern  von  der  Seele  auf  reale 
Weise  verschieden  ist  Und  was  das  Attribut  anbetrifft,  so  haben 
wir  auch  schon  bewiesen,  dass  es  nicht  zu  dem  vorhergenannten 
Wesen  gehören  kann,  wie  durch  dasjenige,  was  wir  nachher  ge- 
sagt haben,  noch  klarer  erkannt  wird.  Denn  das  Attribut  ist  als 
Attribut  nicht  mit  dem  Gegenstand  vereinigt,  weil  es  sich  nicht 
verändert  oder  aufhört,  wenngleich  der  Gegenstand  sich  verändert 
oder  aufhört. 

Desshalb  besteht  also  das  Wesen  der  Seele  allein  darin,  eine 
Vorstellung  oder  ein  objecto  ves  Wesen  in  dem  denkenden  Attribut 
zu  seyn,  welches  aus  dem  Wesen  eines  in  der  Natur  wirklich 
vorhandenen  Gegenstandes  entspringt  Ich  sage,  eines  wirklich 
vorhandenen  Gegenstandes  u.  s.  w.,  ohne  weitere  Bestimmung,  um 
darunter  nicht  allein  die  Modificationen  der  Ausdehnung,  sondern 
auch  die  Modificationen  aller  unendlichen  Attribute,  welche  eben- 
so wie  die  Ausdehnung  auch  eine  Seele  haben ,  zu  begreifen.  Und 
um  diese  Definition  etwas  besser  zu  verstehen ,  muss  man  auf  das 
achten,  was  ich  bereits  gesagt  habe,  als  ich  von  den  Attributen 
sprach,  von  denen  ich  gesagt  habe,  dass  sie  nicht  ihrem  Daseyn 
nach  unterschieden  werden ,  denn  sie  sind  selbst  die  Subjecte  ihrer 
Wesen;  ferner,  dass  das  Wesen  aller  Modificationen  in  den  eben 
genannten  Attributen  inbegriffen  ist,  und  endlich,  dass  alle  diese 
Attribute,  Attribute  eines  unendlichen  Wesens  sind.  Darum  habe 
ich  auch  diese  Vorstellung  im  9.  Kapitel  des  ersten  Theils  ein  von 
Gott  unmittelbar  geschaffenes  Geschöpf  genannt,  da  es,  ohne  zu- 
zunehmen oder  abzunehmen,  in  sich  das  formale  Wesen  aller 
Dinge  objectiv  in  sich  hat.  Und  diess  ist  nothwendig  nur  eines, 
in  Betracht,  dass  alle  Wesenheiten  der  Attribute  und  die  Wesen- 
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heiten  der  in  diesen  Attributen  begriffenen  Modi,  die  Wesenheit 
des  allein  unendlichen  Wesens  sind.  Doch  muss  bemerkt  werden, 
dass  diese  Modifikationen,  in  Anbetracht,  dass  keine  derselben 
wirklich  ist,  doch  gleichmäßig  in  ihren  Attributen  enthalten  sind, 
und  da  es  weder  in  den  Attributen  noch  in  den  Wesenheiten  der 
Modi  Ungleichheit  giebt,  so  kann  es  auch  in  der  Vorstellung  keine 
Besonderheiten  geben ,  da  es  deren  in  der  Natur  nicht  giebt.  Wenn 
aber  einige  von  diesen  Modi  ihr  besonderes  Daseyn  anthun  1  und 
eich  durch  dasselbe  auf  irgend  welche  Weise  von  ihren  Attributen 
unterscheiden  [weil  alsdann  ihr  besonderes  Daseyn,  das  sie  im 
Attribut  haben,  das  Subject  ihrer  Wesenheit  ist],  so  steigt  sich  als- 
dann eine  Besonderheit  in  den  Wesenheiten  der  Modiflcationen 
und  folglich  auch  in  den  objectiven  Wesen,  die  von  ihnen  not- 
wendig in  der  Vorstellung  enthalten  sind.  Und  das  ist  der  Grund, 
warum  wir  in  der  Definition  diesen  Ausdruck  gebraucht  haben, 
dass  die  Vorstellung  aus  dem  Gegenstände  entspringt,  der  in  Natur 
wirklich  vorhanden  ist.  Damit  denken  wir  hinlänglich  klar  ge- 
macht zu  haben,  was  filr  ein  Ding  die  Seele  im  Allgemeinen  ist, 
indem  wir  unter  diesem  Ausdruck  nicht  allein  die  Vorstellungen 
verstehen,  welche  aus  den  körperlichen  Modiflcationen,  sondern 
auch  diejenigen,  welche  aus  dem  Daseyn  einer  jeglichen  Modi- 
fication  der  übrigen  Attribute  entspringen. 

Da  wir  aber  von  den  übrigen  Attributen  nicht  eine  solche 
Erkenntniss,  wie  von  der  Ausdehnung  haben,  so  wollen  wir  zu- 
sehen, ob  wir  hinsichtlich  der  Modiflcationen  der  Ausdehnung  eine 
speoifischere  Definition  auffinden  können,  die  geeigneter  ist  das 
Wesen  unserer  Seele  auszudrücken;  denn  diese  ist  unser  eigent- 
licher Vorwurf. 

Wir  setzen  dabei  als  bewiesen  voraus,  dass  es  in  der  Aus- 
dehnung keine  andere  Modification  giebt,  als  Bewegung  und  Kühe, 
und  dass  ein  jedes  besondere  körperliche  Diog  nichts  Anderes  als 
eine  gewisse  Proportion  von  Bewegung  und  Ruhe  ist,  so  dass, 
wenn  es  in  der  Ausdehnung  nichts  Anderes,  als  nur  Bewegung 
oder  nur  Ruhe  gäbe,  es  in  der  ganzen  Ausdehnung  auch  kein 
besonderes  Ding  geben  oder  darin  bemerkt  werden  könnte;  daher 
denn  auch  der  menschliche  Körper  nichts  Anderes  als  eine  gewisse 
Proportion  von  Bewegung  und  Ruhe  ist. 

Das  objeetive  Wesen  nun,  welches  von  dieser  wirklichen 
Proportion  in  dem  denkenden  Dinge  ist,  das,  sagen  wir,  ist  die 

i  Im  Hüll.:  „andoen*;  lat  vielleicht  „induunt".     (A.  d.  Ue.) 
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Seele  des  Körpers.  Wenn  mm/eine  dieser  beiden  Modiflcationen 
sich  entweder  in  mehr  oder  in  minder  [Bewegung  oder  Ruhe]  ver- 
ändert, so  verändert  sich  gradweise  dann  auch  die  Vorstellung. 
Wie  wenn  z.  B.  die  Ruhe  sich  vermehrt  und  die  Bewegung  sich 
vermindert,  so  wird  dadurch  dann  der  Schmerz  oder  die  Unlust 
verursacht,  welche  wir  Kälte  nennen.  Wenn  aber  in  der  Be- 
wegung das  Gegentheil  geschieht,  so  wird  dadurch  der  Schmerz, 
den  wir  Hitze  nennen,  verursacht,  und  so  wenn  immer  es  ge- 
schieht, —  und  daraus  entsteht  jene  verschiedene  Art  des  Schmer- 
zes, den  wir  fühlen,  wenn  wir  mit  einem  Stöckchen  in  die  Augen 
oder  auf  die  Hände  geschlagen  werden  —  dass  die  Grade  der  Be- 
wegung und  Ruhe  nicht  in  allen  Theilen  unseres  Körpers  gleich 
sind,  sondern  einige  desselben  grössere  Bewegung  und  Ruhe  als 
andere  haben,  so  entsteht  daraus  die  Verschiedenheit  des  Gefühls. 
Und  wenn  es  geschieht,  —  und  hieraus  entsteht  der  Unterschied 
des  Gefühls  aus  einem  Schlag  mit  einem  Holz  oder  Eisen  auf  ein 
und  dieselbe  Hand,  —  dass  die  äussern  Ursachen,  die  auch  diese 
Veränderungen  veranlassen,  in  sich  verschieden  sind  und  nicht 
alle  dieselben  Wirkungen  haben,  so  entspringt  daraus  eine  Ver- 
schiedenheit des  Gefühls  in  einem  und  demselben  Theile.  Und 
wenn  wiederum  die  Veränderung,  welche  in  einem  Theile  ge- 
schieht, die  Ursache  ist,  dass  derselbe  zu  seinem  ersten  Verhältniss 
zurückkehrt,  so  entsteht  die  Lust,  die  wir  Ruhe,  angenehme 
Thätigkeit  und  Fröhlichkeit  nennen. 

Da  wir  somit  erklärt  haben,  was  das  Gefühl  ist,  können  wir 
nun  endlich  leicht  sehen,  wie  hieraus  eine  reflexive  Vorstellung 
oder  Erkenntnis«  seiner  selbst,  die  Erfahrung  und  der  Vernunft- 
gebrauch ,  entspringt  Ebenso  wird  auch  aus  diesem  Allen  [so  wie 
auch,  weil  unsere  Seele  mit  Gott  vereinigt  und  ein  Theil  der  aus 
Gott  unmittelbar  entspringenden  unendlichen  Vorstellung  ist],  sehr 
deutlich  der  Ursprung  der  klaren  Erkenntniss  und  die  Unsterb- 
lichkeit der  Seele  ersehen.  Doch  für  jetzt  wird  uns  an  dem  Ge- 
sagten genügen. 


